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TEXT

Ce numéro est composé de trois volets. Le premier propose des
approches théo riques de la poétique de l’imagi naire, le second est
entiè re ment consacré à la théma tique de l’odeur, le dernier publie la
présen ta tion de travaux de jeunes cher cheurs de l’imaginaire.

1

La critique de l’imagi naire s’est beau coup appuyée sur la notion
d’arché type, d’espace, et sur la ques tion de la percep tion du monde.
Trois poéti ciens revi sitent d’une manière critique chacun de ces
éléments fondamentaux.

2

Corin Braga propose de faire la genèse de la notion d’arché type, et
pour pouvoir rendre compte des systèmes étran gers à cette notion, il
associe voire dépasse cet inva riant théma tique et formel par deux
autres concepts nova teurs, l’anarchétype et l’eschatype. Partant de
l’idée que l’arché type est ancré dans des sociétés liées à des récits
fonda teurs, C. Braga s’inté resse aux sociétés, aux cultures ou aux
récits déta chés de cette rela tion fonda trice, privés d’une struc ture,
de l’élec tion d’un modèle. L’anarchétype serait comme un contre- 
archétype, rebelle aux thèmes et aux formes prédé ter mi nées, présent
notam ment dans ces univers imper méables aux struc tures, aux
prédé ter mi na tions et envahis par la frag men ta tion et la disper sion
dont l’anarchétype serait le signe. L’eschatype serait un arché type qui
se consti tue rait non en amont de l’œuvre qui le pren drait comme
modèle, mais en aval, ou pendant son déve lop pe ment : au final, une
fois constitué et élaboré cet eschatype devien drait un arché type et
pour rait être désigné comme tel. L’arché type n’est donc plus
l’élément initial et fonda teur, ni l’aune de tout récit et imagi naire, il
peut être constitué a posteriori, voire dispa raître au profit d’éléments
variables et mouvants.

3
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Bertrand West phal s’inté resse quant à lui à la ques tion de l’espace :
nous tenions à demander au fonda teur de la théorie de la géocri tique
comment son modèle concep tuel de lecture de l’espace pouvait ou
non croiser les travaux de Gilbert Durand, puisque tous deux
proposent juste ment de ne plus donner au temps le primat de
l’imagi naire. B. West phal expose sa propre lecture des
Struc tures anthropolo giques de l’imaginaire, en souli gnant certains
éléments problé ma tiques de cet ouvrage, liés aux choix concep tuels
de G. Durand, ou en regard d’autres penseurs qui ont parti cipé
après 1969 à l’histoire de la critique de l’espace ou de l’imagi naire.
B. West phal souligne la part fina le ment réduite du lieu en tant que
tel des Structures, l’étrange silence de G. Durand sur le chro no type
bakh ti nien qui aurait pour tant apporté un certain enri chis se ment aux
héri tiers de la critique de l’imagi naire. Il signale aussi le renver se ment
duran dien de la théorie de G. Bache lard, et démontre surtout la
tenta tion d’univer sa lisme dans la volonté de G. Durand de relier les
cultures entre elles au travers des notions d’espace, d’iden tité
— tenta tion dont le lecteur habitué aux travaux d’Iris pourra aussi
appré cier la possible perti nence. En cela, B. West phal souligne, d’une
manière plus nette encore que C. Braga, l’apport qu’il juge essen tiel de
Gilles Deleuze dans l’étude de la repré sen ta tion, des espaces et des
cultures et, par là, les limites de la notion d’arché ty po logie : C. Braga
met à distance le seul recours à l’arché type, juste ment postulé par
G. Durand, et propose, comme en écho à B. West phal, d’iden ti fier le
rhizome deleu zien à son anarchétype. Il ouvre ainsi la voie à d’autres
repré sen ta tions dénuées de struc ture et de cadre, rebelles aux
inter pré ta tions duran diennes. B. West phal va plus avant dans la
convo ca tion de G. Deleuze et son inva li da tion des struc tures
duran diennes : en s’inter ro geant sur les rela tions de l’indi vidu à
l’espace, G. Deleuze aboutit à la néces sité de définir l’espace dans les
terri toires mobiles qui le composent, faisant du lieu un ensemble
d’éléments hété ro gènes qu’on ne peut unifier, et ainsi tota le ment à
l’opposé de la doctrine duran dienne et de sa vision homo gé néi sante
de l’espace. Vision qu’on ne peut plus reprendre pour sienne, une fois
persuadé de la pregnance de la pensée deleu zienne. Seul point de
jonc tion possible entre la théorie de l’imagi naire duran dienne et la
géocri tique, la méta phore appa raît pour B. West phal comme le point
d’abou tis se ment de l’imagi naire, et juste ment aussi comme une

4
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ouver ture possible sur une ligne de fuite, hété ro gène et plurielle,
défiant toute tenta tion d’universalisme.

Hervé- Pierre Lambert permet quant à lui de revi siter la notion
d’imagi na tion, cette « folle du logis » que souhai tait réha bi liter
G. Durand. L’élément visuel, juste ment central dans la théorie
duran dienne, repose sur une concep tion tradi tion nelle de la
repré sen ta tion qui le consi dé rait bien souvent comme le centre du
monde imagi naire. En rappe lant comment les neuros ciences ont
boule versé notre concep tion des moda lités percep tives, notam ment
dans la décou verte des défi ciences dont peuvent être victimes nos
sens, H.‐P. Lambert montre l’impor tance du sens olfactif : en amont
de ces décou vertes, le pres sen ti ment de Marcel Proust quant à
l’inci dence du sens olfactif sur le fonc tion ne ment de notre psyché et
de notre mémoire montre l’impor tance dans l’imagi naire litté raire
moderne du parfum ; en aval, H.‐P. Lambert explique aussi l’influence
de ces décou vertes scien ti fiques sur les fictions contem po raines.
Nous n’imagi nons plus aujourd’hui comme avant et notre univers
imagi naire se trouve construit au travers d’un sens dont on ne doit
pas négliger l’incidence.

5

C’est préci sé ment pour cette raison que nous avons choisi de
consa crer ce numéro à la ques tion de l’odeur, et notam ment du
parfum pour montrer la force de l’imagi na tion mue par ce sens
olfactif. Ce dernier auto rise la convo ca tion, aux côtés des études de
poétiques de l’imagi naire, d’autres disci plines qui se sont inté res sées
aux mêmes objets qu’elles, la repré sen ta tion du monde et ses
défor ma tions humaines, et nous avons joint à chaque article une
impor tante biblio gra phie sur la ques tion. Le parfum a d’abord dans
l’univers du sacré une signi fi ca tion symbo lique que l’histo rien
médié viste Jean‐Louis Benoît retrace. Il nous permet de recenser
toutes les formes d’odeur (parfum, encens, liquides balsa miques) et
leurs multiples origines célestes, physiques ou maté rielles, tangibles
ou immatérielles.

6

La langue quant à elle est moins prolixe et l’odeur semble être
juste ment le « parent pauvre des couleurs ». Le grand cher cheur en
linguis tique géné rale, Georges Kleiber, expose minu tieu se ment les
noms et faux noms des vocables olfac tifs, et souligne le para doxe du
faible nombre de mots quali fiant ces odeurs, ce qu’il nomme le

7
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« silence olfactif nominal ». Le linguiste explique cette absence de
noms en s’appuyant sur des éléments linguis tiques, cultu rels au sens
large et neuros cien ti fiques. Il recense ce faisant les possi bi lités
auxquelles on a recours dans la langue pour dési gner plus
spéci fi que ment les odeurs malgré ce défaut des odoronymes.

L’étude théma tique se conclut par deux entre tiens. Le premier
consiste en un dialogue avec le neuros cien ti fique Jean‐Louis Millot.
Nous l’avons inter rogé sur l’apport de l’étude de l’olfac tion dans
l’étude du cerveau humain, et l’inci dence de ce sens sur le
fonc tion ne ment de notre mémoire et de certaines mala dies. Le
parfum ou l’odeur font l’objet de mesures et leurs traces ne sont plus
évanes centes, mais bel et bien signi fiantes à plusieurs niveaux. Le
second entre tien, réalisé par notre spécia liste en sciences de la
commu ni ca tion, Patrick Pajon, propose la vision d’un créa teur de
parfum, un « nez » de Channel, Chris to pher Shel drake. Nous l’avons
inter rogé sur la manière dont se créait un parfum, dont il était perçu
et C. Shel drake nous fait ainsi entrer dans son imagi naire et décou vrir
des terri toires olfac tifs cachés.

8

Le numéro s’achève sur les articles de deux jeunes cher cheurs de
l’imagi naire, Salva tore Gran done et Isabelle Perrier. S. Gran done
tente de comprendre la concep tion des rapports entre l’image et
l’imagi naire, en s’appuyant sur les apports d’Edmund Husserl, Gilbert
Durand et Jean‐Jacques Wunen burger. Notons que le jeune
cher cheur permet de déve lopper la fécon dité de la notion de
« conscience d’image » et de montrer sa genèse. I. Perrier consacre
ses travaux à la science- fiction, et montre la rela tion exis tante entre
le mythe et cet univers comme l’évolu tion de l’imagi naire des
tech nos ciences passé de la conquête spatiale à la repré sen ta tion
d’une nouvelle post- humanité.

9

Le numéro se termine sur une série de comptes rendus livrés par le
direc teur d’Iris, Philippe Walter.

10
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ABSTRACTS

Français
Ce travail se propose de distin guer trois grandes méta- typologies
défi nis sant trois struc tures imagi naires (artis tiques, litté raires, etc.) qui se
partagent la culture euro péenne et mondiale. Je pars du concept
d’arché type, passant en revue les accep tions qu’il a reçues au cours de
l’histoire des idées : méta phy sique (essence onto lo gique, comme les Idées
de Platon), psycho lo gique (matrices incons cientes, comme chez Jung) et
cultu relle (inva riant, comme les loci de Curtius). Je traite comme
arché ty pales les œuvres qui ont une struc ture centrée, dépen dant d’un sens
unique, qui se résument en un scénario expli catif cohé rent.
Par l’anarchétype, je désigne les struc tures anar chiques qui refusent le
centre et le logos, qui évoluent d’une manière impré vi sible, dans des
séquences qui ne peuvent pas rece voir une inter pré ta tion linéaire. On
pour rait comparer les struc tures arché ty pales à des systèmes solaires, alors
que les struc tures anar ché ty pales rappellent plutôt le gaz cosmique
résul tant de l’explo sion d’une super nova. Enfin, par l’eschatype (du grec
eschatos, eschata, eschaton = le dernier), je comprends les struc tures qui se
consti tuent dans le temps, d’une manière téléo lo gique, en vue d’un sens
final qui n’est pas évident dès le prin cipe. Si les œuvres arché ty pales sont
construites sur un scénario initial, les corpus d’œuvres escha ty piques
n’arrivent à un modèle expli catif qu’après une évolu tion interne. La
démarche de distin guer ces trois para digmes me paraît néces saire
parce que, faute d’instru ments d’analyse, le canon occi dental risque de ne
valo riser que les struc tures arché ty pales (et en moindre mesure les
struc tures escha ty piques), et de rejeter et dépré cier comme des aber ra tions
et des échecs les œuvres anarché- typiques.

English
Meta physics, Psycho logy and Philo sophy have defined the notion of
arche type. We will argue that there is another concept, the “anar che type”
which could escape to the cent ral iz a tion and to any pre‐defined struc ture
building on arche types. Anar che type belongs to anarchic and unpre dict able
struc tures denying center and logos. It could be used to study marginal or
non coherent works far beyond occi dental pattern. Escha type is finally
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analysed. Some struc tures without any arche type have to draw an internal
evol u tion before building any model or order. If escha type is not initially
known, it finally shows up and exposes explan a tions, mean ings and even a
struc ture. Escha type may then give birth to a new theme. It finally may be
found in other supports or works, struc ture and archetype.

INDEX

Mots-clés
archétype, anarchétype, eschatype, structure

Keywords
archetype, anarchetype, eschatype, structure

OUTLINE

L’archétype
L’anarchétype
L’eschatype

TEXT

Dans le sillage de l’essai de Thomas Kuhn (1970) sur les révo lu tions
épis té miques, la théorie litté raire actuelle montre son intérêt pour
les études cultu relles à leur niveau le plus abstrait, celui des
macro struc tures et des para digmes cultu relles. Évidem ment, je
m’empresse de le dire, l’approche n’a plus rien à voir avec la
morpho logie cultu relle des penseurs de la première moitié du siècle
passé, comme Léo Frobe nius, Oswald Spen gler, Wilhelm Wörringer,
Hein rich Wölfflin ou Eugenio d’Ors. Les démarches contem po raines
ont rejeté les présup po si tions aprio ristes, substan tia listes et
réifi ca trices, et leur préfèrent les pers pec tives rela ti vistes,
fonc tion na listes et relationnelles.

1

Dans ce cadre, mon travail se propose de définir trois grandes méta- 
typologies, dési gnant trois confor ma tions imagi naires (artis tiques,
litté raires, etc.) qui se partagent la culture euro péenne et mondiale.
Je pars du concept d’arché type, essayant de le faire sortir du cône
d’ombre où l’a rejeté la critique du système de Carl Gustav Jung, pour

2
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construire deux concepts nouveaux, celui d’anarchétype et
celui d’eschatype.

L’archétype
L’arché type est un concept bien véné rable, qui remonte à Philo
d’Alexan drie, sinon à Platon. Actuel le ment, le terme suscite assez de
réti cences et d’idio syn cra sies, surtout dans les cultures anglo- 
saxonnes. Il est traité avec condes cen dance, comme un concept
vétuste qui relè ve rait d’un mode philo so phique périmé. Nous vivons
dans un monde post mo derne où un certain scep ti cisme rela ti viste
nous invite à traiter avec méfiance l’idée d’essences immuables, de
modèles origi naires situés dans un illud tempus reli gieux ou
méta phy sique. D’un autre côté, le concept d’arché type a été aussi
compromis dans son accep tion psycho lo gique aussi, concep tion qui
ne voit plus en lui un inva riant onto lo gique, mais un inva riant
anthro po lo gique. La théorie jungienne des arché types a été soumise
à des critiques dévas ta trices, qui lui ont ôté la présomp tion
d’univer sa lité (Noll, 1997).

3

Toute fois, bien que ces critiques soient géné ra le ment bien fondées, il
serait dommage d’aban donner, en même temps que des théo ries
marquées histo ri que ment, un terme avec un poten tiel très riche,
celui d’arché type, terme qui d’ailleurs n’est pas respon sable de
l’évolu tion et des déra pages des épis té mo lo gies qui l’ont utilisé. C’est
vrai que sa longue histoire l’a trans formé en une sorte de
conglo mérat ou de passe‐partout concep tuel, que chaque penseur a
taillé à sa façon. Mais, en défi nitif, le concept est plus ample et ne
s’iden tifie pas aux inter pré ta tions que lui ont données C. G.
Jung (1969), Mircea Éliade (1952, 1964) ou Gilbert Durand (1969). Ce
qu’il faudrait faire, c’est une radio gra phie de son évolu tion histo rique,
capable d’isoler les diffé rentes accep tions qu’il a reçues au
demeu rant, et de lui rendre une acuité et une
effi ca cité opérationnelle.

4

Dans un livre que j’ai publié en 1999, j’ai essayé de faire un tel
décou page. Comme le montre son nom (type primitif, type
origi naire), l’arché type désigne un inva riant ou un modèle origi naire
dont dérivent des variantes, des avatars, des isotopes, etc. Selon la

5
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nature et le lieu où sont situés ces inva riants, l’arché type a été défini,
dans l’histoire des idées, de trois manières diffé rentes :

���dans un sens onto lo gique : les arché types sont des essences réelles,
ayant une réalité méta phy sique (de Platon et Philo à Scho pen hauer,
etc.) ;

���dans un sens psycho lo gique ou anthro po lo gique : les arché types sont
des caté- gories aprio riques ou des schémas incons cients de la psyché
humaine (de Kant à Jung et Durand, etc.) ;

���dans un sens culturel : les arché types sont des modèles créa tifs, des
thèmes récur rents, etc., comme les topoï et les loci de Ernst
Robert Curtius.

Comme, en tant que compa ra tiste litté raire, il n’est pas de ma
compé tence de décider ni de la réalité méta phy sique, ni de celle
psycho lo gique des arché types, dans ce qui suit j’utili serai le terme
d’arché type dans son sens culturel, d’inva riant théma tique ou formel
d’une classe ou d’un corpus d’œuvres.

6

Dans les limites d’une concep tion « cultu ra liste », je définis comme
des confi gu ra tions arché ty pales les œuvres qui sont orga ni sées
suivant un modèle unitaire de sens. Une œuvre arché ty pale est un
texte modelé par un scénario recon nais sable et quan ti fiable, qui peut
être iden tifié dans d’autres œuvres simi laires égale ment. Ce scénario
constitue une sorte de sque lette, de matrice géné tique de toute une
classe de textes.

7

Tous les grands mythes, archaïques ou modernes, peuvent se
consti tuer en un scénario archétypal. Genèse 37‐45 est
l’arché type pour Josèphe et ses frères de Thomas Mann, l’Odyssée est
posée par James Joyce comme l’arché type de son Ulysse. La
mytho logie grecque est une source inépui sable de person nages et de
situa tions pour la litté ra ture euro péenne, alors que Northrop
Frye (1984) voit dans la Bible le « grand code » de la litté ra ture
univer selle. De même que le folk lore dans la grande systé ma tique
d’Antti Aarne et Stith Thomson (1961), la litté ra ture mondiale peut
être découpée suivant des critères théma tiques, dans des grands
corpus dont les chro mo somes spéci fiques sont repré sentés par un
scénario arché typal. Chris to pher Booker (2004) a iden tifié sept
grandes « intrigues » de la narra tion : la quête, la confron ta tion du
monstre, l’évolu tion de la pauvreté à la richesse ou de l’infé rieur au

8
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supé rieur, le voyage, la renais sance, la comédie et la tragédie. Dans le
même esprit, partant des synthèses de M. Éliade (1957, 1958) sur les
rituels et les initia tions reli gieuses, Léon Cellier (1977), Simone
Vierne (2000) ou Isaac Sequeira (1975) ont déli mité la classe des
romans initia tiques. D’une manière simi laire, d’autres séries de textes
peuvent être démar quées, qui sont orga ni sées par des thèmes
comme la cata base aux enfers (Brunel, 1974), le voyage exta tique de
l’âme (Culianu, 1983, 1984), la quête spiri tuelle (Torrance, 1994), le
regressus ad uterum, etc. Une telle démarche a d’ailleurs été
entre prise par Pierre Brunel, qui a coor donné un impressionnant
Diction naire des mythes littéraires (1988).

Je comprends donc par des œuvres arché ty pales les textes construits
sur un patron expli catif unitaire. Un texte arché typal peut être
« résumé » dans quelques mots ou phrases, la réca pi tu la tion
s’iden ti fiant au processus même d’iden ti fi ca tion du scénario
unifi ca teur. Ce scénario joue le rôle d’une colonne verté brale, qui
empêche la désar ti cu la tion et la désa gré ga tion de l’ensemble. Il est
respon sable de l’impres sion de cohé rence et d’unité du texte, quel
que soit le nombre de digres sions et de tiroirs narra tifs que celui- ci
se laisse la liberté de développer.

9

En géné ra li sant, on peut dire que le modèle arché typal est spéci fique
aux cultures basées sur ce que Jean Baudrillard et d’autres
théo ri ciens défi nissent comme des récits légi ti ma teurs (reli gieux,
philo so phiques, histo riques, idéo lo giques ou litté raires) et des mythes
fonda teurs. Une culture arché ty pale est dominée par les schémas de
pensée centrés et globa li sants, qui pola risent la matière imagi naire
sur des trajets prééta blis. Elle pour rait être comparée à un système
pytha go ri cien, où l’univers se soumet aux lois de l’harmonie musi cale.
Dans ce sens, l’arché typal est une méta- typologie cultu relle, un
para digme réunis sant des œuvres avec une confi gu ra tion
mono po li sante et tota li sa trice, avec un centre bien défini et une
colonne verté brale rapi de ment identifiable.

10

L’anarchétype
En oppo si tion avec l’arché type et les œuvres arché ty pales, je propose
de fonder un concept complé men taire, celui d’anarchétype (Braga,
2003, 2007). Comme il est facile de le voir, le terme se compose de

11
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trois mots grecs, le préfixe privatif a, an, « a-, anti-, contre-  » +
arkhaios, « vieux, origi naire, primaire », ou arkhê « commen ce ment,
origine » + typos, « type, modèle ». Par paires, ces vocables grecques
se retrouvent dans les concepts d’« anar chie » (an + le verbe arkhein,
« commander, diriger ») et d’« arché type » (type premier, modèle
origi naire). Selon la manière dont on veut combiner les trois
vocables, l’anarchétype serait donc soit un « modèle anar chique »,
soit un « anti- archétype ».

Je définis l’anarchétype comme un arché type explosé ou frag menté.
Les œuvres (ou les corpus d’œuvres) arché ty piques se comportent
d’une manière orga nisée, centrée, unifiée. Elles sont construites sur
un scénario homo gène, fini et complet, qui leur donne un sens, une
« colonne verté brale ». En revanche, les œuvres ou les
corpus d’œuvres anarchétypiques se comportent d’une manière
anar chique et chao tique. Elles ne se soumettent pas à un sens central
et tota li sa teur, elles se déve loppent dans des direc tions surpre nantes
et contra dic toires, qui ne sauraient se réduire à un scénario unique.
Repre nant la méta phore cosmo lo gique, je compa rerai l’arché type
avec un système solaire, dans lequel les planètes gravitent
harmo nieu se ment autour d’un soleil central qui donne le logos de
l’ensemble, et l’anarchétype avec la pous sière galac tique d’avant sa
concré ti sa tion dans un système plané taire, ou avec le nuage de débris
issu de l’explo sion d’une super nova. Le couple arché type /
anarchétype se rapproche sur certains points de l’oppo si tion établie
par Gilles Deleuze (1976) entre la « racine » et les « rhizomes ».

12

Les époques et les cultures domi nées par un modèle expli catif du
monde unique et sans rival donnent d’habi tude nais sance à des
œuvres arché ty piques, qui suivent le contour du scénario (ou des
scéna rios) reçus et acceptés. Les époques de boule ver se ments et
révo lu tions de la Weltanschauung, où les récits expli ca tifs se
multi plient et se font concur rence, voient surgir des œuvres
déstruc tu rées, tiraillées et écar te lées entre plusieurs tendances
diver gentes et centri fuges. De telles périodes d’infla tion ont été
l’Anti quité tardive, dont je citerai comme anarchétypique le corpus de
« romans alexan drins » (L’histoire vraie de Lucien, par exemple) ; la
Renais sance, avec ses romans de cheva lerie complè te ment
acro mé ga liques (voir le cycle partant d’Amadis de Gaule), mais aussi
les romans pica resques, et en général tout ce que la critique anglo- 
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saxonne appelle des « romances » ; les XVII ‐XIX  siècles, avec leurs
« voyages extra or di naires » exubé rants (dont Garnier n’a réuni qu’une
infime partie dans son recueil de Voyages imaginaires [1787]) ; enfin,
l’époque moderne et surtout post mo derne, quand les anarchétypes
commencent à être assumés déli bé ré ment par des auteurs fuyant les
schémas et le logos, de Lewis Carroll à Boris Vian, ou de Fede rico
Fellini et Ingmar Bergman à David Lynch, pour citer aussi des œuvres
non littéraires.

e e

Les mythes propre ment dits tendent à s’iden ti fier avec des
arché types, en tant qu’ils sont des « histoires exem plaires » (Éliade,
1995) qui donnent le support narratif et idéo lo gique d’une reli gion ou
d’une croyance. Stéréo typés par la tradi tion, fixés par des dogmes et
servant de base aux rituels et litur gies, les mythes sont des « types
origi naux » (arché types) ou, tout au plus, vus comme le résultat d’un
long travail d’élabo ra tion reli gieuse, des « types finaux » (eschatypes).
Cepen dant, les mythes commencent à perdre leur struc tu ra tion
arché ty pale dès que la fasci na tion numi neuse, mêlée de terreur et de
fasci na tion (Otto, 1917) de la reli gion qui les soute nait commence à
s’estomper et que la tradi tion qui garan tis sait leur stabi lité n’exerce
plus un rôle normatif. De tels phéno mènes de déstructuration
anarchétypique des corpus mytho lo giques peuvent être mis en
évidence, par exemple, dans les contes fantas tiques asia tiques, qui
sont des avatars accul turés de la reli gion chama nique, dans les
légendes irlan daises des XII ‐XVI  siècles dans lesquelles les moines
chré tiens ont recueilli la mytho logie celtique des Goïdels, dans la
litté ra ture en général, vue comme héri tière laïque et désa cra lisée,
donc plus libre et anar chique, voire « héré tique », de la religion.

14

e e

Au premier abord, les textes anarchétypiques sont une sorte de
défaillance ou de manque par rapport aux œuvres « rondes » et
auto suf fi santes agréées par les poétiques domi nantes. Selon les
adeptes du canon arché typal, ces déviances seraient dues à
l’inca pa cité de l’auteur de gérer une intrigue, de clore un destin, de
rassem bler les sens dans une fable, à sa propen sion à la diva ga tion,
aux « tiroirs » narra tifs, aux sauts de signi fi ca tion, à la frag men ta tion.
Posant des problèmes de compré hen sion struc tu rale, les textes
anarchétypiques ont été en général jugés d’une manière hostile et
rejetés hors du canon et de la valeur.

15
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Il me semble que le juge ment de valeur (réus site / échec) devrait être
remplacé par une analyse typo lo gique neutre (arché type /
anarchétype). Cette néces sité est suggérée par l’exis tence non
seule ment de textes indi vi duels, mais de corpus entiers de textes qui
se déve loppent d’une manière « brow nienne ». Notre époque surtout
en offre d’innom brables exemples. Un des plus évidents, fonda teur
même, est celui de Frie drich Nietzsche, qui a réussi l’exploit de
pulvé riser toutes les préten tions de méta phy sique et d’histoire de
type hégé lien. Les tenta tives des commen ta teurs ulté rieurs de
rassem bler les frag ments nietz schéens dans un système ne font que
mettre à nu la pres sion cano nique de la menta lité arché ty pale,
dési reuse d’imposer, même rétros pec ti ve ment, un sens unique à
toute nébu leuse sémantique.

16

Les volumes de la Recherche du temps perdu de Marcel Proust se sont
comportés d’une manière toute aussi anarchétypique par rapport aux
stan dards de l’époque. On se rappelle qu’André Gide avait refusé la
publi ca tion du manus crit, invo quant son manque d’archi tec ture, alors
que l’auteur invo quait pour sa série plutôt la confi gu ra tion orga nique,
végé tale. Les romans V. et Gravity’s Rainbow (L’arc- en-ciel de
la gravitation) de Thomas Pinchon sont d’autres exemples de textes
anarchétypiques qui ont ouvert, entre autres, la voie
du postmodernisme.

17

La ciné ma to gra phie actuelle, d’André Tarkovski à Richard Link later,
n’hésite plus à assumer la compo si tion « statis tique » par
agglo mé ra tion quan tique, et non plus par l’orga ni sa tion téléo lo gique
des épisodes. Or, à la diffé rence des corpus d’œuvres des époques
anté rieures (que j’ai évoqués aupa ra vant), que leurs propres auteurs
désa vouaient d’une manière ou d’une autre (signe qu’ils s’étaient
laissés culpa bi liser par les stan dards domi nants), les œuvres
anarchétypiques contem po raines refusent ferme ment l’accu sa tion de
non- valeur. Elles endossent l’écart du canon non comme un nouveau
canon (cela a été le cas des avant- gardes), mais avec un désin térêt
program ma tique pour les formules reçues. Les carac té riser
d’acci dents et d’excep tions à la norme ne suffit plus, il faut accepter
qu’elles appar tiennent à un para digme créa teur distinct,
celui d’anarchétypal.

18
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L’eschatype
Fina le ment, à ces deux typo lo gies, il est possible de joindre une
troi sième, celle de ce que j’appelle eschatype (Braga, 2004, 2006). Si,
étymo lo gi que ment, l’arché type est le type premier, originel, je définis,
par contraste, l’eschatype comme un modèle dernier, final (du grec
eshatos, eshata, eshaton, « dernier, ultime »). L’oppo si tion entre
l’arché type et l’eschatype se construit donc sur un axe évolutif,
diachro nique, et ne vise pas une distinc tion typo lo gique et
struc tu relle entre les deux confi gu ra tions. Par rapport
à l’anarchétype, l’arché type et l’eschatype se retrouvent du même côté,
celui du logos, de la struc ture pyra mi dale, du centre orga ni sa teur. Si,
par sa compo si tion décen trée et chao tique, l’anarchétype est
compa rable à un nuage de pous sière inter stel laire, autant l’arché type
que l’eschatype dési gnent des œuvres ou des corpus struc turés par un
scénario cohé rent et centri pète, compa rables à un système solaire.

19

La diffé rence entre l’arché type et l’eschatype est donnée par la
manière et le moment de consti tu tion du noyau de signi fi ca tion. Les
textes et les corpus arché ty piques partent d’un scénario préexis tant,
qu’ils prennent comme modèle et sur lequel ils opèrent des
varia tions, des trans for ma tions, des anamor phoses. Mais il y a tout
aussi bien des œuvres ou des corpus où l’harmonie struc tu relle se
construit progres si ve ment, par des tâton ne ments, à fur et à mesure
que l’auteur ou les auteurs percent vers un sens unificateur.
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Je vais en donner deux exemples, l’un portant sur la litté ra ture
chama nique, l’autre sur le cycle du Graal. Dans une extra or di naire
étude sur le chama nisme sibérien, La chasse à l’âme, Roberte
Hamayon (1990) fait la distinc tion entre le chama nisme de chasse et
le chama nisme d’élevage. Le chaman des popu la tions de chas seurs
est le média teur entre la nature et la surna ture. Il entre en transe
pour rencon trer le Roi de la Forêt et sa cohorte d’esprits anima liers.
Ces rencontres supposent des dialogues non verbaux, dans la langue
des animaux (cris, grogne ments, etc.), que le chaman raconte à ses
compa gnons après son retour dans le corps. Psycho lo gi que ment
parlant, ces voyages de l’âme sont des expé riences psycho tropes et
exta tiques ingé nues et authen tiques, et par consé quent leur
« traduc tion » dans le langage humain et leur narra tion à la sortie de
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la transe sont elles aussi spon ta nées et véri diques. Dans le
chama nisme des popu la tions de pasteurs, les esprits anima liers sont
remplacés par des « ancêtres ». Le chaman en transmet les dialogues
qu’il mémo rise, en tant qu’ils contiennent des ensei gne ments
impor tants. L’élec tion par voca tion du chaman (par les esprits) est
remplacée par la trans mis sion héré di taire de la fonc tion chama nique.
Le résultat du passage de la civi li sa tion de chas seurs à celle de
pasteurs est que la narra tion directe du voyage exta tique est
progres si ve ment remplacée par une narra tion héritée du maître et
repro duite telle quelle. Les images chao tiques et impré vi sibles de la
transe commencent à être systé ma ti sées, stéréo ty pées et orga ni sées
en scéna rios et schémas cosmo lo giques, en une vision du monde,
telle qu’elle a pu être recons ti tuée par les ethno logues et les actuels
histo riens des reli gions (Éliade, 1951 ; Delaby, 1977).

Les récits libres suivant les péri pé ties des états altérés de conscience
des chamans de chasse ont une composition anarchétypique. Les
scéna rios corro borés et travaillés par retrans mis sion des chamans
d’élevage finissent par consti tuer des eschatypes (c’est- à-dire les
inva riants de la concep tion chama nique « tradi tion nelle »). Enfin,
quand ces modèles finaux sont laissés en héri tage à des popu la tions
de plus en plus accul tu rées par rapport au chama nisme, ils cessent
d’évoluer et deviennent des modèles origi naires pour des conteurs
qui ne font que réitérer et varier leurs fables. Dans cette pers pec tive,
les récits chama niques sont des arché types pour des genres
ulté rieurs, comme les « épopées- à-père » des popu la tions mongoles
et turques de l’Asie, et comme les « contes fantas tiques » russes
analysés par Vladimir I. Propp (1970, 1983).

22

Quant à la « matière de Bretagne », en contraste avec les romans de
cheva lerie de la Renais sance (que j’ai cités comme un exemple
de littérature anarchétypique), le cycle des Cheva liers de la Table
Ronde paraît se ratta cher, à première vue du moins, au para digme
arché typal. En effet, on est tenté de dire que ces romans sont
construits sur un scénario aisé ment iden ti fiable, celui de la quête
initia tique couronnée par le thème du Graal. Néan moins, une
seconde lecture tenant compte de l’histoire de la consti tu tion de ce
corpus rend les choses moins claires.
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Ainsi, il est inté res sant de remar quer que le thème qui couronne le
cycle, la quête et la conquête du Graal, n’est pas donné dès le début,
mais se déve loppe progres si ve ment pendant plus de deux siècles
(Roque bert, 1994). Chré tien de Troyes envoie en effet Perceval, dans
le roman homo nyme (vers 1183), à la recherche du mysté rieux Graal,
mais il lui fait manquer la quête. Les conti nua tions immé diates
du roman, Gauvain (fin du XII  siècle), Perceval (vers 1205-1210),
Manessier (vers 1210-1220), ou Gerbert de Montreuil (vers 1225-1230),
n’abou tissent pas non plus. Robert de Boron, dans Joseph ou l’Estoire
dou Graal (vers 1191-1200) et dans la trilogie en prose qu’on lui
attribue (Joseph, Merlin et Perceval), le roman franco- picard
Perlesvaus (vers 1205) et Wolfram von Eschen bach dans son Parzival
(vers 1205) offrent des inter pré ta tions diffé rentes sur la nature du
Graal (coupe de la Cène, pierre précieuse que Lucifer portait au front
avant la chute des anges, etc.). Ce n’est qu’avec la « vulgate
arthu rienne » en prose (Estoire del Saint Graal, Lancelot, La Queste
del Saint- Graal, La mort le roi Artu) qui reprend, systé ma tise et
chris tia nise ferme ment le symbole. Ce n’est qu’avec elle que la quête
du Graal devient l’aven ture suprême, destinée à l’élu, le cheva lier
parfait. C’est La Queste del Saint- Graal (vers 1220) qui impose le
person nage de Galaad. Il fait ainsi figure non de cheva lier premier
(proto- type), mais de cheva lier dernier (escha- type). Galaad appa raît
non pour ouvrir, mais pour clore un cycle. Les conti nua tions et les
réécri tures ultérieures, Le Roman du Graal (vers 1230-1250),
Perceforest (vers 1340) et le cycle de Thomas Malory (XV  siècle) ne
feront que fixer défi ni ti ve ment le patron narratif.

24

e

e

Le cycle de la Table Ronde commence donc par une quête manquée,
avec un échec qui ne fait qu’inciter des nouvelles aven tures. La prose
cheva le resque se déve loppe à partir d’un noyau embryon naire, les
romans succes sifs sont des tenta tives réité rées pour faire aboutir la
quête, donner une fina lité à la narra tion, offrir une cléf de voûte au
schéma épique. À cause de cela, ils offrent l’aspect dérou tant d’une
errance narra tive conti nuelle, d’un laby rinthe de péri pé ties. Dans le
cas de l’Estoire del Saint Graal (vers 1225-1230), Roger
Lathuillière (1980, p. 205-206) parle d’un foison ne ment d’épisodes,
d’un épar pille ment maladroit, d’une inca pa cité à construire une
archi tec ture unifiante, de récits éclatés. Pour rendre compte de cette
« struc ture éclatée », Michelle Szkilnik (1991, p. 7‐8) propose une série
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de méta phores emprun tées au roman même : « la beste diverse »,
« l’arbre aux multiples branches », l’aimant et « l’île Tour noyante »,
l’archipel. Toutes ces images sont autant de possibles méta phores
pour le concept d’anarchétype.

Toute fois, les romans arthu riens ne restent pas dans ce stade
anarchétypique. Philippe Walter montre que le mythe du Graal

26

n’a pas été d’emblée fixé dans son essence défi ni tive par un auteur
dont les écri vains ulté rieurs se seraient fidè le ment inspirés. Il résulte
au contraire de la super po si tion de plusieurs strates légen daires, de
la réécri ture, de l’imbri ca tion, de la conta mi na tion et de l’inter ac tion
de plusieurs œuvres au départ tota le ment indé pen dantes les unes
des autres. Toute étude du mythe du Graal doit tenir compte de
cette durée complexe dans l’élabo ra tion créa trice. Le mythe du Graal
est évolutif. (Walter, 2001, p. XI)

Au terme de cette évolu tion, due, toujours selon P. Walter (ibid.,
p. XXI), à un travail de conjoin ture ou d’assem blage, à une « esthé tique
de la join ture ou de la soudure », la nébu leuse de parti cules
théma tiques et narra tives finit par engen drer un système solaire, un
eschatype.
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Avec la réus site de Galaad, la clef de voûte est atteinte, le schéma se
referme. M. Szkilnik décrit cette évolu tion de la manière suivante :
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À l’origine était un chaos de matières, de récits, de motifs à la dérive.
Ce chaos, l’Estoire essaye de l’orga niser, de faire préva loir les forces
centri pètes. Elle tend vers ce but idéal que toutes les grandes
sommes roma nesques du XIII  siècle se donnent : créer, à l’image de
Dieu, un univers cohé rent quoique très divers, en l’espèce le cycle du
Lancelot- Graal. De ce conti nent l’Estoire est comme l’avancée
extrême, si proche de la mer qu’elle ne parvient pas à souder tous ses
compo sants et se présente sous la forme d’un archipel. (Szilnik,
1991, p. 9)

e

Le but étant atteint et le procès clos, la créa ti vité de la formule
s’épuise, la somme narra tive se clôt et le cycle s’éteint. Je dirais donc
que, bien que, à une première évalua tion, les romans de la « matière
de Bretagne » offrent l’aspect d’un corpus narratif bien vertébré dès
le début, à les regarder de plus près, dans leur évolu tion, ils
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ABSTRACTS

Français
La lecture critique des préfaces succes sives et de l’ouvrage de Gilbert
Durand, les Struc tures anthro po lo giques de l’Imaginaire, révèle une
anthro po logie de l’imagi naire et une percep tion de l’espace fondée sur une
concep tion d’un imagi naire universel et de struc tures néces sai re ment
analogues entre les cultures et les mytho lo gies. La géocri tique de
B. West phal, les réflexions de Deleuze proposent une nouvelle théorie de
l’espace qui laisse place à l’indé ter mi na tion, la biva lence des symboles et
l’hété ro gé néité des espaces et des terri toires et ils sont venus remettre en
ques tion cette théorie duran dienne de l’espace para doxa le ment très ancrée
dans une pensée de la mémoire et du temps et de l’universalisme.

English
Durand’s Anthro po lo gical Struc tures of the Imaginary and its several
fore words draw some anthro po logy of the imaginary and a specific
repres ent a tion of space. However Durand under stands that imaginary is
universal and sees analo gies in struc tures, even if they belong to different
cultures and myth o lo gies. West phal’s geocriti cism and Deleuze’s works
define a new theory of space and under line that spaces and territ ories
could be inde term inate, ambiguous and quite hetero gen eous. Their
researches raise many objec tions to Durand’s percep tion of space
para dox ic ally based upon memory, time and universalism.
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TEXT

La leçon des préfaces
La onzième qui est, aujourd’hui, l’édition la plus récente des
Struc tures anthro po lo giques de l’imaginaire de Gilbert Durand
remonte à 1992. Elle présente la parti cu la rité de soumettre au lecteur
à la fois la dernière version du livre, augmentée d’une annexe sur le
système logique de Stéphane Lupasco (évoqué dès 1969), et un choix
des préfaces qui ont ouvert les éditions précé dentes. Cette option
permet au lecteur de se faire une idée assez précise du champ
épis té mo lo gique que G. Durand a arpenté depuis la paru tion de son
essai, en 1960. Les trois décen nies qui se sont écou lées entre cette
date et 1992 ont marqué un véri table tour nant dans les sciences
humaines fran çaises, pour lesquelles elles ont grosso modo
corres pondu à Trente Glorieuses un peu déca lées par rapport à la
célèbre chro no logie que Jean Fourastié avait établie pour la sphère
écono mique (1947‐1973). En France toujours, ces trente années ont
sans conteste été celles du struc tu ra lisme et d’un post- 
structuralisme triomphants.

1

À n’en point douter, elles ont constitué l’envi ron ne ment idéal des
travaux de G. Durand, anthro po logue, socio logue mais aussi
philo sophe fidèle toute sa carrière aux amphi théâtres de l’univer sité
de Grenoble. Dans la préface de 1969, qui rend hommage entre autres
aux travaux de Noam Chomsky, il se réclame d’ailleurs « d’un certain
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struc tu ra lisme » (Durand, 1992, p. XXII). Mais, toutes choses égales
par ailleurs, G. Durand commence par s’en prendre au « complexe de
culture de l’Occi dent chré tien et tech no crate plaçant comme valeurs
suprêmes la science de type physico- chimique et la rela tion
inter per son nelle de type évan gé lique » et tendant à esca moter « le
carac tère mythique (donc passible de clas si fi ca tion imagi naire) de
l’histoire » (Durand, 1992, p. XXII). Les jalons de l’approche duran dienne
figurent dans la produc tion scien ti fique de Mircea Éliade, de Georges
Dumézil, de Claude Lévi- Strauss, de Gaston Bache lard, d’André
Piga niol — archéo logue et spécia liste du monde romain, qui est
spécia le ment à l’honneur dans mon univer sité, à Limoges 1 —, ou
encore de Carl Gustav Jung et de Marie Bona parte, parmi bien
d’autres. On perçoit dans cette énumé ra tion succincte le poids de la
mytho cri tique, de l’histoire des reli gions, de l’anthro po logie et de la
psycha na lyse. La palette des connais sances est grande. En revanche,
dès l’intro duc tion de son essai, G. Durand fait part de ses profondes
réserves, voire de son aver sion, à l’égard de certaines pages que Jean- 
Paul Sartre a consa crées à l’imagi naire dans des essais tels que
L’Imagination (1936) et Baudelaire (1946), où celui‐ci aurait
usé d’« épithètes et appel la tions dégra dantes » (Durand, 1992, p. 20),
au demeu rant prévi sibles pour un « auteur fermé à ce point à la
poétique » (ibid., p. 20). Cela s’inscrit dans le prolon ge ment d’un
juge ment prononcé à l’endroit de « l’art sartrien » qui « oscille
lui‐même constam ment entre le jeu habile et insi gni fiant de la
comédie de boule vard et la lourde tenta tive de réin té gra tion totale du
réel, dans laquelle on retrouve un hyper- naturalisme à la Zola doublé
d’une philo so phie dans le style de P. Bourget » (ibid., p. 19). De toute
évidence, un anta go nisme se délinée dès l’intro duc tion entre un
souhai table recours à « la fonc tion d’imagi na tion » et une
problé ma tique « réin té gra tion totale du réel » (ibid., p. 15).

Pour étayer son raison ne ment, comme il appert dans la préface à la
sixième édition, G. Durand en appelle à la théorie géné rale des
systèmes du biolo giste Ludwig von Berta lanffy, dési reux de modé liser
la réalité, de dégager une théorie unitaire, un isomor phisme
géné ra lisé, ou aux travaux de Fran çois Jacob sur l’inter ac tion des
gènes. Il s’appuie sur les hypo thèses mathé ma tiques de René Thom,
dont on connaît en parti cu lier la théorie des catas trophes. R. Thom
est à nouveau cité dans la préface de la dixième édition, en 1983,

3
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à propos du « champ morpho gé né tique » (ibid., p. XIII), qui parti cipe
d’une réflexion sur le champ global, à laquelle G. Durand arti cule, sur
le versant histo rique et temporel, la notion de « longue durée » de
Fernand Braudel. Dans le domaine de la physique, il renvoie aux
themata de Gerald Holton dont il souligne l’analogie avec les
« schèmes imagi naires » mytha na ly tiques, dans la mesure où le
profes seur de Harvard « carac té rise un climat d’imagi na tion propre à
tel ou tel moment » (ibid., p. XII). Pour G. Durand, ces diffé rentes
person na lités s’inscrivent dans le sillage de S. Lupasco et de ses
spécu la tions philo so phiques sur une systé mique géné ra lisée.
Obli quant vers les sciences humaines, l’anthro po logue mentionne
aussi, sans vrai ment préciser la nature du lien qu’il pointe, les
« nouveaux philo sophes », les « nouveaux socio logues », les
« nouveaux psycho logues » (comme James Hillman et son élabo ra tion
des théo ries jungiennes sur l’arché type), ainsi que les « nouveaux
théo lo giens » (David L. Miller). Volens nolens, les uns et les autres
abondent dans le sens de la mytho cri tique et de la mytha na lyse. On
voit que ces réfé rences — et il en est maintes autres que les diverses
préfaces égrènent peu à peu — nour rissent toutes une réflexion
visant à établir une systé mique géné rale et, plus préci sé ment, « une
“arché ty po logie géné rale” c’est- à-dire un mundus de l’imagi naire qui
cerne toute pensée possible y compris la soi‐disant objec ti vité et les
mouve ments de la raison » (ibid., p. XIII).

Au fil des préfaces vient se dessiner un réseau de réfé rences
théo riques qui permet au lecteur de projeter avec grande préci sion
l’anthro po logie de l’imagi naire sur la toile de fond d’une
trans dis ci pli na rité remar qua ble ment maîtrisée, qui embrasse un bon
demi- siècle de recherches tous azimuts. Dans la préface de 1992,
G. Durand rend compte de ce parcours, qui s’inscrit dans « la
démarche imagi naire profonde du XX  siècle » où se sont succédé les
« ruis sel le ments des symbo lismes », le « partage des eaux »
surréa liste et les « confluences des démarches » de l’imagi na tion et
du Nouvel Esprit Scien ti fique (avec des majus cules) illustré par Albert
Einstein, Niels Bohr et Max Plank, qui mènent à la « royauté de la
psycha na lyse » et qui débouchent sur l’élabo ra tion d’une
« statique » (ibid., p. VIII). Voilà résumé en quelques lignes et en une
méta phore filée par son auteur le tracé des théo ries de l’imagi naire
au moment où, avec G. Durand, elles entrent dans l’âge structuraliste.

4
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Gilbert Durand, le struc ‐
tural, l’universel
Durand était‐il struc tu ra liste ? En un « certain sens », comme il le dit.
Sans plus, donc. Et on le comprend : comment eût‐il été possible de
conci lier l’esprit de système et le désir de liberté inhé rent au
trai te ment du plus prime sau tier des singu liers, le si pluriel
imagi naire ? Deux noms, qui auraient pu figurer dans le rapide
inven taire qui vient d’être dressé, font à mon avis défaut : ceux de
Mikhaïl Bakh tine et d’Ilya Prigo gine. Il est un fait que Durand n’aurait
pu les mentionner dans l’édition de 1960 des Struc tures
anthro po lo giques de l’imaginaire. Long temps écarté en URSS,
Bakh tine n’a été décou vert en France qu’à partir du début des
années 1970. Ce n’est que trois ans après son décès survenu en 1975
que les éditions Galli mard ont publié la version fran çaise de son
Esthé tique et théorie du roman. Quant à Prigo gine, dont les
recherches ont été récom pen sées par le prix Nobel de chimie en 1977,
c’est en 1979 qu’il a publié la Nouvelle Alliance. Méta mor phose de
la science en compa gnie de la philo sophe Isabelle Sten gers. On notera
cepen dant que ni l’un ni les autres ne sont mentionnés dans les
préfaces des éditions plus récentes de l’essai de Durand. Je revien drai
briè ve ment sur le lien possible entre la vision spatiale de Durand et le
chro no tope bakh ti nien. En ce qui concerne Prigo gine et Sten gers, il
n’est en défi ni tive pas si éton nant que Durand s’abstienne de les citer.
Bien que tous deux évoquent expli ci te ment un « dialogue culturel »,
une « nouvelle alliance » entre des sciences de moins en moins dures
et exactes et les sciences humaines, il aurait été impro bable que
Durand pût conci lier sa tenta tive d’arché ty po logie géné rale avec la
dénon cia tion radi cale du « mirage de l’universel » à laquelle se livrent
le chimiste et la philo sophe belges — une dénon cia tion qui s’appuie
sur le constat suivant : « Nous nous retrou vons dans un monde
irré duc ti ble ment aléa toire, dans un monde où la réver si bi lité et le
déter mi nisme font figure de cas parti cu lier, où l’irré ver si bi lité et
l’indé ter mi na tion micro sco piques sont la règle 2. » À vrai dire, Durand
aurait sans doute pu valider ce prin cipe, mais, une fois encore, en un
« certain sens ». On en revient à l’inclu sion complexe de
l’anthro po logie de l’imagi naire dans le paysage struc tu ra liste des

5



IRIS, 33 | 2012

années soixante et soixante- dix, dont Prigo gine, en spécia liste de la
ther mo dy na mique et par consé quent de son deuxième prin cipe, celui
de l’entropie, se dégage sans coup férir, car, de toute façon, comme il
est dit dans La Nouvelle Alliance, « loin de l’équi libre, c’est à partir du
régime collectif d’acti vité et non a priori et une fois pour toutes que
se décide ce qui est insi gni fiant et ce qui doit être pris en compte […].
Cette décou verte donne un nouveau sens à la notion de complexité.
Ce n’est plus seule ment la prévi sion qui pose un problème, mais aussi
la défi ni tion du système, la défi ni tion de son rapport à
son environnement 3 ».

La tension entre le désir fervent de tracer un schéma trans versal au
plus grand nombre de cultures et le constat lucide que la diver sité est
inscrite dans le fait culturel (en raison de la proli fé ra tion des images)
traverse la théorie de G. Durand, qui semble bien la perce voir mais
sans pour autant s’en accom moder. Cette aporie comporte des
béné fices certains, de mon point de vue. Elle permet d’abord à la
théorie de l’imagi naire de n’être pas un simple surgeon briè ve ment
apparu sur une branche du struc tu ra lisme. Les prin cipes formulés
par G. Durand et déve loppés par ses succes seurs ont survécu au lent
naufrage qui a fait sombrer une partie du bâti ment struc tu ra liste au
cours des années 1990. Ensuite, elle conforte le rôle que
l’anthro po logie de l’imagi naire a pu et continue à jouer à l’ère de ce
que l’on appelle commu né ment le « tour nant spatial » (spatial turn).
Cette évolu tion favo rable a suivi la reva lo ri sa tion des études de
spatia lité, qui a trouvé son impul sion en géogra phie cultu relle (David
Harvey, Edward Soja, Derek Gregory, etc.) avant d’être relayée dans le
domaine litté raire partout dans le monde. Dès 1960, G. Durand était
conscient de l’impor tance de l’espace à un moment où le temps était
roi. D’emblée, il rele vait que le « carac tère pluri di men sionnel, donc
“spatial”, du monde symbo lique est essen tiel » (Durand, 1992, p. 29).
Car ce qui est pluri di men sionnel se spatialise ipso facto… encore
faut‐il qu’on renonce à vouloir ramener à l’unique ce qui est multiple
et continue indé fi ni ment à se multi plier ou à se transformer.

6

Entre pre nons une prome nade qui pour quelques instants nous
mènera loin de Grenoble. Dans Le Pèle ri nage d’Occident, l’un des
clas siques de la litté ra ture chinoise, le person nage du Singe acquiert
un pouvoir excep tionnel au terme d’une longue initia tion, et par suite
d’agis se ments peu recom man dables. Il est désor mais en mesure de
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braver l’Empe reur de Jade, qui règne sur le ciel. Les plus valeu reux
guer riers sont défaits. On s’inquiète. Et l’Empe reur de s’exclamer :
« C’est absurde ! Faut‐il donc croire qu’un seul esprit simiesque est si
puis sant que cent mille guer riers célestes n’en peuvent venir à
bout ? » (Cheng’en, 2003, p. 57) Afin de capturer le rebelle, mieux vaut
donc envoyer le magi cien Eul‐lang dont les sorti lèges sont
impa rables. Lorsque le moine et le Singe, qui a pour nom Sun Wukong
(« conscient de la vacuité »), se rencontrent la bataille s’engage.
Inquiet, ce dernier choisit de se trans former en poisson pour se
laisser glisser dans un torrent. Son adver saire se méta mor phose alors
en cormoran. Pour le Singe, Eul‐lang est « un milan bleu, mais dont le
plumage n’aurait pas été bleu, ou un héron, mais qui n’aurait pas eu
d’aigrette sur la tête, ou encore une grue, mais dont les pattes
n’auraient pas été rouges » (ibid., p. 91). Cet oiseau constitue en tout
cas une menace pour lui. Quant au moine, il voit dans le poisson
« une carpe, mais dont la queue ne serait pas rouge, ou une tanche,
mais qui n’aurait pas de dessin sur les écailles, ou un poisson noir,
mais sans étoile sur la tête ou encore une brème, mais qui n’aurait pas
de barbe à ses ouïes » (ibid.). Ce poisson constitue en tout cas une
proie. Et le poisson qui a perçu le danger se mue en buse tachetée, le
degré le plus bas de la méta mor phose selon le narra teur. Dégoûté, le
moine rede vient lui‐même pour user de sa fronde. Le Singe est
touché par un projec tile qui le déséqui libre. Il profite de sa chute
pour s’éloi gner et se trans former en temple. Eul‐lang perce à jour le
stra ta gème. C’est alors que le Singe bondit comme un tigre pour
dispa raître dans le ciel. Mais le moine ne se décou rage pas. Il reprend
sa quête avant de comprendre que le Singe a fini par adopter sa
propre appa rence pour occuper sa place dans le temple. Le combat
reprend de plus belle. Lao‐tseu inter vient pour secourir Eul‐lang,
mais en vain. Il faudra l’aide du Bouddha pour que le Singe soit
maîtrisé. Et ceci est une autre histoire, qui va modi fier le cours
de l’intrigue.

La très belle fable de Wu Cheng’en est pleine d’ensei gne ments. J’en
tire du moins un : c’est que le monde est saisi dans un mouve ment
perpé tuel (ou une « mobi li sa tion infinie 4 », comme dirait Peter
Sloter dijk) et que les formes ne sont jamais stables. Le Singe et le
moine non seule ment changent d’état mais ils sont inca pables de

8
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cerner un état avec préci sion : une carpe n’est pas vrai ment une
carpe et un cormoran n’est pas tout à fait un cormoran.

Alors oui, comme écrit G. Durand, « la clas si fi ca tion des grands
symboles de l’imagi na tion sous des caté go ries moti vantes distinctes
présente en effet, du fait même de la non- linéarité et du séman tisme
des images, de grandes diffi cultés » (Durand, 1992, p. 29). Faut‐il s’en
plaindre ? Je ne le crois pas. G. Durand s’en est‐il plaint ? Un peu, tout
de même. Son essai s’astreint à affronter la bivalence de « la
moti va tion symbo lique » (Durand, 1992, p. 31), l’inces sant échange
entre « les pulsions subjec tives et assi mi la trices et les inti ma tions
objec tives émanant du milieu cosmique et social » qui exprime une
genèse réciproque (Durand, 1992, p. 38). L’enjeu est néan moins défini
de manière claire : il s’agira d’iden ti fier des schèmes issus d’une
« géné ra li sa tion dyna mique » (Durand, 1992, p. 61) et affec tive de
l’image et des « trajets incarnés dans des repré sen ta tions concrètes
et précises » (ibid.). Dans la plus pure logique struc tu ra liste — ou
struc tu rale, le terme parais sant ici mieux appro prié —, le schème ou
le groupe de schèmes donne corps au mythe. Quoiqu’il soit postulé
impli ci te ment, il n’est pas ques tion d’accepter le prin cipe d’une
indé ter mi na tion foncière en butte contre l’idée même de
la généralisation.

9

Tout au long de l’essai, de très savants renvois mènent le lecteur à
travers les mytho lo gies du monde. Ils abou tissent pour beau coup au
constat que les cultures présentent des affi nités à l’échelle
univer selle. Ainsi en va‐t‐il par exemple de l’impor tance du taureau,
symbole thério morphe par anto no mase, dont G. Durand suit la trace
en Égypte, en Méso po tamie, dans l’Inde de l’hindouisme,
en Scan di navie ou encore en Écosse, en Alle magne et dans les pays
baltes, chez Racine comme chez Euri pide ou Virgile, mais aussi chez
les Austra liens (les Abori gènes), les Prédra vi diens et les Dravi diens
(Durand, 1992, p. 86‐88). Ces parcours virtuoses sillonnent le livre.
Ainsi apprend‐on que « la liaison entre ciel et pater nité se mani feste
univer sel le ment aussi bien chez les Finno- Ougriens, les Chinois, les
peuplades du lac Victoria, les Indiens du Massa chu setts que dans la
tradi tion sémi tique et égyp tienne » (Durand, 1992, p. 153). Le maître
mot est l’« isomor phisme », qui retourne inlas sa ble ment (ibid., p. 174,
204, etc.) sous la plume de l’anthro po logue et dont la déter mi na tion
constitue un trem plin vers l’arché ty po logie géné rale, vers une

10
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« univer sa lité des arché types » dont le prin cipe est défi ni ti ve ment
reven diqué dans la troi sième partie de l’ouvrage, juste avant que l’on
s’inté resse à la théorie de l’espace. Car il s’agit bien d’isoler « une
réalité iden tique et univer selle de l’imagi naire » (ibid., p. 438). Pour
G. Durand, cela signifie que ce n’est pas l’histoire qui « produit » le
mythe, mais que c’est plutôt le mythe qui « vivifie » l’histoire,
ad majorem gloriam imaginationis. Le poids que G. Durand accorde à
l’imagi naire est consi dé rable. Cette prise de posi tion coura geuse ne
saurait que séduire le litté raire, auquel, ne l’oublions pas,
l’anthro po logue ne s’adresse pas au premier chef, même si la
litté ra ture est très présente dans l’essai (la produc tion roman tique
en particulier).

Y a‐t‐il un imagi naire universel ou du moins des struc tures
analogues ? Y a‐t‐il dès lors un espace culturel commun à l’ensemble
de l’huma nité ? C’est ce que G. Durand s’efforce de démon trer avec
une argu men ta tion rigou reuse et une extra or di naire érudi tion. C’est
ce que d’autres ont essayé de contester. On connaît les stimu lants
travaux de Fran çois Jullien ; on aura peut‐être lu De L’Universel.
De l’uniforme, du commun et du dialogue entre les cultures (2008).
Certains croient déceler dans les déve lop pe ments du philo sophe et
sino logue la volonté de cliver les grands ensembles, notam ment
l’euro péen et le chinois. Une telle critique me paraît super fi cielle. En
tout cas, F. Jullien se pose la ques tion centrale : « L’universel ne
relève‐t‐il donc pas lui‐même d’un agen ce ment compo site, pour ne
pas dire chao tique ? Et ne tient‐il pas préci sé ment son pres tige, en
Europe, de ce qu’il contribue à faire tenir ensemble tout cet
hété ro gène en lui servant de clef de voûte idéo lo gique ? » (Jullien,
2011, p. 14) Le débat est lancé. Il l’est depuis long temps. Mais jamais
autant qu’aujourd’hui il n’a été crucial.

11

Pour ma part, je suis enclin à penser que toute velléité univer sa liste
est vaine lorsqu’elle ne se révèle pas problé ma tique. J’ai été confronté
à la ques tion. En 2007, La Géocritique propo sait un modèle
concep tuel de lecture des espaces ou, plus exac te ment, de leurs
repré sen ta tions artis tiques (en litté ra ture, en pein ture, au cinéma, en
photo gra phie, etc.). Les exemples mentionnés étaient assez
nombreux. La plupart — mais pas tous — étaient euro péens. On me l’a
fait remar quer. Quatre ans plus tard, dans Le Monde plausible, je me
suis efforcé de modi fier l’échelle. L’Europe est toujours présente, mais
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l’Afrique, le Mexique, l’Australie et la Chine, pour ne citer que
quelques étapes du voyage intel lec tuel que j’y ai entre pris, trouvent
une place plus conforme à leur impact sur le monde. Cette fois‐ci, il
s’agis sait de dresser une espèce d’histoire de la percep tion des
espaces et de la repré sen ta tion des lieux dans le monde. Je me suis
toute fois gardé de réflé chir à un modèle universel, fût‐il animé par un
jeu de contrastes. La tenta tion aurait été forte de le faire, mais le péril
encore plus grand : comment eût‐il été possible d’échapper à une
prise de posi tion ethno cen trique ? Je ne dispo sais d’aucune réponse ;
je suis toujours bien loin d’en avoir trouvé une. Peut‐être n’en
existe‐t‐il pas. C’est en tout cas mon intui tion et ce qui m’a conduit à
faire preuve de mesure et de prudence (je crois !).

Le Singe et le moine de Wu Cheng’en se méta mor phosent. Le Protée
d’Homère se méta mor phose. Wu Cheng’en ne pouvait connaître
Homère en une Chine où peut‐être Marco Polo n’avait jamais mis
les pieds 5 et les Euro péens si peu avant Matteo Ricci, mission naire
jésuite. Matteo Ricci est arrivé en Chine en 1582. Wu Cheng’en est
mort en 1582. On pour rait comparer les moda lités narra tives des
trans for ma tions du Singe, du moine et de Protée. Que pour rait‐on
dire de plus ? Je l’ignore. Il est très probable que l’on ne pour rait
dégager aucun processus intertextuel.

13

Une théorie de l’espace
Ce n’est qu’avec mesure que la théorie de l’espace bâtie par G. Durand
a pénétré dans les biblio gra phies abor dant la ques tion de la spatia lité
en litté ra ture. Il est vrai que pour beau coup l’essen tiel du
raison ne ment de l’anthro po logue greno blois porte sur les régimes
diurne et nocturne de l’image. Autre ment présente est La Poétique
de l’espace de G. Bache lard, qui a paru trois ans avant Les Struc tures
anthro po lo giques de l’imaginaire. Cette exces sive discré tion ne se
justifie guère, car G. Durand appar tient au cercle fermé de ceux qui
ont osé évoquer la ques tion de l’espace à un moment où l’étude de la
tempo ra lité déte nait encore un primat incon testé. Dans ce cercle, on
comp tait notam ment G. Bache lard et Joseph Frank, spécia liste de
l’œuvre de Dostoïevski (comme Bakh tine), dont l’examen des formes
spatiales (Franck, 1952), en 1945, avait exercé un rôle pion nier, surtout
pour la critique litté raire améri caine. G. Durand se démarque
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réso lu ment de Emma nuel Kant et de Henri Bergson qui « mini misent
l’espace au profit de l’intui tion de la tempo ra lité », elle‐même dotée
d’une « plus- value psycho lo gique sur l’espace » (Durand, 1992,
p. 463). Dans Les Struc tures anthro po lo giques de l’imaginaire, il est
ques tion d’espace à deux reprises, essen tiel le ment. Une première
occur rence inter vient au moment où G. Durand analyse le Régime
nocturne de l’image, et plus préci sé ment les symboles de l’inti mité.
Là, il est ques tion de la demeure, du centre du monde et de l’espace
sacré, qui se carac té rise par une ubiquité coex ten sive à la répé ti tion
de sacré dans le temps 6. Cela parti cipe de la défi ni tion de schèmes
ryth miques (cycliques ou progres sistes). Le schéma illus trant le plus
clai re ment ce prin cipe est, selon l’anthro po logue, le calen drier des
Aztèques, qui propose une mesure spatiale du temps à partir des
quatre points cardi naux. En guise d’incise, je ne puis que confirmer le
carac tère fasci nant de cette imbri ca tion parfaite entre temps
calen daire et espace carto gra phique, que j’ai mentionné à mon
tour dans Le Monde plau sible. Espace, lieu, carte (West phal, 2011,
p. 222‐223). La seconde occur rence alimente tout un chapitre
consacré à « l’espace, forme a priori de la fantas tique ». C’est sur ces
passages que je vais arrêter ma lecture.

Pour G. Durand, la spécu la tion spatiale passe par une réflexion sur la
mémoire et le rapport que celle‐ci entre tient avec la durée. Pour
H. Bergson, confor mé ment à la leçon de G. Durand, « la mémoire
serait acte de résis tance de la durée à la matière pure ment spatiale et
intel lec tuelle » (Durand, 1992, p. 465). Mais, de fait, « la mémoire
permet un redou ble ment des instants et un dédou ble ment du
présent » (Durand, 1992, p. 466). Ainsi « dans les fluc tua tions du
destin », elle assure « la survie et la péren nité d’une
substance » (ibid.). Face au néant du temps, elle véhi cule une
repré sen ta tion et, de la sorte, anime une fonc tion fantas tique, ou
mieux : la fantas tique, qui « dressée contre la destinée mortelle est
donc l’euphémisme » (Durand, 1992, p. 469). En d’autres termes, pour
G. Durand, « il y a en l’homme un pouvoir d’amélio ra tion du monde »
qui travaille à « la trans for ma tion du monde de la mort et des choses
en celui de l’assi mi la tion à la vérité et à la vie » (Durand, 1992, p. 470).
L’espace n’est donc pas un repous soir, mais bien le « lieu de notre
imagi na tion » (Durand, 1992, p. 472), car en lui se trouvent les qualités
« de cette réduc tion euphé mique du distan ce ment » — la distance
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étant celle qui sépare le sujet de son envi ron ne ment maté riel. Et les
moyens de cette dé‐distan cia tion sont la vision, l’audi tion et le
langage. En somme, comme le note G. Durand, « l’espace devient
la forme a priori du pouvoir euphé mique de la pensée, il est le lieu
des figu ra tions puisqu’il est le symbole opéra toire du distan ce ment
maîtrisé » (Durand, 1992, p. 473). Ainsi que G. Durand le signale
lui‐même, le modèle est partiel le ment inspiré des travaux
d’épis té mo logie géné tique de Jean Piaget, et en parti cu lier de sa
distinc tion fonda men tale entre espace perceptif et
espace représentatif 7 (un distinguo qui allait alimenter sous un angle
très diffé rent la grande théorie socio lo gique qu’Henri Lefebvre
déve loppa dans La Produc tion de l’espace, en 1974).

Il est incon tes table que G. Durand propose une authen tique théorie
de l’espace qui, bien loin d’être margi nale, se situe au cœur des
struc tures anthro po lo giques de l’imagi naire, qu’elle subsume sous
elle. Les étapes du raison ne ment sont faciles à dégager. Primo,
l’espace cesse d’être soumis à cette sorte de toute- puissance du
temps que la philo so phie moderne avait fini par consa crer. De fait,
l’espace forme avec le temps un continuum intelligible. Secundo,
l’espace sert de cadre à la varia bi lité du présent, à l’infinie décli naison
des instants dont la repré sen ta tion nourrit la fantas tique (au féminin).
Tertio, cette fantas tique est douée d’une fonc tion euphé mique. Et,
comme l’euphé misme se déploie dans le monde, il déter mine la valeur
de l’espace. Cette vision est plus volon ta riste que celle de
G. Bache lard, ce que G. Durand remarque. Chez G. Bache lard, le
prin cipe d’iden tité naîtrait selon l’anthro po logue d’une adéqua tion à
la géomé trie eucli dienne, qui se tradui rait de manière binaire dans la
complé men ta rité entre un groupe de dépla ce ments et un groupe de
simi li tudes. Chez lui, en revanche, « c’est l’homo gé néité de l’espace
qui prend source dans la volonté onto lo gique d’iden tité, dans le désir
de trans cender le temps et d’euphé miser le chan ge ment en un
dépla ce ment pur, qui ne dure ni n’affecte » (Durand, 1992, p. 478).

16

Espace, anthro po logie de l’imagi ‐
naire, géocritique
Je partage tout à fait le souci que G. Durand éprouve d’asso cier temps
et espace plutôt que de privi lé gier la tempo ra lité, comme on a pu le
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faire depuis le début de l’époque moderne (on se souvient des
disputes clas siques entre Samuel Clarke, disciple de Isaac Newton, et
Gott fried Leibniz, plus rela ti viste, et que E. Kant à son tour a
contredit). Je regrette un peu que G. Durand n’ait réservé aucune
place au chro no tope bakh ti nien. Si, comme il a été dit supra, cela
n’était pas possible en 1960, cela aurait pu le devenir dans les éditions
posté rieures de son grand œuvre 8. Le précur seur russe avait une
vision de l’espace qui inté grait la varia tion sur un thème et confé rait
une marge d’oscil la tion aux éléments consti tu tifs du système. Si « une
défi ni tion systé ma tique dans l’unité de signi fi ca tion de la culture »
(Bakh tine, 1987, p. 26) reste à l’ordre du jour chez Mikhaïl Bakh tine,
de même que chez G. Durand, on envi sage ici, sous un angle
exclu si ve ment roma nesque il est vrai, la copré sence de lignes
stylis tiques qui font de l’œuvre un « micro cosme du pluri lin guisme »
(Durand, 1992, p. 223). L’homo gé néité de l’ensemble se mani feste dans
le chro no tope, c’est- à-dire dans la « corré la tion essen tielle des
rapports spatio- temporels, telle qu’elle a été assi milée en litté ra ture »
(Durand, 1992, p. 237) (quoique le rapport entre les deux dimen sions
de l’inscrip tion de l’être dans le monde reste dicté par le temps 9 — ce
qui n’est plus le cas chez G. Durand). La rencontre entre les
profes seurs des univer sités de N. Ogarev de Saransk et de Grenoble
aurait été promet teuse, mais elle n’a hélas pas eu lieu. Pour
l’anec dote, je me permets d’ajouter que voilà quelques années, j’ai eu
la chance de passer quelques jours à Saransk, assez pour constater
que la mémoire de son ensei gnant le plus célèbre n’y était guère plus
cultivée que dans les préfaces des Struc tures anthro po lo giques
de l’imaginaire ! Je crois cepen dant que les travaux de M. Bakh tine
auraient consenti à G. Durand de mieux ancrer ses recherches dans
le domaine de la litté ra ture, si présent pour tant dans l’essai de 1960 ;
ils lui auraient égale ment ouvert les portes d’un struc tu ra lisme
dialo gique sans doute conforme à sa propre approche. Voilà du moins
mon senti ment, qui n’a de valeur que subjective.

À l’encontre du dernier point, où sont asso ciées spatia lité,
homo gé néité et iden tité, je prends néan moins la liberté d’exprimer
quelques réserves. Si, sur un plan tout simple ment syntac tique, on
renverse le raison ne ment de G. Durand — qui lui‐même dit renverser
celui de Bache lard —, on parvient à la conclu sion que c’est la volonté
d’iden tité qui informe un espace dont l’homo gé néi sa tion revêt une
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voca tion euphé mique. Cette démarche s’inscrit dans le droit fil des
chapitres consa crés aux Régimes diurne et nocturne de l’image. Elle
se situe dans la logique intrin sèque à l’essai qui associe le mythe à
« un remède contre le temps et la mort » (Durand, 1992, p. 417).
L’espace euphé mique est donc le terri toire où agit un mythe à vertu
théra peu tique, suscep tible d’enrayer l’espèce de décom po si tion dont
Emil Cioran avait écrit le précis en 1949 et Samuel Beckett le théâtre
dans les mêmes années. J’ignore si le rappro che ment para doxal entre
E. Cioran et G. Durand a été fait. Je ne le crois pas. Pour tant tout
l’essai de G. Durand semble répondre au pessi misme radical de
l’auteur du Précis de décomposition et à son impi toyable constat de la
frag men ta tion de l’être et de son monde. Quant à S. Beckett, lisons‐le
ici comme Alain Robbe- Grillet le faisait de Fin de partie (1957)
en 1961, dans Pour un Nouveau Roman : « Toute cette pour ri ture
progres sive du présent, cela constitue malgré tout un avenir. »
(Robbe- Grillet, 1961, p. 106) Le désir d’iden tité sera donc satis fait
dès lors que l’espace aura acquis une conno ta tion euphé mique. Ce
succès ne décou le rait certes pas du fait qu’une géomé trie aurait
soudain pris un tour harmo nieux, mais plutôt du constat que les deux
moitiés de la pierre du symbole auraient été recol lées dans un récit à
la fois unitaire et crédible, et par là même conso la toire, voire
satis fai sant. Ou euphé mique. On se deman dera aussi quelle serait
l’exten sion d’un tel espace, compte tenu de la voca tion univer sa liste
de la théorie de G. Durand.

Une décennie environ après la paru tion des Struc tures
anthro po lo giques de l’imaginaire, Gilles Deleuze, souvent secondé par
Félix Guat tari, a adopté un point de vue fort diffé rent de celui de
G. Durand sur la rela tion de l’indi vidu à l’espace. Pour tant certaines
réfé rences étaient communes. Ainsi, pour élaborer son fameux
distinguo entre espace lisse et espace strié, G. Deleuze s’était‐il
inspiré d’André Leroi- Gourhan qui, lui‐même, dans L’Homme et
la matière (1943), oppo sait l’espace strié que subsume sous lui le tissu
et sa dyna mique fondée sur une struc ture spéci fique (la trame, etc.) à
l’espace lisse du feutre. Or l’œuvre de A. Leroi- Gourhan constitue
l’une des sources d’inspi ra tion les plus constantes et fécondes de
G. Durand. Comme souvent, la réflexion scien ti fique évolue dans un
jardin aux sentiers qui bifurquent ! Pour en revenir à G. Deleuze, tout
le monde connaît aussi les méca nismes du processus de
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déter ri to ria li sa tion, que G. Deleuze et F. Guat tari ont su expli quer
avec poésie en compa rant les lignes de fuite qui agis saient les
terri toires à des langoustes marchant « en file au fond de l’eau »
(Deleuze et Guat tari, 1991, p. 82). G. Deleuze et F. Guat tari ont
contribué à défaire l’équi va lence entre espaces et terri toires ; ils ont
même fait de l’espace l’ensemble mobile qui résul tait de l’éternel
mouve ment des terri toires, aussi fort, aussi vif que celui des instants
évoqués par G. Durand. D’un point de vue géocri tique,
l’homo gé néi sa tion est impos sible car elle ressemble à une vue de
l’esprit. Le plus haut degré d’homo gé néité équi vau drait tout au plus
au « tenir- ensemble d’éléments hété ro gènes » (Deleuze et Guat tari,
1980, p. 398) dont parlaient encore G. Deleuze et F. Guat tari. Et, sans
l’indis pen sable homo gé néité, le reste s’effondre inexo ra ble ment :
point d’iden tité possible au singu lier, l’euphé misme perdrait tout
support et l’imagi naire conçu « comme ordon nance de l’être aux
ordres du meilleur » (Durand, 1992, p. 499) risque rait de s’opaci fier.
G. Durand et G. Deleuze, ou l’oppo si tion entre l’arbre et le rhizome, le
généa lo gique et l’anti- généalogique (Durand, 1992, p. 398 ; Deleuze et
Guat tari, 1980, p. 18).

Peut‐être que l’insti tu tion d’une valence posi tive n’est pas
consub stan tielle à « l’élabo ra tion d’une statique » ; peut‐être que le
seul élément positif, ou du moins stimu lant, est à trouver dans le
mouve ment même des repré sen ta tions, dans ce que j’ai appelé la
transgressivité. À mon sens, il est salu taire qu’une conscience et une
accep ta tion de l’hété ro gène guident celle ou celui qui vise à la
repré sen ta tion du monde, à sa lecture, car c’est dans l’hété ro gène que
le pluriel s’exprime. En fran çais, comme dans d’autres langues, ides
est un pluriel inva riable ; identité en revanche est singu lier ou pluriel
selon les cas et les discours. Person nel le ment, j’aime rais assez, dans
un état idéal de la langue, qu’identité devînt un pluriel
gram ma ti ca le ment inva riable mais indé fi ni ment variable, dans un
espace humain aussi peu homo gène que possible et dans un monde à
peine plau sible, celui où l’on parcourt l’espace as somehow anyhow,
à l’image du consul ivre dont Malcolm Lowry a retracé les derniers
jours dans Sous le volcan. Sur ce point, comme sur d’autres,
l’anthro po logie de l’imagi naire et la géocri tique pour raient se
retrouver car, pour G. Durand, si l’espace corres pond à la forme de
l’imagi naire, « c’est la méta phore qui en est le processus
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d’expres sion ». La méta phore est ce qui mène ailleurs, mais elle ne
mène jamais au but : elle conduit juste à côté. Pas loin, certes, mais
juste à côté. C’est ce que j’ai essayé de montrer dans
Le Monde plausible. Les Grecs avaient situé leur omphalos à Delphes,
a priori dans le temple d’Apollon. Car, en effet, comme le dit
G. Durand, « le centre est nombril, omphalos du monde » (Durand,
1992, p. 281), mais à y regarder de près on s’aper çoit que la pierre
maillée qui indi quait le vrai centre était rare ment recueillie dans
l’enceinte sacrée ; il lui arri vait d’être fichée juste à côté, comme s’il
fallait esquisser la possi bi lité d’un mouve ment qui attri bue rait son
dyna misme au monde et à ses repré sen ta tions, le début de sens d’une
ligne de fuite (ibid., p. 484). Une méta phore, en somme.
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NOTES

1  L’équipe d’accueil 1087 « Espaces Humains et Inter ac tions Cultu relles »,
dont le siège est à Limoges, héberge une section du Centre de recherche
André Piga niol : « Archéo logie et civi li sa tion des régions occi den tales du
monde romain ». L’autre section se trouve à l’univer sité Blaise Pascal.

2  I. Prigo gine et I. Stengers, La Nouvelle Alliance [1979], Paris, Galli mard,
coll. « Folio », 1986, p. 40.

3  Ibid., p. 430‐431.

4  Voir P. Sloterdijk, La Mobi li sa tion infinie. Vers une critique de la
ciné tique politique, traduit de l’alle mand par H. Hilden brand, 2003. Dans le
contexte, le titre alle mand est plus inté res sant : Euro taoismus. Zur Kritik der
poli ti schen Kinetik [1989].

5  Voir F. Wood, Did Marco Polo Go to China?, 1996. Dans son livre le
plus récent, Comment parler des lieux où l’on n’a pas été (2012), P. Bayard
revient sur ce point. Illus trant le risque de l’ethno cen trisme, il mentionne
égale ment les célèbres aven tures intel lec tuelles de l’anthro po logue
Margaret Mead aux îles Samoa.

6  Voir, par exemple, ibid., p. 324 : « L’année marque le point précis où
l’imagi na tion maîtrise la contin gente flui dité du temps par une figure
spatiale. Le mot annus est proche parent du mot annulus ; par l’année le
temps prend une figure spatiale circu laire. […] Il n’a dès lors plus de
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distinc tion entre le temps et l’espace pour la raison bien simple que le
temps est spatia lisé par le cycle, l’annulus. »

7  G. Durand est fort précis sur ce point. Il évoque le « triple étage ment
onto gé né tique » (p. 474) de la repré sen ta tion spatiale de J. Piaget qui
s’élabore succes si ve ment sous forme de repré sen ta tion de grou pe ments de
choses (rapports topo lo giques élémen taires), de coor di na tion des données
topo lo giques frag men taires en rela tions d’ensemble et d’iden ti fi ca tion de
simi li tudes appli quées à l’espace eucli dien. Aux trois étages de la théorie de
J. Piaget, G. Durand associe les prin cipes d’ocula rité, de profon deur (comme
en pein ture) et d’ubiquité de l’image, qui assure « l’homo gé néité de l’espace
eucli dien » (p. 477).

8  Il semble rait que le rappro che ment entre M. Bakh tine et G. Durand ne
tombe pas sous le sens. Une brève véri fi ca tion m’a conduit vers une seule
source, un essai de l’univer si taire québé cois V.-L. Trem blay intitulé
Au commen ce ment était le Mythe. Intro duc tion à une mytha na lyse globale
avec appli ca tion à la culture tradi tion nelle québécoise (1991).

9  Voir M. Bakh tine (1987, p. 237) : « Ici, le temps se condense, devient
compact, visible pour l’art, tandis que l’espace s’inten sifie, s’engouffre dans
le mouve ment du temps, du sujet, de l’Histoire. Les indices de temps se
découvrent dans l’espace, celui‐ci est mesuré d’après le temps. »
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ABSTRACTS

Français
La prise en compte de l’olfac tion dans les sciences cogni tives et les
neuros ciences a notam ment permis de s’inté resser aussi aux
dysfonc tion ne ments de ce sens et d’examiner certains phéno mènes
linguis tiques (inadé qua tion entre langage et odorat) ou litté raires
(la mémoire prous tienne). Neuro logie et anthro po logie semblent en arriver
à la même conclu sion sur l’inadé qua tion univer selle entre le langage humain
et les odeurs, à l’opposé de la rela tion entre langage et couleurs.

English
Cognitive sciences and neur o logy finally put the stress on olfac tion and its
dysfonc tion al ities. Their researches may explain linguistic phenomenoms
(insuit ab ility between language and odors) or litterary issues (prous tian
memory). Neur o logy and anthro po logy appar ently conclude that there is a
funda mental inad equa tion between human language and odors, opposed to
language and colors’s subtle and narrow links.
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L’inadéquation entre le langage et l’odorat : l’hypothèse neurologique
Le « syndrome proustien » : entre hypothèse, expérimentation,
extrapolation

TEXT

Les trois sens de l’olfactif
La révo lu tion des neuros ciences a modifié en profon deur nos
concep tions des moda lités percep tives. Pour tant, l’impact des
neuros ciences sur l’imagi naire lié à l’olfactif aussi bien dans le
domaine litté raire qu’artis tique est resté limité, à l’opposé de
l’influence que purent avoir l’anthro po logie senso rielle de Constance
Classen et David Howes, et l’histoire des menta lités d’Alain Corbin 1.
Ainsi, l’art olfactif et les discours qui l’accom pagnent font d’abord
réfé rence à l’anthro po logie comme dans l’article de Jim Drob nick
(1998, p. 10‐19) et dans celui de Caro line Jones pour l’exposition
Sensorium qui présen tait l’œuvre de Sissel Tolaas, une artiste
concep tuelle « olfactivist » (Jones, 2006, p. 12). Les neuros ciences ont
d’abord étudié la moda lité visuelle. Les décou vertes essen tielles sur le
fonc tion ne ment de la vision préa la ble ment faites sur des singes, dans
les années 1970, ont été confir mées pour le cerveau humain grâce à
l’utili sa tion de la nouvelle imagerie médi cale dans les années 1980.
Dans l’histoire de ces décou vertes, tout s’est passé comme si la
déva lua tion tradi tion nelle du sens olfactif dans les menta lités
occi den tales et la suréva lua tion de la vision avaient influé sur le
rythme des recherches. Danièle Dubois et Cathe rine Rouby se font
l’écho de ce déséqui libre :

1

L’étude de la percep tion dans les sciences cogni tives est
essen tiel le ment centrée sur la moda lité visuelle. Les odeurs, déjà
assez peu étudiées en neuro phy sio logie senso rielle et en
psycho logie, sont encore moins présentes dans le déve lop pe ment
des recherches cogni tives. Si l’olfac tion tient une place impor tante
comme phéno mène de mémoire ou de cogni tion dans l’univers
litté raire, de « la Made leine de Proust » au « Parfum » de Suskin, elle
n’est la plupart du temps, dans l’espace scien ti fique, prise en compte
que par les domaines très spécia lisés de la chimie, le plus souvent à
visée appli ca tive (parfu merie, produits phar ma ceu tiques), ou par les
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sciences encore peu inté grées à la dyna mique cogni tive, telle
l’anthro po logie, l’étho logie animale ou humaine. […] De plus, parmi
les recherches cogni tives effec tuées chez l’adulte et dans une
moindre mesure chez l’enfant […], les para digmes utilisés tentent de
repro duire le cadre des recherches élabo rées dans le domaine
« visuo- verbal » et le projeter dans le domaine olfactif. (Dubois et
Rouby, 1997, p. 9‐10)

Si ce système senso riel reste encore en partie une terra incognita,
des progrès consi dé rables ont été faits en neuro bio logie. Le chaînon
manquant dans la connais sance de la percep tion olfac tive, celui de la
propriété des récep teurs, a été décou vert grâce aux travaux de Linda
Buck et Richard Axel. Leur article de biologie molé cu laire, en 1991,
récom pensé par le prix Nobel de méde cine en 2004, « A Novel
Multi gene Family May Encode Odorant Recep tors: A Mole cular Basis
for Odor Recog ni tion », expli quait le fonc tion ne ment des récep teurs
olfac tifs. De même, ce sont des travaux dans un autre domaine que la
physio logie de l’olfactif qui eurent un reten tis se ment majeur sur la
connais sance de ce système. Le bulbe olfactif allait être le théâtre
d’une révo lu tion para dig ma tique qui boule versa le dogme du non- 
remplacement des cellules céré brales érigé par Ramón y Cajal, selon
lequel l’on nais sait avec un stock de cellules céré brales qui ne faisait
que dimi nuer. Dès les années 1965, Joseph Altman et Gopal Das du
MIT avaient relevé la créa tion de cellules nouvelles chez le rat adulte
dans le bulbe olfactif et l’hippo campe, mais la nouveauté était trop
révo lu tion naire pour être entendue et il a fallu attendre la fin des
années 1980 pour que l’équipe d’Eliza beth Gould observe la présence
de neuro ge nèse dans l’hippo campe et le bulbe olfactif de singes
primates. La même année une équipe américano- suédoise
démon trait l’exis tence d’une neuro ge nèse dans le cerveau humain,
élimi nant défi ni ti ve ment un des dogmes des neuros ciences : premier
relais céré bral de l’infor ma tion olfac tive, le bulbe olfactif intègre de
nouvelles neurones (De Chevigny et Lledo, 2006).

Alors que la concep tion tradi tion nelle occi den tale avait divisé la
percep tion en cinq sens — la vision, l’audi tion, l’olfac tion, le goût et
toucher —, le nombre de systèmes senso riels recensé est main te nant
plus élevé, pouvant aller jusqu’à la ving taine, sans qu’un décompte
défi nitif soit l’objet d’un consensus. D’ores et déjà un sixième sens
— le sens vesti bu laire — est aujourd’hui placé au même rang que les

2
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cinq sens tradi tion nels. Si l’olfac tion et le goût sont à l’opposé de
l’audi tion, de la vision et du toucher, des sens chimiques, ils sont
rejoints aujourd’hui par un troi sième système senso riel chimique, le
système chimio sen so riel trigé minal. « La détec tion des substances
chimiques de l’envi ron ne ment est assurée par trois systèmes
senso riels de la sphère bucco- nasale : l’olfac tion (odorat), la gusta tion
(goût) et le système chimio sen so riel trigé minal (pour les substances
irri tantes). » (Purves, 2005, p. 363) 2 Ce troi sième système
chimio sen so riel mis à jour, le système chémo sen sible trigé minal
« renseigne sur les substances chimiques irri tantes ou nocives qui
entrent en contact avec la peau ou les muqueuses des yeux, du nez
ou de la bouche » (ibid.). Il existe encore un quatrième système
senso riel chimique, le système vomé ro nasal. Il est présent chez une
grande partie des animaux — les rongeurs, les carni vores comme les
chiens et les chats —, mais son exis tence chez l’être humain, restée
long temps objet de polé mique, n’est véri ta ble ment attestée que dans
la période fœtale. Le système vomé ro nasal a pour parti cu la rité de
détecter des odeurs appe lées phéro mones, qui entraînent de la part
de l’indi vidu de la même espèce que celui qui les capte des réponses
compor te men tales ou physio lo giques immé diates parmi lesquelles
des compor te ments sexuels 3. Dans l’état actuel de la science,
l’exis tence de phéro mones humaines, réduites de surcroît à la seule
fonc tion d’atti rance sexuelle — le chimio tro pisme sexuel —, relève
d’extra po la tions aux nombreuses retom bées édito riales et
média tiques. Cette décou verte des neuros ciences a provoqué ainsi
l’appa ri tion d’une nouvelle mytho logie contem po raine. Dans un
chapitre nommé « Les phéro mones : les nouveaux agents secrets »
d’un livre intitulé Comment devient‐on amou reux ?, on peut lire :

Ne pour rait‐on pas stimuler de manière arti fi cielle les récep teurs
des phéro mones et des odeurs d’une personne qui reste insen sible à
nos odeurs et nos phéro mones natu relles ? Ne pour rait‐on pas
utiliser ces agents secrets comme un leurre à la façon de Cyrano de
Bergerac prêtant sa parole poétique à l’insi pide Chris tian sous le
balcon de Roxane ? Si, on pour rait. (Vincent, 2006, p. 152)

Dans son article « Olfac tion et processus sociaux », Benoist Schaal,
en porte- parole de la majo rité scien ti fique ou du moins du para digme
actuel domi nant, récuse toute scien ti fi cité aux extra po la tions sur les

3
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phéro mones humaines. Mais, ajoute‐t‐il, les études actuelles sur
l’impor tance de l’expé rience olfac tive chez le nouveau‐né, puis chez
les enfants, et sur les poten tia lités olfac tives de la commu ni ca tion
chez les adultes montrent que la concep tion de l’« anos mi sa tion » de
l’homme, en parti cu lier véhi culée par la psycha na lyse, ne serait
qu’« une repré sen ta tion cultu relle » (Schaal, 1996, p. 388).

En l’état actuel des recherches chez l’espèce humaine, aucune
sécré tion odorante corpo relle ne répond aux critères d’une
phéro mone. La valeur sémio tique des odeurs véhi cu lées par les
sécré tions corpo relles n’est nulle ment remise en cause pour autant
celles‐ci sont détec tables et trans mettent des indices
déco dables. (Ibid., p. 411)

L’apologue neuro psy cho lo gique
d’un dysfonc tion ne ment du
sens olfactif
De même que le sens olfactif reste moins pres ti gieux et moins connu
que les systèmes visuel et auditif, de même sa perte ou ses
dysfonc tion ne ments n’ont pas connu les trai te ments cliniques ou
litté raires consa crés à la cécité et la surdité. En intro duc tion à un
numéro consacré au sens de l’olfac tion, les auteurs de la Revue
inter na tio nale de psychopathologie écri vaient : « De tous les organes
des sens, l’olfac tion est peut‐être celui qui “parle” le moins en
psycho pa tho logie ; […] Il n’est que de comparer ce qu’on a pu écrire
des hallu ci na tions olfac tives en regard de la litté ra ture consa crée à
celles touchant l’acoustico- verbal et le visuel. » (Holley, 1996, p. 243)
L’anosmie est le terme dési gnant la perte de la sensa tion olfac tive,
l’inca pa cité à iden ti fier une ou plusieurs odeurs fami lières. Ce déficit
chimio sen so riel peut être congé nital, ou la séquelle d’une maladie
infec tieuse, d’une inflam ma tion des sinus ou d’un trau ma tisme
crânien. L’anosmie peut égale ment consti tuer l’un des premiers
symp tômes de la maladie d’Alzheimer et de Parkinson. Comme pour
la vue et l’audi tion, le système senso riel olfactif perd de son acuité
avec l’âge mais, contrai re ment à ceux‐ci, sa perte peut aussi
consti tuer une expé rience fami lière lors d’une anosmie tempo raire

4
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liée à un gros rhume. Les cas contraires d’inten si fi ca tion géné ra lisée
de l’odorat ou d’hallu ci na tions olfac tives — les hyper os mies —
peuvent se rencon trer dans les crises d’épilepsie, les migraines à aura
et les schizophrénies.

L’article d’Oliver Sacks, « Dans la peau du chien » dans L’homme qui
prenait sa femme pour un chapeau, traite de deux cas opposés. Le
premier cas est celui d’une hyper osmie, et le second d’une
hallu ci na tion olfac tive qui vient pallier une anosmie bien réelle. Le
patient Stephen D. est présenté comme un étudiant en méde cine âgé
de vingt deux ans, consom ma teur de drogues, seule raison retenue
au final pour expli quer son aven ture tempo raire d’hyper osmie :

5

Une nuit, il fit un rêve très précis : il rêva qu’il était un chien,
évoluant dans un univers olfactif incroya ble ment riche et évoca teur
« l’odeur éter nelle de l’eau qui ruis selle, la saveur liquide de pierres
solides ». À son réveil, il se trouva juste ment plongé dans un tel
univers. (Sacks, 1988, p. 203)

Sa vie est alors trans formée par l’« exal ta tion de l’odorat » (ibid.). Le
récit inclut de nombreuses cita tions du patient décri vant les effets de
cette nouvelle condi tion surgie dans le rêve puis conti nuée dans la
réalité, créant un univers étrange — comme souvent dans les récits
de neuro psy cho logie — où le réel prend des allures fantas tiques. « J’ai
rêvé que j’étais un chien — c’était un rêve olfactif — et je me suis
réveillé dans un monde infi ni ment odorant — un monde où toutes les
autres sensa tions, si accen tuées qu’elles puissent être, restaient pâles
compa rées à l’odeur. » (Ibid., p. 204) Entrant dans une parfu merie,
l’étudiant aux pouvoirs olfac tifs canins peut distin guer tous les
parfums un par un, alors qu’il n’avait « jamais eu telle ment de nez
pour les odeurs » (ibid.). L’olfac tion devient le sens préémi nent de son
rapport au réel. « Il était habité par l’impul sion de toucher et reni fler
tout. (Rien n’était vrai ment réel avant que je ne l’ai senti.) » (ibid.)
Son pouvoir olfactif trans forme sa rela tion sociale. Tout en cachant
cette atti tude, c’est par l’odeur que le jeune médecin va doré na vant
recon naître ses patients, évaluer leurs émotions.

6

« J’entrais dans la clinique, je reni flais comme un chien et
recon nais sais avant de le savoir, les vingt patients qui se trou vaient
là. Chacun d’eux avait sa propre physio nomie olfac tive, beau coup
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plus forte et évoca trice que n’importe quelle physio nomie visuelle. »
Il pouvait comme un chien, sentir leurs émotions — la peur, la
satis fac tion, la sexua lité ; il recon nais sait chaque rue, chaque
boutique, à son odeur, et, rien qu’à l’odeur, il pouvait recon naître
infailli ble ment son chemin dans les rues de New York. (Ibid.)

Le neuro psy cho logue Alexandre Luria, auteur du classique Une
prodi gieuse mémoire, dont le modèle d’écri ture est reven diqué par
O. Sacks, écri vait ainsi pour quali fier l’aspect prodi gieux, fantas tique
et néan moins bien réel d’un patient qui possé dait à l’excès des
capa cités mentales, à la fois hyper mné siste et synes théte, qu’il suivit
pendant des décen nies : « Nous suivrons la petite Alice à travers la
surface froide du miroir, pour nous retrouver au Pays des merveilles,
où tout nous est si fami lier et si proche, et en même temps si étrange
et inso lite. » (Ibid., p. 205) Trois mois après, le patient de O. Sacks, à la
fois soulagé et attristé, perdit ses nouveaux pouvoirs senso riels : « Je
suis content d’en sortir, dit‐il, mais en même temps, c’est une perte
terrible. Je sais main te nant à quoi nous renon çons en étant civi lisés
et humains. » (Ibid.) Seize ans plus tard, devenu docteur, ami et
collègue de O. Sacks, il commente sans regret mais « avec une
certaine nostalgie », « ce monde olfactif, ce monde d’odeurs,
s’exclame‐t‐il. Si intense, si réel ! On aurait dit que je visi tais un autre
monde, un univers de percep tion pure, riche, vivante, auto nome,
pleine. Si seule ment je pouvais parfois revenir en arrière et rede venir
chien ! » (Ibid.)

7

O. Sacks tire une morale des consé quences de cette hégé monie
senso rielle olfac tive sur les capa cités cogni tives. C’était « un monde
concret, d’une spéci fi cité irré sis tible, disait‐il, un monde d’une
immé dia teté, d’une signi fi ca tion immé diate écra sante » (ibid.). Le
neuro logue commente : « Plutôt intel lec tuel et enclin à la réflexion et
à l’abstrac tion, il trou vait désor mais la pensée, l’abstrac tion et la
caté go ri sa tion diffi ciles et irréelles par rapport à l’irré sis tible
immé dia teté de chaque expé rience. » (Ibid.) Ce commen taire sur les
consé quences cogni tives néga tives d’une hyper ac ti vité d’une faculté
mentale est à rappro cher à la fois des commen taires de A. Luria sur
son patient hyper mné siste, mais aussi des commen taires de Jorge
Luis Borges sur le compor te ment cognitif de son hyper mné siste dans
« Funès ou la mémoire ». Les consé quences cogni tives chez les deux
hyper mné sistes, le patient réel de A. Luria et le person nage fictif de

8
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J. L. Borges, sont analogues à celles du patient de O. Sacks à l’odorat
exacerbé, tout comme à celles de l’artiste autiste étudié dans son
même livre. La leçon que O. Sacks veut tirer de ces cas de
perfor mance mentale ou senso rielle prodi gieuse, de « cette dualité
pathé tique des esprits où le prodi gieux et le patho lo gique sont ainsi
arti culés » (Luria, 1995, p. 16) est qu’elle entraîne une inca pa cité à la
géné ra li sa tion et à la concep tua li sa tion. À propos de l’artiste autiste, il
écrit :

Ils ne vivent pas dans un univers, mais dans ce que William James a
appelé un « multi vers » constitué d’innom brables parti cu la rités, à la
fois précises et passion né ment intenses. C’est un mode de pensée
tout à fait opposé à la géné ra li sa tion scien ti fique, mais non moins
« réel », bien que sa réalité soit radi ca le ment diffé rente. Borges a
imaginé un esprit de ce genre dans l’histoire de « Funès ou la
mémoire » lequel Funès ressemble beau coup au « mnémo niste » de
Luria. (Sacks, 1988, p. 291)

O. Sacks cite le commen taire de J. L. Borges sur les défi cits
intel lec tuels de l’hyper mnésiste en raison même de l’excès de
mémoire : « Celui‐ci ne l’oublions pas, était presque inca pable d’idées
géné rales, platoniques 4. » (Borges, 1983, p. 258) C’est la même idée
que O. Sacks décline pour l’hyper os mique. Celui‐ci fait aussi
réfé rence au trai te ment par la psycha na lyse du sens de l’odorat. Il
s’oppose à la théorie freu dienne du refou le ment du sens olfactif dû à
la répres sion de la sexua lité et à l’insti tu tion de prin cipes civi li sa teurs
(Le Guérer, 1996). Mais son oppo si tion n’est pas celle
d’un anthropologue 5 ou d’un histo rien des menta lités, elle se fait au
nom d’exigences cogni tives. Obser vant que la désin hi bi tion du sens
de l’odorat n’a pas entraîné de « régres sion sexuelle chez son
patient » (Sacks, 1988, p. 206), O. Sacks avance l’idée de l’univer sa lité
de l’inhi bi tion et sa néces sité : cette inhi bi tion univer selle serait une
néces sité cogni tive. De son côté, A. Corbin nommait « préjugé
plato ni cien sans cesse réaf firmé » (Corbin, 2008, p. 13) le courant
tradi tionnel du déni gre ment intel lec tuel de l’olfactif dans la tradi tion
occi den tale : « Victime de sa fuga cité, la sensa tion olfac tive ne saurait
solli citer d’une manière durable la pensée. L’acuité de l’odorat se
déve loppe en raison inverse de l’intel li gence. » (Ibid.) Annick
Le Guérer souligne aussi : « L’odorat se voit égale ment repro cher son
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impuis sance à abstraire » (Le Guérer, 1990, p. 37) En expli quant un
déficit cognitif par la présence de syndromes neuro lo giques d’excès
— hyper mnésie, autisme, hyper osmie —, O. Sacks semble offrir une
version neuro lo gique de ce « préjugé plato ni cien ».

L’inadé qua tion entre le langage et
l’odorat : l’hypo ‐
thèse neurologique

Smell […] is a highly elusive pheno menon. Odours, unlike colors, for
instance, cannot be named—at least not in Euro pean languages. “It
smells like…”, we have to say when descri bing an odour, groping to
express our smell expe rience by means of meta phors. Nor can odours
be recorded: there is no effec tive way of either captu ring scents or
storing them over time. In the realm of olfac tion, we must make do
with descrip tions and recollections. (Classen, 1994, p. 3)

C’est un lieu commun de remar quer l’inadé qua tion entre les odeurs et
le langage. Il ne s’agirait pas d’une faiblesse d’une langue ou d’une
famille de langues, mais semble‐t‐il d’un fait universel, ce que Dan
Sperber résu mait ainsi : « Il ne semble exister dans aucune langue du
monde une clas si fi ca tion des odeurs, compa rable par exemple à celle
des couleurs. Les ethno lin guistes résument systé ma ti que ment les
clas si fi ca tions des couleurs en clas si fi ca tions compor tant souvent
plusieurs centaines de termes ordonnés sous un petit nombre de
caté go ries fonda men tales (et sans doute univer selles […]). » (Sperber,
1974, p. 127) La tenta tive de caté go ri sa tion des odeurs a donné lieu à
des clas si fi ca tions, en parti cu lier dans la parfu merie et en œnologie,
sans qu’un système ne puisse être entaché de subjec ti visme et
d’arbi traire. À l’opposé des couleurs il n’existe pas d’odeurs primaires
ou d’odeurs fonda men tales. Force est de noter qu’« il n’y a pour
l’heure aucune base cohé rente permet tant de discri miner les
diffé rents types d’odeurs sur la base de leurs propriétés physiques ou
chimiques » (Richardson, 1989, p. 352) et que « les odeurs ne peuvent
être rappor tées à des caté go ries pures et indé pen dantes »
(Le Guérer, 1990, p. 38). Au contraire, l’autre sens chimique — le sens
gustatif — présente une liste de caté go ries primaires de saveurs
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même si elle a été revi sitée. Elle compre nait de manière tradi tion nelle
le salé, le sucré, l’acide et l’amer. Une cinquième caté gorie a été
rajoutée, l’umami, mot japo nais signi fiant « déli cieux » et choisi pour
dési gner une caté gorie manquante, corres pon dant essen tiel le ment
au gluta mate mono so dique qui donne la saveur des viandes cuites et
des aliments riches en protéines. Au contraire, comme il a souvent
été souligné, « les mots utilisés pour dési gner les odeurs et les
adjec tifs employés pour les quali fier ne consti tuent pas un
voca bu laire spéci fique. Les odeurs sont très géné ra le ment rappor tées
à une substance, un objet, un lieu qui sont supposés à l’origine de
l’odeur. Les odeurs sont “odeurs de …” » (Holley, 1996, p. 25).
Les odeurs sont géné ra le ment dési gnées par leurs causes : odeur
d’encens, odeur de café, ou par leurs effets : odeur plai sante ou
désa gréable. Alors que dans le domaine visuel, l’orga ni sa tion cogni tive
des couleurs semble en adéqua tion avec les propriétés du stimulus
expri mées en longueur d’onde, il n’existe pas de lexique spéci fique
des odeurs. Les recherches actuelles, à la suite notam ment des
travaux de Trygg Engen (1991), plutôt que de conti nuer à étudier la
cogni tion des odeurs par rapport au modèle d’appa rence parfaite de
la rela tion entre le langage et les couleurs, mettent l’accent sur la
singu la rité cogni tive de l’olfactif avec la « dimen sion hédo nique »
(Dubois et Rouby, 1997, p. 12) des odeurs, où la notion de plai sant /
déplai sant semble fonda men tale. D. Dubois appelle « renver se ment
de para digme » le fait de cesser de penser l’odeur par rapport au
modèle visuel et de recon naître la singu la rité du cadre cognitif de
l’olfactif : « L’odeur ne serait donc ni un objet, ni une dimen sion
auto nome de l’objet, mais serait un effet pour le sujet, ou un indice
d’un objet ou mieux encore d’un état du monde […] l’odeur n’est pas
construite collec ti ve ment comme objet auto nome mais seule ment
comme inva riant indi vi duel, enfermé dans la subjec ti vité d’une
mémoire auto bio gra phique. » (Ibid., p. 17) La neuro logie, avec sa
tendance physi ca liste inhé rente, ne pouvait que tenter d’expli quer
cette inadé qua tion entre le langage et l’olfac tion par la nature même
du système neuronal. « The reason for the poverty of the lexicon of
olfac tion is a neuro phy sio lo gical one. » (Holz, 2007, p. 189) Alors que
les stimuli olfac tifs sont traités dans la zone limbique, les centres de
percep tion et de produc tion du langage se trouvent dans les zones
corti cales de l’hémi sphère gauche, et de plus les connexions
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neuro nales entre les zones corti cales de l’hémi sphère gauche et les
zones limbiques subcor ti cales sont rela ti ve ment pauvres. « As a
conse quence of that it is appa rently impos sible to adequa tely
synchro nize the cere bral orga ni za tion of smell percep tion with the
language proces sing areas of the brain in such a way that a stable
lexicon of olfac tion results. » (Ibid., p. 190)

L’artiste concep tuelle, chimiste de forma tion, Sissel Tolaas, a créé un
labo ra toire de recherche à Berlin, en 2004, consacré à l’olfactif. The
smell archive est une archive consti tuée de près de sept mille odeurs
collec tées dans le monde entier, et préser vées dans autant de
cannettes en alumi nium. S. Tolaas a essayé de créer un voca bu laire
tech nique universel, un « fictional smell language » (Jones, 2006, p. 12)
pour nommer les odeurs : le « nasalo », work in progress 6. Ce travail
entre l’art et les sciences soutenu par une compé tence scien ti fique
person nelle, mais aussi par l’indus trie de la mode et des parfums, est
une réfé rence majeure de l’art olfactif contem po rain. Avec un
chro ma to graphe, S. Tolaas analyse et recons titue des odeurs. Dans
le cadre de Senso rium: Embo died Expe rience, Tech no logy, and
Contem po rary Art, orga nisé en 2006 au MIT, S. Tolaas faisait respirer
au public quinze odeurs recons ti tuées de chemises d’homme, au
moment où ils avaient ressenti une angoisse parti cu lière.
Son installation- performance s’appelait FEAR of smell – the smell
of FEAR. Les odeurs analy sées et recons ti tuées par un
chro ma to graphe avaient ensuite été conser vées par un procédé de
micro- encapsulation. Le public devait gratter un mur en appa rence
vide pour faire évaporer l’odeur de l’angoisse humaine, présentée en
même temps comme angoisse devant les odeurs.

11

Le « syndrome prous tien » : entre
hypo thèse, expé ri men ta ‐
tion, extrapolation
Dès 1871, Hermann Ludwig von Helm holtz écri vait que les artistes
étaient des explo ra teurs du système visuel. Plus récem ment Semir
Zeki, dans son Inner vision: An explo ra tion of Art and the Brain,
souli gnait que les artistes étaient des neuro logues étudiant le cerveau
visuel avec leurs propres tech niques. Il donnait notam ment l’exemple
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de l’art ciné tique qui corres pon dait à l’explo ra tion et l’exploi ta tion de
la zone V5 du cortex, spécia lisée dans le trai te ment du mouve ment
visuel par des cellules indif fé rentes aux couleurs et aux formes.
Alexander Calder deve nait le modèle de l’artiste neuro logue,
explo ra teur de la zone V5 (Zeki, 1999). S. Zeki, l’un des créa teurs de la
neuro- esthétique, s’inté res sait à l’art visuel. Mais l’idée que les
artistes puissent être des neuro logues qui s’ignorent s’est répandue
dans un autre domaine, celui des rela tions entre la mémoire et
l’olfactif. À côté et à l’égal des Mondrian et des Calder, emblèmes des
explo ra tions des spécia li sa tions du cerveau visuel, Marcel Proust est
devenu symbole de l’apport cognitif que la litté ra ture peut apporter
dans le domaine croisé de la mémoire et de l’olfactif. Dans ses
recherches sur la mémoire indi vi duelle et la rela tion entre mémoire
et olfactif, les neuros ciences ont tenté de s’appro prier l’œuvre de
M. Proust, et des expres sions se sont diffu sées comme « Proust
neuro logue », « the Prous tian hypothesis », « Proust as
a neuroscientist ». À vrai dire, comme le rappe laient chacun de leur
côté A. Corbin et Jean- Yves Tadié, il existe une véri table tradi tion
dans la litté ra ture fran çaise du thème de la rémi nis cence olfac tive.
J.‐Y. Tadié, dans un article pion nier « Nouvelles recherches sur la
mémoire prous tienne », en 1998, énon çait la problé ma tique nouvelle :
« La descrip tion que Proust nous a donnée du fonc tion ne ment de la
mémoire a‐t‐elle quelque rapport avec celle qu’en four nissent les
neuros ciences ? » (Tadié, 1998, p. 71) L’année suivante, le livre Le sens
de la mémoire, écrit avec son frère le neuro logue Marc Tadié,
confir mait la valeur scien ti fique des nota tions prous tiennes en
avan çant une expli ca tion de l’expé rience de la mémoire invo lon taire,
liée à un stimulus à la fois olfactif et gustatif, par les connais sances
neuro- anatomiques et neuro phy sio lo giques : « Cette forme de
mémoire sensi tive a vrai sem bla ble ment pour support un circuit
reliant direc te ment les neurones à poten tia li sa tion à long terme et le
noyau amyg da lien […] le support neuroa na to mique est sans doute
formé par des connexions synap tiques consti tuées entre les
neurones de l’hippo campe, la circon vo lu tion limbique et le noyau
amyg da lien, et procède à l’inverse de l’entrée en mémoire. » (Tadié et
Tadié, 1999, p. 203)

De leur côté, des labo ra toires anglo- saxons, à partir des années 1990,
ont étudié à la fois la singu la rité de la mémoire olfac tive comparée à
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la mémoire visuelle ou verbale — comment se souvient- on des
odeurs — et la mémoire auto bio gra phique déclen chée par des stimuli
olfac tifs, domaine dans lequel va se réaliser l’appro pria tion
neuro lo gique de l’œuvre prous tienne. Deux équipes concur rentes,
l’une anglaise, l’autre nord- américaine, vont faire de M. Proust un
pion nier de la neuro logie, testant en labo ra toire ce qui va prendre le
nom d’hypo thèse prous tienne, et même de syndrome. Une série
d’études de psycho logie cogni tive sur la mémoire provo quée par les
stimuli senso riels, notam ment olfac tifs, corro bo rées ensuite par la
nouvelle imagerie céré brale a fait partie des avan cées scien ti fiques
des neuros ciences. L’idée de tester la pensée prous tienne en
labo ra toire semble revenir à un labo ra toire anglais, celui de Simon
Chu et John Downes qui, en 2000, font paraître deux articles, l’un
« Long Live Proust: The Odour- Cued Auto bio gra phical Memory
Bump », article reçu par la revue Cognition, dès septembre 1998, et
l’autre « Odour- Evoked Auto bio gra phical Memo ries: Psycho lo gical
Inves ti ga tions of Prous tian Phenomena 7 », dans Chemical Senses.
À Liver pool, ils ont ainsi étudié chez un groupe de personnes âgées le
pouvoir des odeurs à évoquer des souve nirs, des événe ments précis
et loin tains. La compa raison entre les souve nirs liés à des stimuli
verbaux et ceux obtenus par des stimuli olfac tifs montrent que les
rémi nis cences olfac tives concernent des souve nirs liés à une époque
plus ancienne, entre l’âge de six et dix ans 8. S. Chu et J. Downes
commen taient la problé ma tique de leur travail en termes
prag ma tiques : « Our own approach to the inves ti ga tion of Prous tian
pheno mena involves trans la ting the essence of Proust’s anec dotal
lite rary descrip tions into testable scien tific hypo theses using the
language of contem po rary cogni tive psychology. » (Chu et Downes,
2000a, p. 111) Leurs résul tats se présentent comme une confir ma tion
scien ti fique du phéno mène dit prous tien. Les auteurs intro duisent
ainsi cette première expé ri men ta tion scien ti fique de la pensée de
l’écri vain français.

Interest in olfac tion and memory in parti cular has been stimu lated by
folk wisdom concerning the power of odours to vividly remind one of
parti cular past expe riences. One often- quoted example is a lite rary
anec dote from Proust (1922/1960) in which the author is vividly
reminded of child hood expe riences by the smell of a tea- soaked pastry:
[…] Proust’s expe riences formed the basis of what has become known as
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the Proust phenomenon, the ability of odours spon ta neously to cue
auto bio gra phical memo ries which are highly vivid, affec ti vely toned
and very old. However, such expe riences are not merely limited to the
realms of artistic licence- many indi vi duals report similar expe riences
with odours, although few could describe their expe riences as
poeti cally and arti cu la tely as Proust. (Ibid.)

Aux États‐Unis, la liste des publi ca tions du labo ra toire de Gerald
Cupchik et Rachel Herz montre une spécia li sa tion dans l’étude de la
mémoire humaine liée à des stimuli olfactifs 9. Le premier article de
R. Herz sur le sujet date de 1992, avec « An Expe ri mental
Charac te ri za tion of Odor- Evoked Memo ries in Humans ». Ces études
de psycho logie cogni tive vont se corréler ensuite avec les progrès de
la neuro- imagerie, comme en témoignent diffé rents articles dont
« Neuroi ma ging Evidence for the Emotional Potency of Odor- Evoked
Memory », en 2003. Aucune réfé rence parti cu lière n’est faite à
M. Proust dans les nombreux articles de R. Herz, avant celui de 2002
inti tulé « A Natu ra listic Study of Auto bio gra phical Memo ries Evoked
to Olfac tory versus Visual Cues: Testing the Prous tian Hypothesis 10 ».
Les premières lignes de l’article problé ma ti saient l’enjeu de
l’expé rience :

14

In Swann’s Way (Proust, 1928), the smell of a made leine biscuit dipped
in linden tea trig gers intense joy and memory of the author’s
child hood. This expe rience often called the Proust pheno menon, is the
basis for the hypo thesis that odor- evoked memo ries are more
emotional than memo ries evoked by other stimuli. Currently, there is
descrip tive and labo ra tory based support for this proposition. (Herz et
Schooler, 2002, p. 22)

Le résultat de l’expé rience confirme l’hypo thèse que les odeurs
accroissent la qualité émotion nelle du souvenir, alors que l’action des
stimuli visuels ne diffère pas des stimuli verbaux. La psycho logie
cogni tive démontre donc que les déclen cheurs olfac tifs augmentent
l’inten sité émotion nelle des souve nirs auto bio gra phiques, en
compa raison avec les déclen cheurs verbaux ou visuels. Ces données
de la psycho logie expé ri men tale asso ciées aux résul tats
neuro bio lo giques acquis grâce à l’imagerie céré brale conduisent à la
confir ma tion de ce qui est nommé l’hypo thèse prous tienne, rappe lant

15



IRIS, 33 | 2012

l’impli ca tion de l’hémi sphère droit aussi bien pour le trai te ment
émotionnel des odeurs que de manière géné rale pour l’extrac tion
des souvenirs 11. Dans ce contexte de concur rence entre labo ra toires,
la réfé rence prous tienne semble jouer un rôle média tique dans la
commu ni ca tion des études. Elle appa raît en fin de parcours après que
la majo rité des études a été réalisée sur la mémoire
senso rielle olfactive.

Proust Was a Neuroscientist est l’emblé ma tique titre d’un livre à
succès de 2007, écrit par un jeune jour na liste améri cain, Jonah
Lehner, vulga ri sa teur scien ti fique et non pas scien ti fique lui‐même.
Ce titre est celui d’un des chapitres d’un ouvrage consacré égale ment
à Walt Whitman, George Eliot, Paul Cézanne, Igor Stra vinsky, Virginia
Woolf, tous présentés comme des neuro logues pion niers dans un
domaine cognitif précis. Ces études ont pour point commun l’idée
énoncée par S. Zeki, et plus ancien ne ment encore par H. L. von
Helm holtz sur le savoir neuro lo gique incons cient des créa teurs, mais
en l’éten dant cette fois à tous les domaines senso riels : « This book is
about artists who anti ci pated the disco ve ries of neuros cience. It is
about writers and pain ters and compo sers who disco vered truths about
the human mind—real, tangible truths—that science is only
redis co ve ring. Their imagi na tions fore told the facts of the future. »
(Lehner, 2007, p. 9)

16

À la suite des mêmes études en labo ra toire citées plus haut, le
jour na liste veut prouver que la concep tion de M. Proust sur les
processus de la mémoire et de l’olfac tion étaient justes et anti ci paient
les décou vertes scien ti fiques contemporaines 12 : « He actually
intuited a lot about the struc ture of our brain. […] Neuros cience now
knows that Proust was right. » (Ibid., p. 80) Tout en utili sant
abon dam ment les travaux de R. Hertz, il préfère ignorer
l’inter pré ta tion finale de celle‐ci, puisqu’il va au contraire célé brer la
moder nité prous tienne de l’idée d’une remé mo ra tion comme
recons truc tion. « Proust pres ciently anti ci pated the disco very of
memory reconsolidation. » (Ibid., p. 85) Cette confir ma tion
neuro lo gique de la pensée prous tienne prend la forme d’un bricolage
intel lec tuel, qui relève de l’imagi naire contem po rain par le moyen
d’une brillante extra po la tion scien ti fique à partir du rôle, pour tant
encore aujourd’hui si mal connu, du prion qui vien drait expli quer la
pensée prous tienne. « But memo ries, as Proust insisted, don’t just

17
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stoi cally endure: they also inva riably change. […] This is what Proust
knew: the past is never past. As long as we are alive, our memo ries
remain wonder fully volatile. » (Ibid., p. 94‐95)

Les décou vertes consi dé rables réali sées par les neuros ciences au
sujet du ou des sens olfac tifs ont eu sur l’imagi naire contem po rain
des réper cus sions limi tées, contrai re ment au rôle joué par
l’anthro po logie senso rielle. C’est d’ailleurs par un recours à cette
anthro po logie, avec la réfé rence au statut tradi tion nel le ment dévalué
de l’odorat dans les menta lités occi den tales, qu’est expliqué le retard
dans la recherche neuro lo gique olfac tive, quand elle est comparée à
l’étude de la vision qui fut la voie royale des décou vertes
neuro lo giques de la fin du siècle passé.

18

Neuro logie et anthro po logie semblent en arriver à la même
conclu sion sur l’inadé qua tion univer selle — qui consti tue rait donc un
fait de nature — entre le langage humain et les odeurs, à l’opposé de
la rela tion entre langage et couleurs. Alors que l’un des courants
actuels de la recherche cogni tive est de prendre en compte cette
singu la rité du sens olfactif en l’étudiant hors du modèle de la vision,
l’une des tendances de l’art olfactif contem po rain cherche à pallier
cette inca pa cité struc tu relle du cerveau, ou en tout cas à trouver
dans ce manque un sujet essen tiel de recherche.

19

Les décou vertes neuro lo giques ont donc entraîné un certain nombre
d’effets sur l’imagi naire contem po rain : la fiction des phéro mones
humaines, l’imagi naire de l’excès olfactif, des extra po la tions
intel lec tuelles. À l’opposé des tradi tions psychia trique et
psycha na ly tique entre te nant dès l’origine une rela tion de proxi mité
avec la litté ra ture, les neuros ciences ont eu tendance à écarter le
champ litté raire de leurs réfé rences. Ce rapport négatif avec la
litté ra ture date sans doute du temps où la notion
neuro lo gique d’audi tion colorée souf frait de la confu sion avec le
thème litté raire des correspondances, et avec les fictions
synes thé siques de la culture symbo liste. Elles allaient pour tant
rencon trer dans le domaine de l’olfactif une riche tradi tion litté raire,
notam ment fran çaise qui, avec M. Proust mais dès avant, avaient
décrit les rela tions entre la sensa tion olfac tive et la remé mo ra tion.
Mais cette fois les neuro sciences ont confirmé la vérité d’une telle
rela tion en s’empa rant du nom de l’écri vain pour nommer une réalité
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neuro lo gique, contrai re ment à leur tradi tion de réti cence
anti lit té raire mais selon les pratiques
commu ni ca tion nelles contemporaines.
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contraire, avait voulu garder un modèle de présen ta tion narra tive
à partir d’un modèle tradi tionnel hérité du XIX  siècle, celui défendu
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du fantas tique —, quand il est livré aux dysfonc tion ne ments de l’excès
ou du déficit, avec toutes les consé quences cogni tives et
psycho lo giques entraî nées par cette déme sure sensorielle.
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NOTES

1  Les travaux de C. Classen et ceux de D. Howes condui saient à rela ti viser
les caté go ries occi den tales en montrant l’exis tence d’autres divi sions et de
concep tions des expé riences senso rielles dans des cultures diffé rentes.
En France, les travaux de A. Corbin et de G. Viga rello ont resitué la
percep tion olfac tive dans l’histoire des menta lités et souligné le « silence
olfactif » de la société occi den tale. A. Le Guérer (« Le déclin de l’olfactif :
mythe ou réalité ? », 1990) voyait néan moins appa raître « les signes d’un
intérêt nouveau pour l’olfactif » et concluait par le constat de « la
perma nence et de la puis sance de l’imagi naire olfactif ».

2  Voir l’ensemble du chapitre 15 : « Les sens chimiques ».

3  En 1959 A. Bute nandt, déjà à l’époque prix Nobel de chimie, décou vrit
l’exis tence des phéro mones à partir de l’étude des femelles du papillon
bombyx qui émettent une substance odorante (bombycol), atti rant les mâles
dans un rayon de plusieurs kilomètres.

4  Cité par O. Sacks, dans « L’artiste autiste », L’Homme qui prenait sa femme
pour un chapeau, 1998, p. 291. Voir H.‐P. Lambert, « Hyper mnésie,
neuro logie et litté ra ture », 2009.

5  A. Corbin, dans sa conclu sion sur l’histoire du sens olfactif dans l’Occi dent
moderne, histoire de « la révo lu tion percep tive, préhis toire du silence
olfactif de notre envi ron ne ment », voit dans la pensée freu dienne la suite
d’un processus histo rique occi dental, celui de la « disqua li fi ca tion de
l’odorat, sens de l’anima lité selon Buffon, exclu par Kant du champ de
l’esthé tique, consi déré plus tard comme un simple résidu de l’évolu tion,
affecté par Freud à l’analité » (2008, p. 337).

6  Voir aussi B. Arning, « Sissel Tolaas », dans Sensorium, 2006.

SPERBER Dan, Le symbolisme en général, Paris, Hermann, 1974.

TADIÉ Jean-Yves, « Nouvelles recherches sur la mémoire proustienne », Revue des
sciences morales et politiques, n  4, 1998, p. 71‐86.

TADIÉ Jean-Yves et TADIÉ Marc, Le sens de la mémoire, Paris, Gallimard, 1999.

VINCENT Lucie, Comment devient‐on amoureux ?, Paris, Odile Jacob, coll. « Poche »,
2006.

ZEKI Semir, Inner Vision: An Exploration of Art and the Brain, Oxford University Press,
1999.
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7  Voir aussi S. Chu et J. J. Downes, « Proust Nose Best: Odors Are Better
Cues of Auto bio gra phical Memory », 2002.

8  Dans un article criti quant les travaux de S. Chu sur la mémoire
prous tienne, « Proust Remem bered: Has Proust’s Account of Odor- Cued
Auto bio gra phical Memory Recall Really Been Inves ti gated? » (2004), J. S.
Jellinek remar quait — et sa critique pour rait aussi s’appli quer aux travaux de
R. Herz — que la tenta tive de traduire le texte prous tien en hypo thèses
testables repose sur une formu la tion erronée dès les prémisses, car la
refor mu la tion se fait en termes de stimuli olfac tifs alors que chez M. Proust,
rappelle J. S. Jellinek, le stimulus est multi sen so riel, à la fois olfactif
et gustatif.

9  Pour l’abon dante produc tion de l’équipe améri caine, voir <https://rachel
herz.com/academic- work/>.

10  Cet article résul tait d’une expé rience rele vant d’une opéra tion
d’anima tion et de commu ni ca tion menée par l’Explo ra to rium Museum de
San Fran cisco, qui présen tait une expo si tion intitulée Memory, de mai 1998
à janvier 1999. Depuis, R. Herz est devenue elle‐même une scien tific writer,
une vulga ri sa trice à succès de ses travaux. Voir R. Herz, « The Scent of
Desire: Disco ve ring Our Enig matic Sense of Smell », 2007.

11  Mais il est à noter que R. Hertz met en doute la vali dité des propo si tions
prous tiennes au sujet des défor ma tions de la remé mo ra tion : « Though
Proust may have been pres cient in noting the rela tion ship between olfac tion
and the pheno me no lo gical expe rience of reli ving emotions of the past, his
confi dence in the precise contents of his odor- cued recol lec tions may have
been ill founded. » (2002, p. 30)

12  Voir H.‐P. Lambert, « La mémoire : Proust et les neuros ciences », dans
Dyna miques de la mémoire : arts, savoirs, histoire, 2010.
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Français
Dans le monde chré tien, il est beau coup ques tion de parfums. On la
retrouve dans la liturgie fondée sur les Écri tures (encens, baume). Une
lecture de la Bible mais aussi de la vie des saints montrent que des parfums
extra or di naires (« odeurs de sain teté ») figurent dans de nombreux récits
anciens et modernes. Parmi les saints, la figure majeure de la sainte est la
Vierge Marie. Il n’est pas éton nant que ce soit par elle, en elle, autour d’elle,
que se diffusent le plus ces fragrances mira cu leuses. Ce sont des signaux,
venus du Ciel, subtils, agréables et discrets, envoyés à tous, pour se
convertir et se tourner davan tage vers Dieu. Le parfum a une origine divine,
liée au souvenir et à l’espé rance du Paradis. Il est aussi la marque d’un corps
qui a échappé à la mort et qui est entré dans la vie éternelle.

English
Chris ti anism often mentions perfumes. Its liturgy based on Scrip ture uses
incense and balm. A reading from the Bible and the lives of saints reveals
many extraordinary perfumes (“odours of sanc tity”). The Virgin Mary holds
extreme import ance among saints and it is quite common to see her
spreading mira cu lous fragrances. These are subtle, discrete but pleasant
signals from Heaven. They are sent to everyone in order to convert
non‐believers or turn back believers to the faith in God. The divine origin of
perfumes is tied up with the memories and hopes from Para dise. It marks
bodies escaping from death and entering into eternal life.
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TEXT

Évidem ment ce n’est pas le chris tia nisme qui a inventé la présence et
l’usage des parfums dans la prière et dans le culte. Certains
supposent un héri tage direct venu de l’Anti quité païenne. Ainsi,
Waldemar Deonna écrit à propos de l’odeur de sain teté que « c’est
une croyance que le chris tia nisme a hérité de l’anti quité et qu’il a
main tenue jusqu’à nos jours 1 ».

1

« L’odeur suave des dieux et des élus » serait une donnée inva riable
quelle que soit l’époque consi dérée. Cet amal game semble suspect du
point de vue de la rigueur scien ti fique à Martin Roch. Il récuse ces
« cata logues théma tiques » qui effacent la contex tua li sa tion et les
spéci fi cités historiques 2. Cela repose sur une théorie réduc tion niste
qui fait des saints des dieux chris tia nisés. Théorie qui s’inspire de
l’ouvrage, fonda teur en ce sens, de Pierre Sain tyves : Les saints
succes seurs des dieux 3.

2
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Nous préfé rons, pour éviter ces dérives, nous garder d’un
compa ra tisme illu soire et nous nous limi te rons à axer notre réflexion
sur le domaine chré tien, sans nier d’incon tes tables analo gies, voire de
probables filia tions. Nous exami ne rons la place des parfums dans la
liturgie, puis parcour rons ensuite la Bible, pour y repérer les
occur rences de parfums, et nous nous arrê te rons, pour finir, sur
l’impor tance des parfums dans les vies de saints, plus
parti cu liè re ment dans les mani fes ta tions de la Vierge Marie. À travers
ces diffé rents usages et ces mani fes ta tions, nous nous deman de rons
quel est le sens symbo lique et spiri tuel du parfum et sa place dans
l’anthro po logie chrétienne.

3

Les parfums liturgiques

Encens

L’encens est un parfum univer sel le ment utilisé dans la plupart des
reli gions, antiques ou modernes, orien tales ou occi den tales. Cette
résine aroma tique dégage en brûlant une fumée odoriférante.

4

Le terme « encens » (lat. incensum « brûlé », incendere « brûler »),
comme le terme « parfum » (italien dialectal perfumo, lat. fumus
« fumée »), nous rappelle que beau coup de parfums sont des fumées
qui se dégagent d’une combus tion. On trouve là des éléments
symbo liques du parfum. Une trans for ma tion de la matière qui par le
feu se sublime. Ce chan ge ment passe par une destruc tion qui révèle
la vertu odori fé rante de la substance. Toutes les conno ta tions
sacri fi cielles peuvent se ratta cher à cette méta phore. D’ailleurs, de
nombreux sacri fices se font par le feu. Cette vapeur, cette fumée
légère mais visible (contrai re ment à d’autres parfums), s’élève
lente ment vers le ciel. Elle est une méta phore évidente de la prière où
la matière (parole, geste, chant, musique, émotion) est sacra lisée,
sublimée, divi nisée, sans dispa raître totalement.

5

Les fumées et les vapeurs odori fé rantes ont toujours été utili sées
d’abord à des fins hygié niques et médi cales : chasser les mauvaises
odeurs, l’infec tion, parfois guérir la maladie, assainir les êtres, les
choses, les lieux. La croyance que les mala dies se trans mettent
essen tiel le ment par un air vicié a été long temps domi nante dans la

6
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pensée scien ti fique. L’encens a été utilisé à cette fin prophy lac tique.
Son usage reli gieux n’en est que partiel le ment séparé. Il s’agit de
rendre un endroit plus sain, plus salubre, plus agréable et ainsi plus
appro prié au culte et à la prière. La dimen sion spiri tuelle en découle.
De même qu’on chasse le mal physique, on chasse le mal spiri tuel des
êtres et des choses, on purifie, dans tous les sens du terme.

Certes, l’encens a laissé un mauvais souvenir aux premiers chré tiens.
En effet, les persé cu tions de Néron commen cèrent sous le prétexte
que les chré tiens refu sèrent de brûler de l’encens en l’honneur des
idoles et des empe reurs divi nisés. On peut expli quer ainsi les
réti cences à utiliser les parfums dans le culte. Les premières
commu nautés chré tiennes les asso ciaient aux pratiques idolâtres :
« On connaît les réti cences d’abord marquées par des auteurs
chré tiens à l’égard de l’emploi de l’encens trop faci le ment associé aux
rites païens 4. » Cepen dant, cet usage est large ment attesté dans
l’Ancien Testa ment, nous le verrons. Cela le rendait donc faci le ment
compa tible avec la nouvelle liturgie. Le verset du psal miste résume sa
signi fi ca tion cultuelle : « Que monte ma prière, comme un encens
jusqu’à sa face. » (Ps 141, 2) L’encens est utilisé comme signe
d’adora tion et de prière. Il rend hommage à Dieu et confirme
sensi ble ment aux fidèles le carac tère sacré de ce qu’il enve loppe.
L’encens peut être utilisé à toutes les messes. En réfé rence aux règles
géné rales de la liturgie de l’Église catho lique (l’usage est aussi très
répandu dans la liturgie ortho doxe), on précise que « l’encens peut
être employé pendant la proces sion d’entrée, pour vénérer l’autel
au début de la messe, à l’Évan gile, pour la prépa ra tion des dons, à
l’éléva tion de l’hostie et du calice 5 ».

7

L’encens est obli ga toire lors de la dédi cace d’une église, d’un autel, à
la messe chris male, lorsque le Saint Sacre ment est exposé, pour les
funé railles. Il est vive ment recom mandé pour une série de solen nités,
ainsi que pour des proces sions eucha ris tiques ou de trans fert de
reliques. On encense aussi bien le célé brant, le livre des Évan giles, le
cierge pascal, l’autel, les fidèles, les images saintes présen tées à la
véné ra tion, les reliques, etc.

8

Le thuri fé raire, servant d’autel au prêtre, se plie à des règles strictes
dans le manie ment de l’encen soir. Celui‐ci doit être tenu d’une
certaine façon. On doit l’agiter à genoux (Saint Sacre ment) ou debout,

9
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la plupart du temps. La tech nique est d’ailleurs ritua lisée à l’extrême 6.
Outre ces détails tech niques, on codifie aussi le nombre de coups
d’encen soir à donner et la façon de les donner selon l’objet ou la
personne à encenser : trois doubles coups pour le Saint Sacre ment,
une relique de la croix, les images de Notre Seigneur, les Évan giles,
etc., deux doubles coups pour les images des saints…

Le parfum n’est qu’un élément du rite, il est associé à un objet
(l’encen soir), à des gestes (l’encen se ment, l’atti tude et le parcours
du thuri fé raire) et à des paroles de prière, parfois (Incensum istud, a
te bene dictum, ascendat, ad te Domine, et descendat super nos
mise ri cordia tua, « Que cet encens, béni par toi, monte vers toi
Seigneur, et que descende sur nous ta misé ri corde »). Il sacra lise,
mais il est lui‐même sacra lisé par la béné dic tion qu’il donne et qu’il
reçoit. Les commen taires litur giques insistent sur l’offrande faite à
Dieu dans tous ces cas d’encen se ment. C’est chose évidente quand on
encense l’Évan gile, l’autel ou le prêtre (substitut du Christ pendant le
sacri fice de la messe), mais plus mysté rieux quand on encense les
fidèles ou le corps d’un défunt 7.

10

Plus que d’autres parfums, l’encens réunit le visible de la fumée et
l’invi sible de son odeur. En cela il incarne, par excel lence, le sacré qui
est mode de commu ni ca tion avec le divin par une expé rience
sensible, dans une spiri tua li sa tion d’un vecteur maté riel (musique,
parole, espace, geste, personne, odeur).

11

Baume

L’autre parfum fonda mental dans la liturgie est le baume. Il n’est pas
utilisé en tant que tel, mais dissout dans de l’huile d’olive pour former
le saint chrême. On distingue en effet 8 : l’huile des caté chu mènes (ou
des exor cismes) utilisée pour le baptême, la consé cra tion des autels,
l’huile des infirmes (ou des malades) pour le sacre ment des malades
(long temps appelé « extrême onction ») et le saint chrême utilisé
pour le baptême, la confir ma tion, la consé cra tion du calice et de la
patène, la consé cra tion des évêques (sur la tête), des prêtres (sur
les mains) 9.

12

Dans les Églises orien tales, maro nites, ortho doxes, le saint chrême
est utilisé à peu près pour les mêmes usages, mais il est fabriqué

13



IRIS, 33 | 2012

diffé rem ment. En effet, dans l’Église ortho doxe on ajoute au baume
diverses substances odori fé rantes. Les maro nites, quant à eux, nous
dit Jacques- Paul Migne, « avant leur réunion à l’Église romaine,
compo saient leur chrême de baume, de safran, de cannelle, d’essence
de rose, d’encens blanc, etc. 10 ». Dans les Églises d’Orient, le terme de
parfum (myron) est employé pour dési gner cette huile d’onction ou
« huile d’allé gresse », cela dès le deuxième concile de Constan ti nople
(381). La confec tion du chrême (une soixan taine d’ingré dients) et sa
liturgie très riche occupent, dans le rite byzantin, les trois premiers
jours de la semaine sainte. C’est le patriarche qui le consacre. « Les
Églises mono phy sites de Syrie et d’Égypte ont rehaussé encore l’éclat
de cette consé cra tion pour en faire un rite auto nome calqué sur la
liturgie eucha ris tique qu’il précède 11. »

Dans l’Église catho lique, la céré monie de béné dic tion du saint chrême
est aussi solen nelle. Seul l’évêque la pratique le matin du Jeudi saint,
lors d’une messe solen nelle, en présence des prêtres de son diocèse.
Après l’huile des infirmes, on lui présente, à la fin de la messe, l’huile
du saint chrême. On chante en proces sion l’hymne « O Redemptor ».
L’évêque bénit le baume, le mêle à une petite quan tité d’huile, souffle
trois fois sur ce mélange, en faisant une croix. Il récite un exor cisme
et lit une longue préface. Ce mélange de baume et d’huile est alors
versé dans une urne qui contient une plus grande quan tité d’huile 12.
Jean- Pierre Albert résume bien la signi fi ca tion des saintes huiles :
« La signi fi ca tion des saintes huiles est bien sûr en rela tion étroite
avec celle de l’onction et celle‐ci trouve d’abord son sens dans la
figure du Christ, l’oint de Dieu 13. »

14

La bonne odeur du Christ, le parfum de sa grâce et de son salut sont
ainsi diffusés auprès de l’âme des fidèles qui, par le baptême, sont
puri fiés et unis à l’Église. Cette union restaurée entre l’homme et
Dieu est, pour les chré tiens, marquée par l’infu sion de l’Esprit Saint.
Notons l’asso cia tion entre l’huile, nour ri cière, issue de la terre,
substance concrète, qui donne l’idée d’une grâce perma nente,
indé lé bile et le parfum léger du baume, essence invi sible et agréable,
qui évoque l’imma té riel, le spiri tuel, la sain teté céleste. Par ces deux
compo santes, le divin n’est pas repré senté, symbo lisé, comme une
réalité exté rieure. Litté ra le ment, il pénètre le corps et l’âme. À cause
de son carac tère vola tile, on a l’impres sion que le parfum est en nous.
On le respire 14.

15



IRIS, 33 | 2012

Emma nuel Kant a noté le carac tère intime de la
percep tion olfactive 15, ainsi que l’évalua tion affec tive qui est la
sienne, puisque, en général, on juge une odeur agréable ou
désa gréable. Unité de l’huile et du baume, présence réelle du parfum
en nous, fusion du sensible et du spiri tuel, consé cra tion, proxi mité
dans la liturgie, tout nous invite à rappro cher, mais ce n’est qu’une
analogie, le chrême et l’eucha ristie. C’est ce que fait Suger qui
consi dère que, dans le chrême et l’eucha ristie, « Dieu unit les choses
imma té rielles et spirituelles 16 ». D’ailleurs, l’évêque consacre le saint
chrême le Jeudi saint, jour de l’Insti tu tion de l’eucha ristie par le
Christ, lors de la Cène. L’Église mono phy site d’Orient accentue
l’analogie. L’huile sainte devient un vecteur de l’Esprit, « suscep tible
de le commu ni quer par son seul contact 17 ». Le baume, qui est le
compo sant essen tiel du chrême, a une origine très parti cu lière.
Long temps il a été produit exclu si ve ment en Judée. Les baumiers, ou
balsa miers (commi phora gileadensis) ont été un des enjeux de la
guerre de Judée remportée par Titus, qui s’empare de Jéru salem
en 70 après J.‐C. et rase le temple. La culture de cet arbre va être
consi dé ra ble ment déve loppée, dans le même secteur géogra phique.
Le suc de l’arbre est précieu se ment recueilli. Les gout te lettes
conden sées sont recueillies sur de la laine. Pline l’Ancien en détaille la
culture et en fait l’éloge : « De tous les parfums, celui que l’on préfère
est le baume, dont, seules de toutes les terres, la Judée a
le privilège 18. »

16

Le pres tige du baume est consi dé rable pendant l’Anti quité et le
Moyen Âge. Il est entouré de toute une mytho logie. Hilde garde de
Bingen le place au sommet des créa tures. Il s’appa rente aux pierres
précieuses. Il a les propriétés du feu. On ne peut le garder dans la
main s’il est exposé au soleil. Symbo li que ment, parfums et pierres
précieuses sont souvent liés. Une pierre précieuse serait‐elle un
parfum cris tal lisé et le parfum une pierre évaporée ? On prête aux
deux des vertus médi ci nales et magiques. J.‐P. Albert donne quelques
exemples de mythes ratta chant la produc tion de chrême au pouvoir
des dragons. Le pape irait cher cher le chrême fait avec des œufs de
serpents. Celui‐ci conjure le pouvoir de ces reptiles rassem blés à
Baby lone qui se tuent en se jetant de la tour de Babel 19. Les légendes
abondent aussi de serpents et de dragons qui produisent de
magni fiques pierres précieuses. Le chris tia nisme, on le sait, n’aime

17
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pas beau coup les serpents et les dragons 20. Il préfère attri buer le
pouvoir du baume et du saint chrême à son origine divine. On a vu
que le baume était lié à la Judée, donc à la Terre Sainte. Au
Moyen Âge, les voya geurs découvrent aussi des baumiers en Égypte,
dans un endroit parti cu liè re ment sacré, recherché par les pèle rins. Il
s’agit de Mata rieh, près du Caire, lieu supposé du séjour de la Sainte
Famille, lors de la fuite en Égypte. Un lieu attire toutes les atten tions
des pèle rins. La Vierge aurait lavé les langes de l’enfant Jésus dans
une fontaine du jardin de Mata rieh. Les gouttes d’eau qui seraient
tombées par terre auraient donné autant de baumiers. Ces arbres se
sont déve loppés et le jardin de Mata rieh est devenu une forêt de
baumiers, produi sant de grandes quan tités du précieux aromate. Le
parfum de cet endroit est lié au souvenir de la Sainte Famille et, plus
parti cu liè re ment, au souvenir de l’Enfant Jésus. On y trouve, outre le
jardin, une source, un arbre sacré (un syco more), une chapelle avec
une niche dans laquelle la Vierge aurait déposé son fils. Jusqu’au XVII

siècle, des visi teurs viennent décou vrir ces lieux qui les ravissent.
Rele vons le témoi gnage d’Aqui lante Rochetta qui profite encore des
effluves odorants qui se dégagent dans cette chapelle :

e

L’on dit pieu se ment que là, la Vierge Bien heu reuse posa maintes fois
son fils unique. Sur la pierre inté rieure où Notre Seigneur posa ses
saintes épaules, selon la tradi tion, chaque chré tien qui va visiter ce
lieu très saint, pose sa tête dans chaque niche, comme nous l’avons
fait nous tous et l’on sent, d’habi tude, un parfum si fort qu’il surpasse
celui de l’ambre, du musc et de la civette 21.

Les origines de ces croyances se trouvent dans les
Évan giles apocryphes 22, riches, on le sait, sur l’enfance de Jésus. Le
baume y serait né de la sueur même du Christ. Ailleurs, on dit qu’il
provient de son sang. Il est évident que le Christ est parfum, nous
y reviendrons.

18

Une légende, parti cu liè re ment répandue, relie le don du chrême à la
Rédemp tion et au Paradis. Étienne de Bourbon la raconte ainsi : Seth,
pour soigner son père Adam, veut retourner au Paradis pour obtenir
l’huile de l’arbre de la Misé ri corde (iden tifié à l’arbre de vie). Un ange
lui en interdit l’entrée en lui annon çant le salut. Il faut attendre la
venue du Christ qui seul procu rera, non pas l’immor ta lité terrestre,

19
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mais la vie éternelle 23. On est clai re ment renvoyé au saint chrême
salu taire du baptême.

Saint chrême, entre parfum d’éter nité
et onction divine
Cette légende, la topo gra phie de Mata rieh (jardin, arbre sacré,
proxi mité du Nil consi déré comme un fleuve du Paradis) rapprochent
le baume et le chrême du Paradis. On sait que le jardin d’Éden a
long temps été perçu comme un espace géogra phique situable en
Orient. Le baume est un arbre d’Éden. Dans les mappe mondes
médié vales, le Paradis s’offre comme un lieu réel joux tant l’Inde et les
autres contrées expor ta trices d’épices. On préci sera même que ces
substances aroma tiques proviennent direc te ment d’Éden, char riées
par les fleuves 24.

20

Le Paradis étant désor mais interdit aux hommes, il est lié au Christ
qui répare la faute origi nelle. C’est ce que disent ces mythes, en
parti cu lier pour les hommes du Moyen Âge. Cela suffit à révéler un
trait fonda mental du baume, arché type du parfum sacré
par excel lence, inti me ment lié à l’huile sainte du chrême. Il est
facteur d’immor ta lité. Le parfum (et, symbo li que ment, tout parfum,
même dans son usage profane) permet d’échapper à la mort.

21

Jacques de Vora gine, dans La Légende dorée, s’inspi rant expli ci te ment
de l’Évan gile de Nico dème, raconte les diverses versions de l’histoire
du bois de la croix 25. Il reprend l’histoire de Seth qui, ne pouvant
obtenir l’huile de l’arbre de la Misé ri corde pour soigner Adam, reçut,
malgré tout, de saint Michel un rameau qu’il planta sur le mont Liban.
Une autre légende dit que cet arbre est celui de la connais sance et
que Seth planta le rameau sur la tombe de son père à Jéru salem. Cet
arbre poussa magni fi que ment. Salomon l’utilisa. Après de nombreuses
péri pé ties, le bois de cet arbre fut employé pour fabri quer la croix du
Christ. Hélène, la mère de Constantin, entre prit de la retrouver. Elle
contrai gnit Judas, un savant juif, à lui révéler le secret qu’il
connais sait au sujet de l’endroit où était cachée la croix : « Et comme
il arri vait à l’endroit où elle était cachée, il sentit dans l’air un
merveilleux parfum d’aromates, de telle sorte que, stupé fait, il s’écria :
En vérité, Jésus, tu es le Sauveur du monde 26 ! » Un miracle
permettra de distin guer la croix du Sauveur des deux croix des
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larrons cruci fiés. De cette croix émane un parfum. Elle provient
du Paradis.

La Bible nous dit d’ailleurs (Gn 2, 10‐12) qu’un fleuve qui sort du
Paradis emporte avec lui de l’or, des aromates (Bdel lium) et des
pierres précieuses (pierre de corna line). Ce motif des trésors du
Paradis restera toujours vivace. Ces trésors sont essen tiel le ment des
pierres précieuses et des aromates dont nous avons déjà dit
l’équi va lence symbo lique. En résumé, les parfums sont bien des
souve nirs du Paradis. La croix, instru ment de la Rédemp tion, est le
nouvel arbre de vie. Le Christ est parfumé. Il est l’oint et il est
l’onction. Il transmet, à travers le chrême et d’autres substances (le
pain et le vin eucha ris tiques), les sacre ments qui confèrent à
l’huma nité les grâces de la vie éternelle.

23

On retrouve le saint chrême dans un rite qui a eu une grande
impor tance histo rique, le sacre des rois de France. Il faut, pour en
comprendre la signi fi ca tion, remonter à deux récits, La vie de
saint Rémi d’Hincmar de Reims 27 et la reprise qu’en fait Jacques de
Vora gine dans La Légende dorée.

24

Rémi est né mira cu leu se ment d’une vieille femme nommée Cilinie. Sa
nais sance a été prédite par un saint ermite inspiré par un ange. Rémi,
très tôt, veut se consa crer à la vie reli gieuse. Il se retire du monde. Sa
répu ta tion de sain teté est confirmée par quelques miracles. Le peuple
veut qu’il devienne évêque de Reims. Rémi demande un signe du ciel.
Un rayon de lumière le désigne alors, mais un autre miracle, plus
spec ta cu laire, se produit : « Il plut alors au Tout- Puissant d’ajouter à
ce miracle un autre miracle, pour faire éclater les mérites de cet
homme bien heu reux. Le fait est que, tandis que brillait le rayon dont
on a parlé, il sentit un onguent qui se répan dait sur sa tête et sa tête
fut ointe de tout cet onguent. » (PL 125, col. 1136) Il est donc consacré
arche vêque de Reims. Pour baptiser un mourant, il obtient encore un
miracle simi laire. Il dépose sur l’autel deux ampoules vides et, à sa
prière, elles se remplissent de saint chrême. On en arrive au miracle
le plus connu. Clovis, le roi des Francs, « le fier Sicambre », s’est
converti après sa victoire à Tolbiac, sur les Alamans, sous l’influence
de son épouse chré tienne, Clotilde. Il vient à Reims pour être baptisé
à Noël 496. Le saint arche vêque s’aper çoit que le chrême manque.
Rémy se met en prière « et voici qu’une colombe, fendant les airs,
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apporte dans son bec une ampoule de saint chrême dont le prélat
oignit le roi. Cette ampoule se conserve dans l’église de Reims, où elle
sert, aujourd’hui encore au sacre des rois de France » (Jacques de
Vora gine, 1998, p. 7).

D’évidentes analo gies rapprochent ce récit des Évan giles. J.‐P. Albert
en tire des consé quences frappantes 28. Notons que le baptême (car
ce n’est qu’un baptême) devient le para digme du sacre des rois de
France. La sacra li sa tion du couron ne ment des rois de France,
marqués de l’Esprit Saint, est d’ailleurs une réalité aussi bien dans les
menta lités popu laires que chez les histo riens depuis les travaux de
Marc Bloch 29. En effet, c’est toujours avec un peu de cette Sainte
Ampoule, pieu se ment conservée, à Reims, que l’on oint le roi, lors du
sacre. On y ajoute du saint chrême ordi naire. Cette Sainte Ampoule,
inépui sable et d’origine surna tu relle, révèle clai re ment, par ce miracle
renou velé, le choix divin qui s’exerce sur la monar chie fran çaise et ses
repré sen tants. La Révo lu tion ne fera qu’inter rompre le rite. Le
7 octobre 1793, la Sainte Ampoule est brisée par Philippe Rühl, député
du Bas- Rhin, membre du comité de sûreté natio nale. Toute fois, la
veille, un curé (pour tant consti tu tionnel !) en avait retiré une partie et
distribué le contenu à diverses personnes. Des frag ments brisés de la
Sainte Ampoule furent égale ment conservés et cachés. En 1825, ces
précieuses reliques furent rassem blées dans un nouveau reli quaire
qui servit pour le couron ne ment de Charles X. On y a rajouté du saint
chrême. La Sainte Ampoule, ainsi préservée, est conservée au palais
du Tau, à Reims, près de la cathé drale, pour un éven tuel usage futur.

26

Le sacre des rois de France a donc beau coup à voir avec un baptême.
Cette onction du chrême le rappelle, ainsi que le souvenir du
baptême de Clovis. Ainsi, cet acte sacra mental appar tient à l’Église et
au prêtre (l’arche vêque) qui l’accom plit. Cepen dant, la Sainte Ampoule
venue du Ciel rappelle à tous l’origine directe de la béné dic tion
divine. Le roi est oint par la volonté de Dieu et le clergé n’est qu’un
inter mé diaire dévoué de ce sacre ment. C’est une façon de signi fier
que la royauté fran çaise est certes liée à l’Église, mais nulle ment
soumise à elle. D’ailleurs le pouvoir thau ma tur gique des rois,
guéris seurs des écrouelles, vient confirmer cette filia tion spirituelle.

27

Théo lo gi que ment, ce saint chrême rédemp teur (la Sainte Ampoule en
constitue l’exemple le plus frap pant et le plus excep tionnel) figure le
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sang même du Christ Sauveur. C’est son sang versé qui sauve
l’huma nité. Le chrême en étant la substance symbo lique. Un mythe
médiéval nous dit cette analogie. Le Graal appa raît pour la première
fois dans le Conte du Graal de Chré tien de Troyes 30.

Il est au centre d’un merveilleux cortège, précédé de la lance blanche
qui saigne. Sa signi fi ca tion n’est pas très claire, Perceval ne pose pas
les ques tions qui conviennent. Le roman reste inachevé. Les
conti nua teurs vont s’empresser de donner une suite à ces aven tures
et d’achever la quête. La chris tia ni sa tion des objets du cortège est
immé diate. La lance est celle avec laquelle Longin a trans percé le
côté du Christ sur la croix. Le Graal, le vase avec lequel Jésus a
célébré la Cène et dans lequel Joseph d’Arima thie aurait recueilli son
sang. C’est d’ailleurs Joseph qui sera le dépo si taire du Graal. Dans
La Queste del saint Graal, le Graal appa raît au‐dessus des cheva liers
de la cour du roi Arthur :

29

Si entra par le grant huis dou palés, et main te nant qu’il i fut entréz fu
li palés rempliz de si bonnes odors come sei totes les espices
terriennes i fussent espandues 31.

(Il entra par la grande porte de la salle, et aussitôt qu’il y fut entré la
salle fut emplie de si bonnes odeurs qu’on aurait dit que toutes les
épices de la terre y avaient été répandues.)

Le récep tacle du sang du Christ est évidem ment parfumé du baume
divin. Une autre carac té ris tique du Graal rejoint son pouvoir
odori fé rant. Le Graal est orné de pierres précieuses. Chré tien de
Troyes nous le présente comme « orné des plus belles pierres que l’on
puisse trouver sur terre et dans la mer » (p. 200). La version qu’en
donne Wolfram von Eschen bach dans son Parzival est encore plus
expli cite. Le Graal n’est plus un vase mais une pierre précieuse
apportée du Ciel par les anges, dotée de toutes sortes de vertus
mira cu leuses ( jeunesse, santé) et gardée par des templiers. Nous
avons dit l’équi va lence symbo lique entre les aromates et les gemmes.
Ces deux substances étant vécues comme des traces du divin dans la
matière ou, mieux, comme une matière venue du Ciel.

30
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Parfums bibliques
La Bible fournit une centaine d’exemples de parfums et de leur usage.
Nous allons parcourir ce vaste réper toire et nous nous arrê te rons à
quelques- uns d’entre eux. D’abord dans l’Ancien Testa ment. Nous
avons déjà évoqué la première occur rence. On nous décrit dans
La Genèse 32 le fleuve qui traverse Éden. Il se divise en quatre bras :
« Le premier s’appelle le Pishôn : il contourne tout le pays de Havila,
où il y a de l’or. L’or de ce pays est pur et là se trouve le bdel lium et la
pierre de corna line. » (Gn 2, 11‐12)

31

Parfumer la Terre pour prier les Cieux

La gomme rési neuse aroma tique, le bdel lium, figure à côté de l’or et
de pierres précieuses comme un indice de la richesse de ce pays, qui
n’est pas le Paradis, mais un pays voisin, arrosé par le même fleuve.
On peut en déduire que ce parfum est produit ou trans porté par ce
fleuve et qu’il est donc lié à son origine. Le parfum vient du Paradis, il
en est la trace, au même titre que la pierre précieuse. Cepen dant, la
Bible ne dit pas qu’il y a des parfums au Paradis. Elle le laisse
entendre. Le parfum n’est qu’un souvenir du Paradis. Il est beau coup
ques tion de parfums dans l’Exode. Dieu codifie très rigou reu se ment
l’espace de son sanc tuaire : la Tente du rendez‐vous, l’Arche du
témoi gnage (d’alliance), le propi tia toire et tout le mobi lier de la tente.
Il définit aussi le rituel qu’il attend. L’essen tiel consiste en un sacri fice
quoti dien. Un agneau est offert, ainsi qu’une liba tion. Cet holo causte
perpé tuel à l’entrée de la tente s’élève « en parfum d’apai se ment, en
offrande consumée, pour Yahvé » (Ex 29, 41). Le parfum est donc
d’abord, plus que la bonne odeur, la fumée qui s’élève du
sacri fice propitiatoire.

32

Le parfum (au sens habi tuel du mot) est partout dans la tente. Il
existe même un autel des parfums longue ment décrit : « Tu feras un
autel où faire fumer l’encens, tu le feras en bois d’acacia. » (Ex 30, 1)
Dix versets sont consa crés à sa descrip tion et à celle du rituel :

33

Aaron y fera fumer l’encens aroma tique chaque matin, quand il
mettra les lampes en ordre, il le fera fumer. Et quand Aaron repla cera
les lampes, au crépus cule, il le fera encore fumer. C’est un encens
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perpé tuel devant Yahvé pour vos géné ra tions. Vous n’offrirez dessus
ni encens profane, ni holo causte, ni obla tion et vous n’y verserez
aucune liba tion. (Ex 30, 7‐9)

Cet autel spéci fique des parfums est de la plus grande impor tance. Il
jouxte l’Arche. L’offrande perpé tuelle de l’encens, et d’un encens
sacré, témoigne de la gran deur de l’Arche d’alliance. Seuls les prêtres
d’Aaron, consa crés à cet effet, peuvent faire brûler l’encens. Le roi
Ozias, rempli d’orgueil, l’apprend à ses dépens. Il veut lui‐même offrir
l’encens malgré l’oppo si tion des prêtres. Le châti ment est immé diat. Il
devient lépreux 33 (2 Ch, 16‐23). Le parfum de l’encens est la prière de
louange continue qui rend gloire à Dieu et supplée à la prière
impar faite des hommes.

34

Yahvé donne encore à Moïse des recom man da tions impor tantes à
propos des parfums. Il lui demande d’abord de fabri quer une « huile
d’onction sainte » pour oindre la Tente, la table, le candé labre, l’autel
des parfums, l’autel des holo caustes, l’Arche du témoi gnage. On se
servira aussi de cette huile pour consa crer Aaron et ses fils, les
prêtres qui offi cient. La compo si tion de cette huile est détaillée en un
savant calcul :

35

Yahvé parla à Moïse et lui dit : « Pour toi, prends des parfums de
choix : cinq cents sicles de myrrhe vierge, la moitié de cinna mone
odori fé rant : deux cent cinquante sicles, et de roseau odori fé rant :
deux cents cinquante sicles. Cinq cents sicles de casse — selon le
sicle du sanc tuaire — et un setier d’huile d’olive. Tu en feras une huile
d’onction sainte, un mélange odori fé rant comme en compose le
parfu meur : ce sera une huile d’onction sainte. » (Ex 30, 22‐25)

Notons que cette huile a encore une fonc tion exclu sive :36

On n’en versera pas sur le corps d’un homme quel conque et vous n’en
ferez pas de semblable de même compo si tion. C’est une chose sainte
et elle sera sainte pour vous. Quiconque fera le même parfum et en
mettra sur un profane sera retranché de son peuple. (Ex 30, 32‐33)

Le parfum peut être profane ou sacré 34, il est, dans ce cas, divin.
Yahvé est « un parfu meur ». On le constate dans la suite du texte
biblique. En effet, Yahvé décrit avec la même préci sion l’encens
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aroma tique. C’est un parfum aroma tique très complexe et très riche.
Il sera utilisé un peu partout dans la Tente. Même défense de l’utiliser
ailleurs que pour l’huile sainte. Yahvé dit à Moïse :

Prends des aromates : storax, onyx, galbanum, aromates et pur
encens, chacun en quan tité égale et tu en feras un parfum à brûler,
comme en opère le parfu meur, salé, pur, saint. Tu en broieras
fine ment une partie et tu en mettras devant le Témoi gnage, dans la
Tente du rendez‐vous, là où je te donnerai rendez- vous. Il sera pour
vous éminem ment saint. Le parfum que tu fais là, vous n’en ferez pas
pour vous- mêmes de même compo si tion. Il sera saint pour toi,
réservé à Yahvé. Quiconque fera le même pour en humer l’odeur,
sera retranché de son peuple. (Ex 30, 34‐37)

Appa rem ment, ce parfum n’est pas destiné qu’à l’autel des parfums,
on en met partout dans la Tente. Sa fragrance est réservée à Dieu. On
peut la sentir exclu si ve ment dans son usage reli gieux. La recette d’un
parfum est un secret de son créa teur. Le créa teur para dig ma tique
c’est Dieu. La pierre précieuse (onyx) est un élément consti tutif de ce
parfum, au même titre que les aromates. Avec ce parfum, l’homme
rend à Dieu, en sacri fice et en louange, les éléments les plus précieux
de sa création.

38

Les rares occur rences de parfum dans les psaumes ne sont pas très
signi fi ca tives. On y trouve l’analogie habi tuelle entre l’encens et la
prière :

39

Que monte ma prière, en encens, devant ta face. (Ps 141, 1)

Au psaume 45, qui est un épitha lame royal, le parfum est celui de
l’onction royale, mais aussi « l’huile d’allé gresse » qui agré mente et
embellit le nouveau marié dont les habits sont parfumés :

40

C’est pour quoi Dieu, ton Dieu t’a donné l’onction 
D’une huile d’allé gresse, comme à nul de ses rivaux : 
Ton vête ment n’est plus que myrrhe et aloès. (Ps 45, 8‐9)

Le psaume 23 (« le Bon Pasteur ») évoque aussi cette onction de
béné dic tion que le Seigneur accorde à son servi teur :

41
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D’une onction tu me parfumes la tête. (Ps 23)

L’Ecclésiastique invite les enfants de Dieu à répandre le parfum de
leur sainte vie agréable à Dieu :

42

Comme l’encens répandez une bonne odeur, 
Fleu rissez comme le lis, donnez votre parfum, 
Chantez un cantique 
Bénissez le Seigneur pour toutes ces œuvres. (Si 39, 14)

Les Proverbes, à l’occa sion, célèbrent les joies toutes humaines et le
parfum fait partie de ces bonheurs terrestres au même titre que
l’amitié : « L’huile et le parfum mettent le cœur en joie et la douceur
de l’amitié, plus que la complai sance en soi même. » (Pr 27, 9)

43

Le parfum n’est pas qu’une source de plaisir, il procure le senti ment
de la joie. La sensa tion ouvre à l’affec ti vité. Il a quelque chose de
noble et d’élevé. Mêmes conseils de bonheur, où le parfum parti cipe
néces sai re ment, dans l’Ecclésiaste :

44

Va, mange avec joie ton pain 
Et bois de bon cœur ton vin 
Car Dieu a déjà apprécié tes œuvres 
En tout temps porte des habits blancs 
Et que le parfum ne manque pas sur ta tête. 
Prends la vie avec la femme que tu aimes. (Qo 9, 7‐9)

L’usage du parfum est ici présenté à la fois comme une hygiène
salu taire et un moyen d’être heureux et de le montrer. Il y a une
géné ro sité à user de parfums. On pense à soi et aux autres. Il rend les
autres heureux. Même son usage profane plaît à Dieu si, par ailleurs,
« il apprécie les œuvres » de celui qui s’en sert.

45

Parfum, émotions et céleste onction
Le Cantique des cantiques est le grand livre des parfums. Ils y coulent
à flot dans l’atmo sphère érotique et sensuelle de ce chant d’amour. Le
poème s’ouvre sur ces nota tions amou reuses où le parfum (ici
masculin) a la première place. Ainsi parle la bien- aimée :

46
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Qu’il me baise des baisers de sa bouche. 
Tes amours sont plus déli cieuses que le vin ; 
L’arôme de tes parfums est exquis : 
Ton nom est une huile qui s’épanche, 
C’est pour quoi les jeunes filles t’aiment. (Ct 1, 2‐4)

Le bien- aimé n’est pas en reste et célèbre lui aussi les délices des
parfums de sa bien- aimée. La tona lité érotique est incon tes table :

47

Que ton amour est déli cieux, plus que le vin ! 
Et l’arôme de tes parfums, 
Plus que tous les baumes ! 
Tes lèvres, ô fiancée, 
Distil lent le miel vierge. 
Ce miel et le lait sont sous ta langue ; 
Et le parfum de tes vêtements 
Est comme le parfum du Liban. 
Elle est un jardin clos 
Ma sœur, ô fiancée ; 
Un jardin bien clos, 
Une source scellée. 
Tes jets font un verger de grenadiers 
Avec les fruits les plus exquis : 
Le nard et le safran, 
Le roseau odorant et le cinnamone 
Avec tous les arbres à encens ; 
La myrrhe et l’aloès 
Avec les plus fins arômes. 
Source des jardins 
Puits d’eaux vives 
Ruis sel le ment du Liban ! (Ct 4, 10‐15)

La bien- aimée lui répond en l’invi tant à péné trer dans son jardin :48

Que mon bien- aimé entre dans son jardin. (Ct 4, 16)

Le bien- aimé vient cueillir ces fruits et ces parfums :49

J’entre dans mon jardin, 
Ma sœur, ma fiancée 
Je récolte ma myrrhe et mon baume 
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Je mange mon miel et mon rayon 
Je bois mon vin et mon lait. (Ct 5, 1)

Arrê tons‐nous quelques instants sur cet échange amou reux. Nous
sommes frappés par la poéti cité de ce texte qui deviendra pour
long temps le modèle de la poésie amou reuse, dont l’audace majeure
est de faire entendre si fort une voix lyrique fémi nine. Un des
charmes du texte est son efflo res cence méta pho rique. On glisse sans
cesse du réel à l’image, du sens propre au sens figuré, du comparé au
compa rant. En l’occur rence, les parfums dési gnent bien, de manière
réaliste, ceux qui baignent le corps et les vête ments des fiancés.
Cepen dant, ils évoquent aussi les délices de leur union amou reuse. Le
procédé est notable aussi à propos de l’isotopie du jardin. La fiancée a
un jardin. La fiancée est un jardin (« Elle est un jardin bien clos »). Ce
jardin est chargé de fruits et de parfums déli cieux. Que le bien- aimé
entre dans ce jardin qui lui appar tient. Est‐ce un jardin réel, sur
lequel souffle le vent qui « distille ses aromates », ou la méta phore de
la fiancée ?

50

Le bien- aimé entre donc dans ce jardin. Il récolte alors son parfum et
mange son miel (image des délices de l’amour).

51

Rete nons divers aspects des parfums dans cette évoca tion lyrique. Ils
sont liés à toutes sortes de plai sirs. On les met sur le même plan que
les « fruits les plus exquis ». Certains sont d’ailleurs des substances
comes tibles : arômes et aromates. On les associe volon tiers aussi au
vin, par l’ivresse qu’ils provoquent. Ils entraînent à une euphorie, à
une perte de conscience, une fuite agréable du réel. En cela, ils sont
liés à l’imagi naire. Ce texte fonda teur souligne leur pouvoir évoca teur,
leur ambi va lence qui les situe dans le réel et dans l’imagi naire. Le
parfum est poétique. Il est un signi fiant maté riel qui renvoie à un
signifié impon dé rable et imma té riel. Il est réaliste et figure d’autre
chose. Le Cantique des cantiques le lie égale ment, et ce n’est pas
nouveau, à l’amour dans ce qu’il a de plus physique. Et pour tant,
comme le marquent la poéti cité du texte et l’ambi va lence des
parfums, l’amour du couple du Cantique peut signi fier un amour plus
spiri tuel. Tout le monde sait que si ce texte figure dans le canon des
Écri tures Saintes, juives et chré tiennes, c’est que l’on a pu en faire
une lecture allé go rique, où l’amour des amants, splen dide de
sensua lité et de tendresse, figure l’amour de Dieu pour Israël (selon
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les juifs) et l’amour de Jésus pour l’Église, ou l’âme qui le cherche,
pour les chrétiens 35. Tous les mystiques cite ront ce texte et
repren dront les images aroma tiques pour dire les délices que
recherchent, que donnent, et qu’obtiennent les âmes amou reuses de
Jésus. Peu d’images ont autant inspiré les saints pour dire l’échange
amou reux de l’âme avec Dieu. Ainsi Thérèse de Lisieux exprime‐t‐elle
son amour pour son Bien- aimé :

Seigneur, de ta beauté mon âme s’est éprise 
Je veux te prodi guer mes parfums et mes fleurs 
En les jetant pour toi sur l’aile de ta brise 
Je voudrais enflammer les cieux 36 !

Jean de la Croix commente longue ment le Cantique des cantiques
dans le Cantique spirituel. Il explique que le jardin de l’épouse est
l’âme plantée de vertus sur laquelle souffle l’Esprit de Dieu. Elle
exhale alors ses parfums :

53

Parfois le Seigneur accorde de telles faveurs à l’âme son Épouse, que
son Esprit, en souf flant par ce jardin fleuri de l’âme, fait éclore tous
les boutons où sont renfer mées les vertus, il découvre toutes ces
substances aroma tiques des dons, des perfec tions et des richesses
de l’âme, il en mani feste le trésor et l’abon dance et en déploie toute
la beauté […]. C’est là ce qu’elle appelle répandre ses parfums […]. Ses
parfums sont parfois si abon dants, que l’âme se croit tout investie de
délices et baignée dans une gloire ines ti mable. L’impres sion en est si
puis sante que, non seule ment elle est éprouvée à l’inté rieur de l’âme,
mais qu’elle rejaillit à l’extérieur 37.

Notons que dans ces deux exemples, les parfums sont du côté de
l’âme humaine. Pour qu’ils se révèlent, il faut que Dieu vienne y
souf fler avec amour. Le souffle de Dieu c’est l’Esprit Saint.

54

S’il fallait retenir, à propos des parfums, un seul texte du Nouveau
Testa ment, ce serait l’exhor ta tion de saint Paul aux apôtres de
l’Évan gile :

55

Grâces soient à Dieu, qui dans le Christ, nous emmène sans cesse
dans son triomphe et qui, par nous, répand en tous les lieux le
parfum de sa connais sance. Car nous sommes bien, pour Dieu, la
bonne odeur du Christ pour ceux qui se sauvent, et parmi ceux qui se
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perdent, pour les uns une odeur qui de la mort conduit à la mort,
pour les autres, une odeur qui de la vie conduit à la vie. Et de cela,
qui est capable ? Nous ne sommes pas, en effet, comme la plupart,
qui frelatent la parole de Dieu ; non, c’est en toute pureté, c’est en
envoyés de Dieu, que devant Dieu, nous parlons dans le Christ.
(2 Co, 14‐17)

Par ce texte, Paul révèle la nature parfumée du Christ, celui qui est
oint par l’Esprit Saint. Ce privi lège est signe de vie éter nelle. Il
n’appar tient pas qu’à Dieu, puisque les apôtres sont chargés de
trans mettre ce signe aux hommes, aux élus qui veulent bien entendre
la parole de Dieu. Ils sont tout impré gnés, pour rait‐on dire, de ce
délicat parfum de sain teté, d’éter nité, de Dieu. Pour les réprouvés,
ceux qui les rejettent, ils sont odeur de mort. La symbo lique extrême
des odeurs est ici clai re ment établie. La bonne odeur est promesse de
vie, et de vie éter nelle. La mauvaise odeur est signe de mort, et de
mort éternelle.

56

L’Évan gile de Matthieu nous présente les offrandes faites à Jésus à sa
nais sance, par les mages venus d’Orient (la terre des parfums). Deux
d’entre elles sont des parfums :

57

En entrant dans le logis, ils virent l’enfant avec Marie sa mère, et, se
pros ter nant, ils lui rendirent hommage ; puis, ouvrant leurs
cassettes, ils lui offrirent en présents, de l’or, de l’encens et de la
myrrhe. (Mt 2, 11)

Cet hommage au Messie de la part des peuples païens le recon naît
comme roi avec l’or, comme Dieu avec l’encens (c’est à l’autel de Dieu
que l’on brûle l’encens). Quant à la myrrhe, aromate de
l’embau me ment, elle annonce sa Passion et sa mort rédemptrice.

58

On retrouve les aromates égale ment à la mort de Jésus. Jean nous
explique que Joseph d’Arima thie obtient de Pilate l’auto ri sa tion
d’emporter le corps de Jésus pour l’ense velir :

59

Nico dème, celui qui précé dem ment était venu de nuit, trouver Jésus,
vint aussi, appor tant un mélange de myrrhe et d’aloès, d’environ cent
livres. Ils prirent donc le corps de Jésus et le lièrent de linge, avec les
aromates, selon le mode de sépul ture en usage chez les Juifs.
(Jn 19, 39‐40)
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Les parfums parti cipent, sinon à un embau me ment véri table, comme
le prati quaient les Égyp tiens, du moins à une toilette funé raire où le
corps du défunt est enve loppé de bande lettes et d’aromates.

60

Le Christ et le parfum
À propre ment parler, on ne dit jamais dans l’Évan gile que la personne
humaine du Christ est parfumée. Jésus lui‐même, une seule fois dit
qu’il est « oint par l’Esprit », en entrant dans la syna gogue de
Naza reth. Il s’appro prie le passage d’Isaïe :

61

L’Esprit du Seigneur est sur moi parce qu’il m’a consacré par l’onction
pour porter la bonne nouvelle aux pauvres. (Lc 4, 18)

Pierre, dans sa profes sion de foi, le recon naît comme le Christ 38, le
Fils du Dieu vivant (Mt 16, 16). Plus tard, les apôtres l’appel le ront
« Christ » (Ac 2, 38) et, dans saint Paul, « Christ » devient le second
nom propre de Jésus. Les Pères de l’Église ne cesse ront de méditer
sur l’onction du Christ : Augustin, Ambroise, qui estime que
« l’onguent du Christ, c’est l’Esprit Saint » (De Spiritu Sancto I, 95,
col. 757). Bède le Véné rable († 735) écrit que « le Christ s’est fait
lui‐même encen soir, duquel Dieu reçoit un parfum suave et s’est
rendu propice au monde » (PL 93, col. 155). Le Christ répand les
parfums de sa vertu et, à sa mort, libère tous les parfums de
la Rédemption.

62

Les femmes jouent un grand rôle dans l’Évan gile. Elles viennent
oindre Jésus de parfums. Marie de Magdala, et les autres femmes qui
ont suivi Jésus lors de sa Passion sont encore là au moment de
l’ense ve lis se ment :

63

Quand le sabbat fut passé, Marie de Magdala, Marie mère de Jacques
et Salomé, ache tèrent des aromates, pour aller oindre le corps.
(Mc 16, 1)

Le premier jour de la semaine, à la pointe de l’aurore, elles allèrent à
la tombe, portant les aromates qu’elles avaient préparés. (Lc 24, 1)

Les aromates visent, dans un rituel offert à tous, à retarder la
corrup tion du corps, à empê cher une victoire trop complète et trop
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rapide de la mort. Ils sont un hommage à son corps mortel, lui qui a
voulu partager la condi tion humaine, jusqu’à la mort igno mi nieuse de
la croix. Ils sont surtout le signe encore discret de sa victoire
défi ni tive sur la mort par sa Résur rec tion. Ils sont comme des
substances marquant le passage d’un état à un autre, une tran si tion
du terrestre au divin.

Il est une scène célèbre dans les Évan giles où l’on voit une péche resse
oindre Jésus d’un parfum précieux. Cette femme, selon une tradi tion
patris tique latine, aujourd’hui forte ment contestée par les
commen ta teurs, a toujours été iden ti fiée à Marie Madeleine 39. Cette
scène est située un peu avant la Passion. Elle est connue comme
« l’onction de Béthanie ». Prenons la version de Matthieu :

65

Comme Jésus se trou vait à Béthanie, chez Simon le lépreux, une
femme s’approcha de lui avec un flacon d’albâtre conte nant un
parfum très précieux et elle le versa sur sa tête tandis qu’il était à
table. À cette vue, les disciples furent indi gnés : « À quoi bon ce
gaspillage ? dirent‐ils. Cela pour rait être vendu bien cher et donné
aux pauvres. » Jésus s’en aperçut et leur dit : « Pour quoi
tracassez‐vous cette femme ? C’est vrai ment une bonne œuvre
qu’elle a accom plie pour moi. Les pauvres, en effet, vous les aurez
toujours avec vous, mais moi, vous ne m’aurez pas toujours. Si elle a
répandu ce parfum sur mon corps, c’est pour m’ense velir qu’elle l’a
fait. En vérité, je vous le dis, partout où sera proclamé cet Évan gile,
dans le monde entier, on redira aussi, à sa mémoire, ce qu’elle vient
de faire. » (Mt 26, 6‐13)

Marc raconte la scène prati que ment dans les mêmes termes (Mc 14,
3‐9). Chez Luc, il en va diffé rem ment (Lc 7, 36‐50). Il précise que
cette femme est une « péche resse ». La scène a lieu chez un
phari sien. Elle lui arrose les pieds de ses larmes. « Elle les essuyait
avec ses cheveux, les couvrant de baisers, les oignant de parfum. »
(Lc 7, 38) Là aussi, elle est source de scan dale. Simon le Phari sien est
choqué, non pas à cause du gaspillage, mais parce que cette femme
est une péche resse. Jésus, après avoir prêché la misé ri corde par une
nouvelle para bole, lui explique que ses péchés lui sont pardonnés,
« parce qu’elle a montré beau coup d’amour ». Et, effec ti ve ment, il
pardonne à cette femme : « Ta foi t’a sauvée, va en paix. » Le chapitre
suivant (8) nous précise quel est l’entou rage féminin de Jésus et Luc
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cite « Marie, appelée la magda léenne, de laquelle étaient sortis sept
démons » (Lc 8, 2), ce qui accré dite l’iden ti fi ca tion de la péche resse à
Marie de Magdala. Jean raconte l’onction qu’il situe à Béthanie, dans
les mêmes termes que Marc et Matthieu (Jn 12, 1‐8). Il précise qu’on
est chez Lazare en présence de Marthe, ce qui fait bien de la femme,
Marie, la sœur de Marthe 40. Marie oint non pas la tête, mais les pieds
de Jésus et les essuie avec ses cheveux (comme chez Luc). Judas
proteste contre ce gaspillage. Jésus justifie le geste de Marie et
explique que ce parfum était réservé à sa sépul ture qui est, en
quelque sorte, anti cipée ainsi.

Nous pouvons retenir quelques points de cette scène : l’offrande du
parfum est une offrande géné reuse, extrê me ment coûteuse (le
parfum est hors de prix). C’est une dépense irrai sonnée. Elle est faite
par une femme, une péche resse, alors que les disciples, Judas, le
Phari sien, protestent et font des calculs mesquins, derrière leur
appa rente générosité.

67

Cette offrande est un geste d’amour, chargé peut‐être de sensua lité,
mais spon tané, sincère et total, ne crai gnant pas le scan dale et la
surprise qu’il peut provo quer. Larmes, baisers, caresses, parfum, se
confondent dans ce geste plein de tendresse et d’humi lité. Cet amour,
exprimé de façon spec ta cu laire, voire incon grue, suffit à déclen cher
la misé ri corde du Christ et le flot de sa grâce. Elle est pardonnée
parce qu’elle a beau coup aimé. Et comme l’indiquent ses larmes,
parce qu’elle se repent, égale ment. Nous ne nous attar de rons pas sur
le person nage de Marie Made leine sur laquelle on a beau coup écrit 41.
Notons simple ment la leçon essen tielle de cette scène. Le parfum est
une offrande de grand prix qui trans forme l’amour humain en
amour divin 42.

68

Le parfum est une marque d’amour, d’un amour qui se spiri tua lise au
contact du divin. On le pres sen tait dans le Cantique des cantiques, en
tout cas dans la lecture qui en était faite par les mystiques et les
Pères. Autre signi fi ca tion du parfum. Figure de l’amour absolu, il ne
prend son sens que dans le fait d’être donné entiè re ment, gaspillé
sans calcul. Le flacon d’albâtre est brisé. Le parfum répand ses
fragrances déli cieuses quand il se perd. On retrouve sa valeur
sacri fi cielle qui plaît à Dieu.

69
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L’Église a tiré de cette scène, ainsi que de la scène voisine où Marthe
s’agite au service alors que Marie reste aux pieds du Seigneur, pour
écouter sa parole, la leçon de la prio rité de l’adora tion, du culte
adressé à Dieu, sur le service des hommes. Les deux sont néces saires
et personne plus que Jésus n’insis tera sur la néces sité impé rieuse de
servir les pauvres et d’aimer ses frères par des actes. Il n’empêche que
Marie incarne l’essen tiel, la contem pla tion amou reuse du Sauveur (et
donc la vie consa crée contem pla tive), qui seule permettra d’aimer son
prochain en vérité. Rien n’est trop beau pour Dieu, y compris dans le
culte. On a pu voir en cette femme la figure de l’Église (Ambroise,
Origène). Marie Made leine est d’ailleurs une figure privi lé giée de
l’Évan gile. Loin des sulfu reuses inter pré ta tions des gnos tiques,
réper cu tées par des ouvrages ésoté riques, tel Le Da Vinci code de
Dan Brown, Marie Made leine est la première messa gère de la
Résur rec tion, après avoir suivi Jésus jusqu’au pied de la croix. Figure
du passage, elle est bien au cœur de cet échange entre le divin et
l’humain et, plus parti cu liè re ment, entre le divin et le féminin.
En effet, avec elle, le parfum mêle défi ni ti ve ment ses effluves sacrés
et fémi nins. L’amour s’évapore en prières et adora tion. Dans la scène
de l’onction à Béthanie, Marie ne parle pas, mais elle suscite la
commu ni ca tion la plus riche autour d’elle, chez ses contra dic teurs et
dans la réponse du Christ. Le parfum est un langage très profond, à
condi tion que l’on débouche le flacon, ou, mieux encore, qu’on le
brise sans retenue 43.

70

Parfums célestes et corps
des saints
Les textes nous préparent déjà à mieux comprendre ce que peut être
la place du parfum dans la vie des saints. Les saints et les anges qui
peuplent le Paradis vivent dans un monde parfumé. Il s’agit, bien sûr,
du Paradis céleste où demeurent les âmes des élus au côté du Christ,
en atten dant la Résur rec tion des corps. L’Apocalypse 44 de Jean
évoque cette liturgie qui honore Dieu au ciel comme sur la terre :
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Un autre Ange vint alors se placer près de l’autel, muni d’une pelle en
or. On lui donna beau coup de parfums, pour qu’il les offrît, avec les
prières de tous les saints, sur l’autel d’or, placé devant le trône. Et de
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la main de l’ange, la fumée des parfums s’éleva devant Dieu, avec les
prières des saints. (Ap 8, 3)

Le Paradis terrestre, à jamais perdu, où vécurent Adam et Ève, était
un jardin sans doute parfumé, même si le texte de la Genèse n’en dit
rien, nous l’avons vu. Le Paradis céleste l’est à coup sûr. Il a long temps
été situé en termes plato ni ciens au ciel, dans l’empyrée, au‐dessus
des sphères de l’univers 45. Cepen dant, le Paradis escha to lo gique a
souvent été décrit par les saints et par les docteurs comme un jardin
d’Éden. Jean Delu meau date cette assi mi la tion du III  siècle 46 : « Les
écri vains ecclé sias tiques n’auront de cesse d’évoquer les senteurs
merveilleuses qui se dégagent du Paradis. » J. Delu meau multi plie
les références 47. Les Acta Sebastiani évoquent ainsi le Paradis :
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Les gazons, souvent parfumés de safran, et les campagnes odorantes
embaument de parfum à la suavité parfaite. Les brises qui apportent
la vie éter nelle, exhalent aux narines une fragrance de nectar. (PL 17,
col. 1927)

Une inscrip tion dans l’église de sainte Agnès à Rome (383) assure que
la sainte repose parmi les parfums exquis du Paradis 48. Les voyages
dans l’au‐delà deviennent vite un genre litté raire à part entière.
L’Apoca lypse de Paul déve loppée à partir d’une allu sion (2 Cor 12, 2‐4)
donnera nais sance à de multiples Visions de saint Paul en latin, puis
en fran çais, où sont décrites les souf frances des damnés et les joies
des élus 49.
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Grégoire le Grand, dans le livre IV des Dialogues, rapporte des récits
qui ont eu une grande influence sur le genre des voyages dans
l’au‐delà. Grégoire de Tours raconte le voyage du moine Salvi
dans l’Histoire des Francs, II. Repre nons la cita tion de J. Delu meau :
« Il fut enve loppé d’un parfum d’une extrême suavité, [il ne dési rait
plus] aucune nour ri ture ni aucun breu vage. » (Delu meau, 2000, p. 147)
Alors que les réprouvés, parmi d’innom brables supplices, doivent
respirer les horribles odeurs de l’enfer, les élus « rece vront les plus
suaves odeurs de Dieu, la source même de la suavité et senti ront les
effluves des anges et de tous les saints 50 ». Pierre Damien promet le
parfum du baume et des plantes aroma tiques (PL 145, col. 861). Jean
de Fécamp, dans sa Confes sion théologique, associe la nour ri ture et le
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parfum célestes. Les mystiques, comme sainte Gertrude et sainte
Lidwine, confirment les visions d’un jardin parfumé et délicieux.

Nous ajou tons à ces exemples empruntés, pour la plupart, à
J. Delu meau la réfé rence aux innombrables Miracles de Notre- Dame
qui fleu rissent un peu partout en Europe au XII  siècle. On les trouve
d’abord en latin en Angle terre (Domi nique d’Evesham, Anselme le
Jeune, Guillaume de Malmes bury), puis en fran çais (trans latés en
roman), pour la première fois sous la plume d’Adgar, un clerc anglo- 
normand de la région de Londres. Il versifie et traduit un recueil de
maître Albri, aujourd’hui perdu, qu’il a trouvé dans la biblio thèque de
l’abbaye Saint- Paul à Londres, vers 1165. Il inti tule ce recueil
Le Gracial 51. Il sera suivi de beau coup d’autres recueils simi laires sur
le conti nent. On y trouve plusieurs voyages dans l’au‐delà. Adgar,
dans le miracle XV, décrit les souf frances d’un moine atteint d’une
grave maladie de la bouche, sa mauvaise odeur fait fuir tout le monde,
sauf un évêque qui l’assiste. Alors qu’il est mourant, un ange vient le
conduire dans l’autre monde, au Paradis. Il est conduit dans un
champ magni fique :
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Merveille i vit e oï 
E maür merveilles i senti : 
Un mut bel champ li est mustré,
De grant bealté envi runé ; 
Plains ert li champs de duz odur, 
Si flai rout de mut grant dulçur. (XV, v. 87‐92)

(Il vit et entendit des merveilles. Il y sentit une merveille plus grande
encore. Un très beau champ lui est montré envi ronné d’une grande
beauté. Le champ était empli d’une douce odeur. Il déga geait un
parfum d’une grande douceur.)

Ces fleurs merveilleuses corres pondent, en fait, aux divers versets
des psaumes qu’il avait coutume de réciter (prin ci pa le ment le
long psaume Beati Immaculati). Elles récom pensent, en quelque
sorte, les mérites de sa piété et de ses vertus, dont le parfum trouve
un écho céleste. L’ange le conduit ensuite dans un temple magni fique,
orné de pierres précieuses où trône la Vierge Marie. Celle‐ci n’est pas
une reine majes tueuse et hautaine. Comme une mère secou rable, elle
guérit son enfant qui l’avait tant priée sur cette terre, en versant sur
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sa bouche quelques gouttes de son lait (c’est un des trois miracles de
lacta tion du recueil). Le moine malade est guéri. L’ange le recon duit
sur terre et, désor mais, il dégage un parfum déli cieux qui attire tous
ses confrères, alors que précé dem ment il les faisait fuir par
sa puanteur.

Cet exemple nous montre bien que les parfums célestes perçus au
Paradis peuvent, dans certains cas, se faire sentir sur terre dans la vie
des saints. On comprendra aisé ment aussi que le moment privi légié
de cette mani fes ta tion est celui de la mort. La mort, est, on le sait, le
moment essen tiel de la vie du saint. Dans son étude, M. Roch
constate que « l’odeur de sain teté […] n’appa raît que dans une
mino rité de textes de notre corpus : le parfum suave du saint à sa
mort n’est nulle ment un topos omni pré sent dans l’hagio gra phie du
haut Moyen Âge. Cela ne signifie pas que les croyances sous- tendant
l’odeur de sain teté ne soient pas impli ci te ment là 52 ».
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L’odeur de sain teté, c’est la mani fes ta tion d’un parfum mira cu leux lié
à la personne du saint, notam ment à sa mort ou après celle‐ci. Ce
miracle n’est, évidem ment, pas systé ma tique. Mais il est connu,
attendu, quel que fois observé. M. Roch note que les œuvres de
Grégoire de Tours et de Grégoire le Grand comportent des récits
hagio gra phiques à bien des égards fonda teurs du genre. Dans
quelques‐uns d’entre eux, le récit exigé du trépas du saint comporte
le miracle de « l’odeur de sain teté ». Rele vons quelques exemples.
Grégoire de Tours raconte la mort de Friard, un reclus de la région de
Nantes :
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Sur ce, toute la cellule fut remplie d’une odeur suave et trembla toute
entière, d’où il est certain que la puis sance des anges était là
présente, elle qui, signa lant les mérites du saint fit exhaler de la
cellule divins aromates 53.

Dans ses Dialogues, Grégoire le Grand décrit plusieurs phéno mènes
semblables. Il affirme avoir connu person nel le ment Servulus, un
pauvre infirme qui a long temps vécu sous le portique de l’église
Saint- Clément à Rome. Un moine de son propre entou rage a été
témoin du miracle qui a accom pagné son trépas :
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Un parfum se répandit avec une telle inten sité que tous ceux qui
étaient présents furent remplis d’une douceur, de sorte qu’ils
recon nais saient ainsi clai re ment que les laudes célestes avaient
accueilli cette âme. Un de nos moines qui vit encore, était présent. Il
a pour habi tude d’attester avec beau coup de larmes que, jusqu’à la
sépul ture du corps, l’odeur de ce parfum ne se retira pas de
leurs narines 54.

La petite maison où vit Romola, une sainte moniale, est illu minée
d’une lumière céleste quatre jours avant sa mort. Un parfum
l’accom pagne. La nuit, un chœur de chants célestes se fait entendre,
puis le parfum et les murmures se dissipent quand l’âme rejoint sa
demeure (Dial. IV, 16, 7).
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M. Roch a ensuite examiné un corpus de cent trois textes
hagio gra phiques datés entre le VI  et le X  siècle. Quinze d’entre eux
mentionnent l’exha laison de parfums merveilleux au moment de la
mort. Nous en retien drons quelques‐uns parmi les plus signi fi ca tifs.
Maxime, abbé de Lérins, puis évêque de Riez, meurt en 460.
Dyna mius décrit ainsi sa mort :
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Il répandit le dernier souffle et passa avec bonheur dans les cieux, le
cinq des calendes de décembre ; mais alors s’éleva en abon dance un
parfum très doux, comme si toutes les fleurs du prin temps avaient
été amas sées en ce lieu 55.

La Vie de saint Colomban comporte le récit de la vie de beau coup de
ses disciples. Deux petites filles vivent parmi les moniales à
Fare mou tiers (dans l’entou rage de Fare). À leur mort, un miracle se
produit. Des parfums et des chants célestes (attes tant de la présence
d’anges et de saints venus du Paradis) se mani festent à la fois :
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Déjà la cohorte de leurs compagnes se tenaient près d’elles et
s’apprê taient à psal mo dier au moment de leur départ, lorsqu’une des
mourantes commença à chanter pieu se ment de douces mélo dies
incon nues jusqu’alors aux oreilles humaines et à prier le Créa teur
avec des paroles admi rables, des prières inouïes, des mystères
inef fables, tandis qu’un parfum d’une merveilleuse douceur
emplis sait la cellule 56.
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La vie de l’ermite Guthlac a été écrite par un témoin direct, le moine
Félix, une quin zaine d’années après la mort du saint (milieu du VII

siècle). Le moine qui assiste le mourant perçoit divers phéno mènes :
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On sentit comme une odeur de fleurs suaves sortir de sa bouche, de
sorte que cette odeur de nectar remplit toute l’habi ta tion où il se
trou vait. La nuit suivante, quand le frère susdit s’appli quait aux
vigiles nocturnes, il vit de minuit jusqu’à l’aurore, la maison toute
entière briller d’un éclat de feu 57.

Saint Loup, évêque de Sens, mort en 623, béné ficie du même
privi lège :
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Aussitôt la divine puis sance se fit présente : pour indi quer la gloire
de l’évêque, elle fit surgir une douce odeur ; car une odeur de nectar
s’exha lait de lui, comme s’il avait été oint d’une quan tité
de parfums 58.

Il semble inutile de multi plier les témoi gnages. Ils sont nombreux,
mais nous pouvons noter que de nombreuses Vitae ne comportent
pas ces mani fes ta tions mira cu leuses, preuve que les auteurs ne
consi dèrent pas que ce soit un miracle imposé, qu’il faille abso lu ment
relater pour assurer la sain teté du prota go niste. D’autre part, M. Roch
fait remar quer que ces Vitae sont parfois fort éloi gnées dans le temps
de la vie du saint. Ce n’est pas néces sai re ment une preuve de leur
inau then ti cité. Des tradi tions orales ont parfois un souci de véra cité
plus grand qu’on ne l’imagine. D’autres vies ont été écrites
rapi de ment par des témoins directs (Vie de sainte Gertrude).
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À supposer que la nota tion de parfums surna tu rels soit un topos de la
Vita (ce n’est pas sûr, puisque seule ment 12 % des Vitae étudiées par
M. Roch en présentent), cela n’exclut pas la vérité de la nota tion. Ce
serait devenu un topos parce que le phéno mène est, sinon fréquent,
du moins courant 59. Enfin, l’exis tence de pratiques d’embau me ment
des dépouilles des saints ne peuvent suffire à confondre ces senteurs
natu relles avec des senteurs surna tu relles (Roch, 2011, p. 130‐144). La
dépouille du saint (« le corps saint ») continue d’exhaler ses
fragrances bien après le moment de la mort. Huit jours après sa mort,
on sentait sur la tombe d’Odile le même parfum 60. Dans l’église, à
l’occa sion d’une messe anni ver saire, Jonas de Bobbio, l’auteur de la
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Vie de sainte Gibitrude, a encore ressenti, ainsi que tous les
parti ci pants, le parfum de la sainte 61. Le pouvoir odori fé rant du corps
saint est ensuite virtuel le ment présent autour des reliques. Lors
de l’inventio de la relique, c’est souvent le signe divin de l’iden tité du
saint. Éloi fouille dans l’église de Noyon et finit par trouver, malgré le
décou ra ge ment des siens, la tombe du martyr saint Quentin. Du
sarco phage s’échappe alors un parfum :

À l’instant, la tombe ayant été perforée, un tel parfum, accom pagné
d’une prodi gieuse lumière, s’en répandit, que saint Éloi lui‐même,
ébranlé par l’éclat de la lumière et par le parfum indi cible, put
diffi ci le ment y tenir 62.

Le cadavre du saint est parfois retrouvé intact, comme c’est le cas
pour la décou verte du corps de saint Séverin parfumé et d’aspect
presque vivant alors que, précise Eugippe, auteur de la Vie, aucun
aromate ne se trou vait là et que le corps n’avait pas été embaumé 63.
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Au cours de la translatio (le trans fert de la relique), il est courant que
de telles mani fes ta tions se repro duisent. C’est le cas pour les
trans la tions de saint Arnoul, saint Amant, saint Lambert de Liège,
saint Hubert, etc. (voir Roch, 2009, p. 279‐300). Les « suaves odeurs »
qui émanent des corps sont perçues par tous les fidèles 64, dans un
cadre litur gique. Dans plusieurs cas le corps est préservé de toute
corrup tion. Le parfum est signe d’élec tion céleste, preuve de la
légi ti mité du culte et, surtout, preuve que le corps du saint anti cipe
son état de vie divine, se prépa rant à la Résur rec tion de manière
sensible. D’une manière géné rale, les tombes des saints, surtout à
l’occa sion des pèle ri nages, sont des lieux mira cu leux où se
mani festent parfois de mysté rieuses odeurs. Le parfum émane le plus
souvent direc te ment de la tombe, ou bien à travers des plantes. Ainsi,
à Merida en Espagne, face à l’autel de sainte Eulalie, trois arbres
fleu rissent le 10 décembre, jour de la fête de la sainte. Les fleurs
diffusent un doux nectar, elles sont ensuite recueillies et produisent
des guérisons 65.
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Dans tous les Miracles de Notre- Dame, on trouve le miracle d’un
moine, pécheur mais dévot de Notre- Dame, que ses confères ont
enterré à l’écart, sans les honneurs funèbres. La Vierge demande à un
moine de lui donner une sépul ture chré tienne et quand on le déterre,
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on trouve sa bouche intacte dans laquelle a fleuri une rose parfumée,
signe de sa dévo tion et de son salut 66.

La vie même des saints est fleurie de bonnes odeurs. Ce sont,
quel que fois, des parfums d’élec tion. Grégoire de Tours raconte
dans son Liber Vitae Patrum (XVII, 1) que le moine Nice tius (Nizier,
† 566) accepte la charge d’évêque de Trêves. Il sent alors un intense
parfum. Venance Fortunat raconte que Marcel, le futur saint, encore
sous- diacre, pendant la messe, présente de l’eau à son évêque
Prudence. Cette eau émet un parfum mira cu leux qui ressemble à
celui du baume et qui assi mile l’eau à du chrême. L’évêque comprend
que le jeune Marcel est appelé à assumer la charge épis co pale. Il sera
évêque de Paris 67.
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Les saints, à l’image du Christ, répandent la bonne odeur de leur
vertu. Saint Lambert de Liège « répan dait comme un très doux
parfum d’aromates. Avec toute auto rité, il prêchait aux païens 68 ».
Paulin recon naît la sain teté de l’évêque de Benevent Emilius : « Mais
quel parfum, se répan dant dans l’air, parvient à mes narines ? […] et
sur le visage de qui resplendit une gloire céleste. Cet homme
c’est Emilius 69. »
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Le plus souvent, les auteurs des Vitae parlent de parfums
méta pho riques qui se dégagent des vertus des saints. De temps en
temps, ces bonnes odeurs deviennent mira cu leu se ment des
phéno mènes sensibles. Le plus impor tant aux yeux des hagio graphes
est, non pas le miracle, mais « la bonne odeur du Christ » dont
témoigne la vie du saint. Le parfum n’en est que le signe.
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Nous ne nous attar de rons pas sur le versant symé trique de la bonne
odeur de sain teté. Il nous faut signaler simple ment que l’univers du
Mal est recon nais sable par des mauvaises odeurs aussi surna tu relles
que les bonnes. Il ne s’agit pas bien sûr des mauvaises odeurs
natu relles, celles des malades, des pauvres, des saints reclus et des
ascètes eux‐mêmes, souvent évoquées dans les récits
hagio gra phiques. Ces mauvaises odeurs, bien des saints les
supportent par charité et en péni tence. Elles sont sanc ti fiantes, elles
rappellent notre pauvre condi tion humaine, marquée par la
souf france et la mort nauséa bonde. Conten tons‐nous de deux
exemples révé la teurs de mauvaises odeurs surna tu relles. Le Diable
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sait se déguiser. Il appa raît à Martin sous la forme du Christ. Martin
demande à voir les stig mates de la Passion :

À ces mots, l’autre s’évanouit comme une fumée. Il remplit la cellule
d’une telle puan teur qu’il lais sait ainsi la preuve indis cu table de ce
qu’il était le Diable 70.

Saint Colomban pratique un exor cisme sur un possédé :94

Alors l’horrible force se débat telle ment qu’on peut à peine la
contenir avec des liens. Avec un soulè ve ment des entrailles et un
vomis se ment [le démon] sortit et répandit une telle puan teur parmi
les assis tants qu’ils auraient supporté plus faci le ment des odeurs
de soufre 71.

Ces deux exemples nous présentent les cas les plus fréquents
d’appa ri tions démo niaques et d’exor cismes qui se terminent par
l’expul sion d’odeurs pesti len tielles. Ce sont des signes de la vraie
nature du Diable qui peut, le cas échéant, imiter tous les phéno mènes
célestes : appa ri tions, lumières, voire parfums délicieux.
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Fragrances par- delà la mort
Nous termi ne rons en évoquant quelques mani fes ta tions modernes de
fragrances mira cu leuses. Des saints ont été accom pa gnés, pendant
leur vie ou après leur décès, de parfums surna tu rels. L’expres sion
« odeur de sain teté » qui date du IX  siècle, dans la mystique
chré tienne, désigne « l’odeur agréable dégagée par le corps d’une
personne décédée, géné ra le ment consi dérée comme sainte dès son
vivant (on évoque alors la fragrance ou parfum inex pliqué, et on parle
de saint myro blite), d’autre part la dimen sion de sain teté, le carac tère
héroïque des vertus chré tiennes du sujet 72 ».
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Corri geons cette défi ni tion en notant que cette odeur peut se
dégager du vivant du saint. C’est d’ailleurs ce que relève Patrick
Sbal chiero lui‐même dans son diction naire, à l’article « myro blites
(saints) » : « Cette formule désigne les saints et les saintes dont le
corps, avant ou après décès, exhale une odeur agréable (quali fiée de
suave, ou même céleste), un parfum (ou fragrance) pendant un laps de
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temps extrê me ment variable (de quelques heures à plusieurs siècles
après la mort, selon les récits hagiographiques) 73. »

Ce phéno mène n’existe pas pour tous les saints, mais
occa sion nel le ment. Il est alors un révé la teur de la sain teté du sujet.
« Ces parfums sont asso ciés à la qualité spiri tuelle du sujet, à sa
sain teté. Les odeurs perçues sont en général voisines des essences de
fleurs, comme la rose, la violette, etc. Parmi les 480 cas de fragrance
recensés par Hubert Larcher 74, plusieurs concernent des mystiques
de premier plan : Rose de Lima, Thérèse d’Avila, Padre Pio, Charbel
Makh louf, etc. 75. »
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Les odeurs existent parfois du vivant du saint. « Des cas de stig mates
odori fé rants (Marie- Françoise des cinq plaies, Padre Pio…) ont été
signalés. » (Ibid.) Deux autres miracles lui sont souvent asso ciés. Le
plus impor tant est l’incor rup ti bi lité du corps. Lors de l’exhu ma tion,
on constate un parfum suave et un corps dans un état de
conser va tion parfaite (sans avoir été embaumé) :
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L’incor rup ti bi lité est un des faits les mieux attestés de la
phéno mé no logie mystique […]. Les phéno mènes de l’impu tres cence
supposent la présence d’un corps dont l’étrange état de conser va tion
a pu être vérifié par de très nombreuses personnes. Ces cas,
d’autre part, sont assez fréquents. Thurston 76 qui les a étudiés avec
le plus grand soin, affirme avoir repéré dans les archives une
cinquan taine d’affaires qui ont fait l’objet d’enquêtes, en général à la
suite de procès en béatification 77.

Appa rem ment, il ne s’agit pas d’un phéno mène naturel. La chose est
bien sûr véri fiée. Ces phéno mènes d’impu tres cence spon tanée ne se
trouvent que chez les mystiques. Pierre Delooz évoque plus de trois
cents cas raison na ble ment attestés 78.
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Liqueurs balsamiques

Un autre phéno mène, plus rare, est celui de mysté rieuses liqueurs :101

On désigne par l’expres sion liqueurs balsa miques des écou le ments
inex pli qués de liquides d’une grande suavité tels que : eau, lait, sang,
sueur ou huile. Ils émanent, soit du corps d’une personne vivante (cas
rares), soit de leur dépouille mortelle (s’ils sont morts en odeur de



IRIS, 33 | 2012

sain teté), soit encore de leur tombeau ou d’une relique vénérée. Ces
liquides sont appelés, parfois, huiles saintes 79.

P. Sbal chiero cite des exemples issus de l’hagio gra phie latine et
orien tale, ainsi que des exemples plus récents. Il évoque Jeanne de
Valois (1464‐1505), ou encore Thérèse d’Avila, Agnès de Langeac. Ces
liqueurs balsa miques possè de raient des propriétés médi ci nales. Il cite
égale ment le cas de cette stig ma tisée contem po raine, une chré tienne
de Syrie. Une icône et les mains stig ma ti sées de la mystique exsudent
une huile parfumée : « Aujourd’hui, le phéno mène constaté à
Soufa nieh (exsu da tion d’huile d’une icône et du corps de Myrna
Nazzour) inter pelle le monde scientifique 80. »
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Parfums de saints, entre signes
et miracles
Saint Charbel est parti cu liè re ment vénéré au Liban 81. Youssef Antoun
Makh louf est né en 1828. Il est attiré, très jeune, par la vie
monas tique, puis érémi tique. Il passe la plus grande partie de sa vie
comme moine et prêtre au couvent Saint Maron d’Annaya. Sa sain teté
est vite connue de tous et, de son vivant, il accom plit déjà des
miracles. À sa mort, le 24 décembre 1898, ils se multi plient. Ils ne
cesse ront pas jusqu’à aujourd’hui. Sa tombe devient un centre de
pèle ri nage. De très nombreux pèle rins perçoivent, là ou ailleurs, en le
priant, des odeurs déli cieuses. Des malades sont guéris, notam ment
par l’onction d’huile et d’encens bénits dans l’église où il repose.
En 1950, sa dépouille est exhumée. Elle est intacte. Ce prêtre
maro nite est cano nisé par Paul VI, en 1972. De nombreux musul mans
qui le prient béné fi cient aussi de grâces et de guérisons.
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Fran cesco Forgione est né en 1887 à Pietrel cina, près de Bénévent,
dans une famille de paysans pauvres. Il entre au couvent des
fran cis cains conven tuels (capu cins). Il prend le nom de frère Pio de
Pietrel cina. En 1909, il est ordonné prêtre. En juillet 1916, il est envoyé
au couvent de San Giovanni Rotondo qu’il ne quit tera plus jusqu’à sa
mort en 1968. Il est cano nisé par Jean- Paul II en 2002. Le
20 septembre 1918, il reçoit, comme saint Fran çois d’Assise, les
stig mates qu’il gardera jusqu’à sa mort 82. Il mènera une vie cloî trée,
mais la répu ta tion de sain teté qui l’entoure déborde vite des limites
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du couvent, malgré les persé cu tions et les brimades dont il est l’objet
de la part de la hiérar chie ecclé sias tique qui voit avec irri ta tion ce
défer le ment de surna turel. C’est d’abord un thau ma turge. La liste des
guéri sons obte nues de son vivant par son inter ces sion est illi mitée. Il
a le don de lire dans les consciences et ses péni tents ressortent
trans formés du confes sionnal. On lui prête un don de prophétie pour
le monde et l’Église. De multiples témoi gnages lui recon naissent un
don de bilo ca tion. Tout en restant dans son couvent, il « appa raît » à
des personnes en danger, par exemple un général (le général
Cadorna, rendu respon sable de la défaite de Capo retto en 1917) sur le
point de se suicider. Il intervient in extremis pour éviter l’irré pa rable.
Nous nous limi te rons à illus trer un charisme parti cu lier, celui des
fragrances :

Faut‐il classer dans la thau ma turgie ce don qu’avait Padre Pio de
faire sentir sa présence, ou plutôt son influence, par des parfums de
senteurs et d’inten sité variées ? Pas dans tous les cas, parce que ces
effluves odorants semblaient souvent se produire hors de sa volonté,
sans qu’il y fût pour rien. Des multi tudes de gens ont senti ces
éton nants parfums, dans les circons tances les plus diverses, et
l’ont attesté.

Parfois, ces émana tions odori fé rantes semblaient provenir des
stig mates de Padre Pio ou de ses vête ments, ou encore, des objets
qu’il avait touchés ou bénis. Mais il est fréquem ment arrivé que des
personnes en danger physique ou diffi cultés morales, à des distances
énormes du couvent où se trou vait Padre Pio, aient senti ce
mysté rieux parfum, soit après avoir évoqué menta le ment le capucin,
soit même sans y avoir pensé et, dans ce cas, elles ont
imman qua ble ment compris d’où leur était venu ce secours. J’ai
recueilli person nel le ment des témoi gnages très dignes de foi sur
cette parti cu la rité surpre nante. Dans mon livre, j’en ai cité un tout à
fait inédit. Le dernier témoi gnage public recueilli sur ce point, à ma
connais sance, a été celui du D  Sala qui a assisté le Padre Pio dans
son agonie. Il a déclaré à l’envoyé spécial de l’hebdo ma daire
Oggi (n  10/10/68) : « Quand je revêtis Padre Pio avec la même robe
de bure qu’il portait avant d’expirer, je fus envahi par le parfum, très
fort, d’oranger, que j’avais senti tant de fois, au cours de mes
rencontres, presque quoti dien ne ment, avec le frère de Pietrel cina. »
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Certains se sont plu à donner le sens de ces diffé rents parfums. C’est
ainsi qu’une odeur de pain frais aurait été le signe que le Padre Pio
invi tait à commu nier. Celle de résine brûlée avait indiqué un péril
mortel immi nent. Une puan teur d’acide phénique, que le Diable vous
tendait un piège. L’odeur de l’encens, une invi ta tion à prier et un
signe de protec tion. Un parfum de rose ou de violette, un signe
qu’une grâce était accordée. Je ne me porte nulle ment garant de
cette inter pré ta tion symbolique 83.

La plupart des témoi gnages font état de parfums de fleurs ou
d’encens. Nous ne nous enga ge rons pas plus qu’Enne mond Boni face
sur la symbo lique de ces parfums. On peut en tout cas admettre qu’il
s’agit chaque fois d’un message. Le parfum à travers le saint atteste de
la présence du divin. De plus le parfum est un langage. Il est, selon le
cas, demande, injonc tion à la prière, mise en garde céleste, signe
d’une grâce accordée…
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Paul Lesourd et Jean- Mary Benjamin rapportent une dizaine de
témoi gnages (dont un témoi gnage personnel) de la percep tion de
parfums. Selon eux, le plus souvent, le saint mani feste ainsi
volon tai re ment sa présence, son inter ven tion, ses encou ra ge ments à
distance, par ces émana tions mystiques. Nous rele vons ce
témoi gnage carac té ris tique pour terminer sur ce point :
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Au lit depuis deux ans pour une tumeur maligne, Linda Campa nelli,
âgée de trente- cinq ans, habi tant Teramo, avait de très doulou reuses
plaies sangui no lentes dans la région dorsale. Les méde cins ne lui
donnaient plus que quelques jours à vivre. Elle invoqua Padre Pio
dans ses prières et deux jours plus tard, se réveilla en sursaut,
sentant une forte odeur de lys dans la pièce. Elle se leva. Ses plaies
avaient disparu 84.

Les parfums de Marie
Pour les Pères, la Vierge Marie est la tige fleurie et pure qui rejaillit de
la souche de Jessé : « Un rejeton sortira de la souche de Jessé. »
(Is 11, 1) Saint Bernard commente ainsi cette prophétie : « De ce grand
miracle, Isaïe a expliqué le mystère plus grand encore : “une tige
sortira de la racine de Jessé, une fleur s’épanouira”, compre nant que
la tige est la Vierge, la fleur l’enfant de la Vierge 85. » Marie a toujours
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été asso ciée à des fleurs (ou à une branche fleurie), prin ci pa le ment à
la rose 86 et au lys. Les poètes du Moyen Âge la chantent ainsi :

Rose des roses, fleur des fleurs […] 
La fleur dont chant est fleurs roiaus. 
De nule flor tant de bien n’ist 
C’est li vergiers, c’est li prealz 
Ou Saint Espirs s’aümbre et gist 87.

(Rose des roses, fleur des fleurs […]. La fleur que je chante est une
fleur royale. D’aucune autre fleur tant de bien n’est sorti. C’est le
verger, c’est la prairie où le Saint- Esprit s’abrite et repose.)

Il n’est pas éton nant dès lors que, dans ses appa ri tions, la Vierge
Marie, sainte par excel lence, diffuse ses parfums fleuris. Nous nous
limi te rons à quelques appa ri tions modernes.
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À Saint- Étienne d’Arançon, dans le diocèse d’Embrun, en mai 1664,
une belle dame tenant un enfant par la main appa raît à une jeune
bergère de dix- sept ans, Benoîte Rancurel. Elle vient la voir très
souvent, pendant plusieurs mois, lui révèle qu’elle est « Dame Marie »,
puis, le 29 septembre, lui indique : « Quand vous me voudrez me voir,
dès lors, vous le pourrez dans la chapelle qui est au lieu du Laus où
elle sentira bon […] vous me parlerez très souvent et très souvent
vous me verrez 88. »
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Cette chapelle de « Bon- Rencontre » deviendra bientôt le centre du
pèle ri nage, jusqu’à la mort de la voyante, le 28 décembre 1718. Benoîte
Rancurel béné ficie de nombreuses appa ri tions qui encou ragent le
culte marial, le pèle ri nage à la chapelle, la confes sion et la
commu nion fréquente, ce qui allait à l’encontre d’une spiri tua lité
jansé niste très rigo riste, domi nante à l’époque. Cela explique les
persé cu tions que la voyante eut à subir, avant l’apai se ment qu’elle
connut les dernières années de sa vie. La Vierge avait fait connaître le
sanc tuaire qu’elle dési rait par les bonnes odeurs qui y condui saient.
Depuis lors, la grâce des parfums marquera ce sanc tuaire. Les
témoins sont unanimes pour attester de la fréquence et de l’inten sité
de ces parfums surna tu rels, dès le début, du vivant de la voyante et
par la suite encore. Rele vons quelques remarques dans l’ouvrage
d’Yves Estienne :
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Au dire de ceux qui les sentent, ils n’ont aucun rapport avec les
odeurs de la terre et laissent dans tout l’être une paix, une joie
surna tu relle en même temps que leur senteur. […] Il serait superflu
de rappeler la profu sion de parfums qu’elle respira et répandit à
travers ses vête ments, comme à travers ce qu’elle touchait. […] De
son vivant, l’église en était souvent remplie. […] Les bonnes odeurs
peuvent aussi être senties collec ti ve ment, tel qu’il advint en cette
veille d’Annon cia tion 1690, dans une église remplie de monde. […]
Cette grâce des parfums, plus grande qu’on ne pense, a confié, un
jour, la Bonne mère à sa Bénie, continue en notre siècle. Elle tombe,
de façon diffé rente, sur les uns et sur les autres… sur ceux qui sont
prévenus de sa possi bi lité et sur ceux qui, dans une totale igno rance
du fait, se demandent ce qui leur arrive lorsqu’ils en sont favorisés 89.

Une pratique parti cu lière est liée à ce sanc tuaire : l’onction d’huile.
Les procès- verbaux attestent que, depuis 1667, des malades ont été
guéris mira cu leu se ment par l’onction d’un peu de l’huile qui
alimen tait la lampe du sanctuaire 90. Depuis, la pratique s’est
géné ra lisée. Et les miracles se multi plient. Ce geste, encou ragé par la
Vierge, doit être fait avec confiance et foi, mais la Vierge précise que
ce lieu est avant tout associé à « la conver sion des pécheurs ».
L’Église, qui a auto risé le culte dès les débuts de l’appa ri tion, ne
recon naîtra offi ciel le ment la « supra na tu ra lité des faits » qu’en 2008.
Il va de soi que des précau tions sont prises pour éviter toute illu sion
dans la percep tion de ces parfums. Aucune fleur n’est auto risée dans
le sanc tuaire et des super che ries sont à écarter.
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Nous lais sons la conclu sion spiri tuelle à Y. Estienne 91 :112

Pour tant, nous l’avons déjà dit, et nous le répé tons en conclu sion de
ces pages, l’essen tiel n’est pas là. Le parfum n’est que le sillage
odorant d’une grâce et c’est à celle‐ci qu’il faut s’arrêter. Or la grâce
du Laus, c’est la mater nité tendre et proche de la Sainte Vierge qui
tend ses bras, comme son cœur vers nous tous, pauvres pécheurs,
main te nant et à l’heure de notre mort.

Certaines appa ri tions n’ont pas été recon nues par l’évêque du diocèse
(c’est à lui seul qu’appar tient la décision 92), qui parfois refuse même
d’enquêter, simple ment pour des raisons poli tiques. Ainsi, à Bordeaux,
en 1909, une pieuse femme laïque, équi li brée, Marie Mesmin, a de
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très nombreuses appa ri tions de la Vierge. L’évêque refuse de les
recon naître et interdit le culte pour éviter de rallumer la guerre
anti clé ri cale qui sévit alors. Il déclare aux jour naux pari siens, en 1919,
qu’il ne s’est pas prononcé « devant la menace d’une reprise de la
guerre anticléricale 93 ».

En effet, Marie Mesmin ne cessera de rece voir des messages
alar mistes qui annoncent de grands malheurs pour la France si elle ne
se convertit pas, cela jusqu’à sa mort le 5 juin 1935. L’Église a préféré
ne pas donner sa caution à ces prophé ties qui pouvaient déplaire en
haut lieu. Si nous nous arrê tons à cette appa ri tion, c’est que les
parfums jouent encore ici un rôle majeur. À Bordeaux, 26 rue du
Bouscat (aujourd’hui rue Pierre I ), la Vierge lui appa raît et une statue
de la Vierge pleure abon dam ment. Ces lacry ma tions se pour suivent
long temps. En 1913, ces larmes s’arrêtent 94. Elles seront suivies de
nombreuses mani fes ta tions olfactives.
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L’histo rien de ces appa ri tions essaie de définir ensuite les
parti cu la rités de cette fragrance surna tu relle. Outre son
inter mit tence, ce parfum est variable (encens, violette, diverses
fleurs). Il imprègne la statue, des objets qui avaient touché la statue,
les chape lets tout parti cu liè re ment. Les objets n’étaient pas parfumés
aussitôt, mais plus tard. Égale ment dans des endroits éloi gnés où
était vénérée la statue (dans les tran chées, au front).
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Citons un dernier témoi gnage :116

Je déposai mon chapelet, écrit une visi teuse, M  de Mont lui sant,
le 1  décembre 1916, sur le globe de verre couvrant la Vierge- enfant.
Le soir, en me couchant, le lit où se trou vait mon chapelet, en fut
tout embaumé. Le chapelet conserva son parfum deux ou
trois mois 95.

me

er

Le parfum domi nant est celui de la rose (fleur mariale par excel lence).
Nous n’avons pas à nous prononcer sur la réalité de ces percep tions
olfac tives. Dans la plupart des cas, il semble établi qu’elles ont existé,
qu’elles ne sont pas le produit d’une hallu ci na tion indi vi duelle ou
collec tive, qu’une illu sion ou une super cherie sont à écarter. Disons
que ces phéno mènes, avérés, restent, en général, inex pli qués.
Sont‐ils inex pli cables ? Certains parlent de phéno mène
« para normal », ce qui n’explique rien. Parler de miracle, c’est poser
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un acte de foi qui appar tient à chacun. Les traces ne sont pas
des preuves 96. C’est d’ailleurs bien la signi fi ca tion ultime du miracle
en général. Proposer au croyant ou à l’incroyant un signe 97

suffi sam ment fort et suffi sam ment discret à la fois, pour qu’il puisse
s’engager à croire sans y être vrai ment forcé 98. Les appa ri tions, les
lacry ma tions, les fragrances et autres phéno mènes mystiques sont à
inter préter en ce sens. La Vierge les présente comme des appels à la
conver sion, au même titre qu’une guérison. Le miracle de la
fragrance, plus que les autres, présente ce carac tère très subjectif,
impal pable, toujours contes table (on peut penser à une illu sion
person nelle, une auto sug ges tion, une impres sion). Cela laisse libre le
béné fi ciaire de répondre à ce signe. Appa rem ment, la plupart des
béné fi ciaires se sont laissés convaincre et ont entamé une démarche
de foi, de péni tence, de prière, voire de conver sion. Le second
élément de ce type de message est une édifi ca tion mariale. Les
parfums liés à la Vierge sont une manière de célé brer ses vertus et
d’encou rager la dévo tion envers elle. Le lys qu’elle fait sentir évoque
sa pureté virgi nale, la violette son humi lité, la rose sa charité
mater nelle. Ce sont les odeurs de sa sain teté. On retrouve le langage
des fleurs élevé à une dimen sion mystique.

Conclusion
Certes, les mora listes chré tiens mettent en garde les fidèles contre
l’abus profane des parfums qui attisent la coquet terie et conduisent à
la luxure 99. Clément d’Alexan drie, Tertul lien, saint Jérôme
condamnent ces usages païens. Ils reprennent d’ailleurs en cela des
critiques déjà formu lées par les philo sophes grecs, notam ment Platon
et Aris tote. Cepen dant, dans le monde chré tien, il est beau coup
ques tion de parfums. La liturgie fondée sur les Écri tures en fait un
grand usage, riche d’une symbo lique spiri tuelle. Les parfums
extra or di naires (« odeurs de sain teté ») figurent dans de nombreux
récits anciens et modernes. La figure majeure de la sainte dans le
chris tia nisme est la Vierge Marie. Il n’est pas éton nant que ce soit par
elle, en elle, autour d’elle, que se diffusent le plus ces fragrances
mira cu leuses. Ce sont les parfums de ses vertus excep tion nelles
(pour les catho liques et les ortho doxes elle est l’Imma culée). Ce sont
des signes, ou plutôt des signaux, venus du Ciel, subtils, agréables et
discrets, envoyés à tous, pécheurs et fidèles, pour se convertir et se

118



IRIS, 33 | 2012

BIBLIOGRAPHY

ADGAR , Le Gracial, P. Kuntsmann (éd.), Éditions de l’Université d’Ottawa, 1982.

ALBERT Jean-Pierre, Odeurs de sainteté. La mythologie chrétienne des aromates, Paris,
Éditions de l’EHESS, 1990.

BARNAY Sylvie, Le Ciel sur la terre. Les apparitions de la Vierge au Moyen Âge, Paris,
Éditions du Cerf, 1999.

BONIFACE Ennemond, Padre Pio le crucifié, Paris, Nouvelles Éditions Latines, 1971.

BOUFLET Joachim, Encyclopédie des phénomènes extraordinaires dans la vie mystique,
Paris, Le Jardin des Livres, 2001.

CHIRON Yves, Padre Pio le stigmatisé, Paris, Perrin, coll. « Tempus », 2004.

CHIRON Yves, Enquête sur les apparitions de la Vierge, Paris, Perrin, 2007.

CLÉMENT-ROYER Myriam, Contes d’arbres, d’herbes et d’épée, thèse de doctorat,
Université Rennes 2, 2008.

tourner davan tage vers Dieu. Le parfum a une origine divine, liée au
souvenir et à l’espé rance du Paradis.

En outre, le parfum est la marque d’un corps qui a échappé à la mort
et qui est entré dans la vie éter nelle. En effet, la mort sent mauvais.
Nos mauvaises odeurs sont le produit de notre condi tion mortelle. Le
parfum est, lui, signe de la Résur rec tion. Résur rec tion du Christ dans
son corps glorieux, qui a libéré tous ses parfums dans le sang versé
sur la croix. Résur rec tion anti cipée de la Vierge emportée au Ciel
avec son corps. C’est avec ce corps glorieux qu’elle vient
commu ni quer avec ses enfants de la Terre et les visiter. Eux aussi
sont promis à cette Résur rec tion future. Ces conno ta tions mystiques
sont compa tibles avec le carac tère terrestre, charnel, sensuel
des parfums 100. On a beau coup parlé de la bonne odeur du Christ,
mais c’est dans un sens spiri tuel et méta pho rique. Le seul moment où
le Christ est litté ra le ment parfumé, c’est quand il reçoit l’onction de la
femme de Béthanie. Ce parfum humain, féminin, signe d’un amour
absolu, révèle la divi nité de Jésus, sa « bonne odeur » céleste.
L’homme a besoin de Dieu, Dieu a besoin de l’homme. L’amour
humain et l’amour divin se répondent. C’est l’Incar na tion, le mystère
le plus profond du chris tia nisme : Dieu fait homme.

119



IRIS, 33 | 2012

DA RIPPABOTTONI Alessandro, Padre Pio de Pietrelcina. Profilo biografico, San Giovani
Rotondo, Padre Pio de Pietrelcina (éd.), 1986.

DELUMEAU Jean, Une histoire du paradis, Paris, Fayard, 1992.

DELUMEAU Jean, Que reste-t-il du paradis ?, Paris, Fayard, 2000.

DEONNA Waldemar, « Evodia. Croyances antiques et modernes : l’odeur suave des
dieux et des élus », Genava, n  17, Turin, 1939, rééd. Turin, Nino Arragno, 2003.

Dictionnaire encyclopédique de la Bible, Turnhout, Brepols, 2002.

Encyclopédie du Catholicisme, hier, aujourd’hui et demain, Centre interdiscipinaire
des facultés théologiques de Lille (éd.), Paris, Letouzey et Ané, 1979.

ESTIENNE Yves, Sœur Benoîte et Notre-Dame du Laus, Gap, sanctuaire Notre-Dame du
Laus, 1959.

GAUTIER DE COINCI, Les Miracles de Nostre Dame, Victor Frédéric Koenig (éd.), Genève,
Droz, 1966‐1972.

Guide Biblia magazine, n  4, « Le cas Marie Madeleine », Paris, Éditions du Cerf,
nov.-déc. 2011.

La Bible de Jérusalem, Paris, Éditions du Cerf, 1979.

LABRIOLLE Roger de, Benoîte la bergère de Notre-Dame du Laus, Gap, sanctuaire Notre-
Dame du Laus, 1977.

LAMEIRE Gilles, La Vierge en pleurs de Bordeaux, Montsûrs, Éditions Résiac, 2011.

LE GALL Robert, Dictionnaire de la liturgie, Chambray, CLD, 2001.

LE GOFF Jacques, Pour un autre Moyen Âge, Paris, Gallimard, 1999.

LE GUÉRER Annick, Le parfum. Des origines à nos jours, Paris, Odile Jacob, 2005.

LESOURD Paul et BENJAMIN Jean-Mary, Les Mystères de Padre Pio, Paris, France-Empire,
1969.

MAAKAROUN Élie, Saint Charbel prophète de l’amour. Le silence, la croix et le saint,
Saint-Ceneré, Éditions Pierre Téqui, 2004.

MELONI Pietro, Il profumo dell’immortalità. L’interpretazione patristica di Cantico,
Rome, Studium, 1975.

MIGNE Jacques-Paul, Patrologiae Cursus Completus Omnium SS Patrum, Doctorum
Scriptorumque ecclesiasticorum, Paris, Garnier, 1857 (abrégé ici PL).

ROCH Martin, L’intelligence d’un sens. Odeurs miraculeuses et odorat dans l’Occident
du haut Moyen Âge (V ‐VIII  siècles), Turnhout, Brepols, 2009.

ROCH Martin, « Récits et contexte des odeurs de sainteté », dans M.‐F. Alamichel et
R. Braid (éds), Texte et contexte. Littérature et histoire de l’Europe médiévale, Paris,
Michel Houdiard, 2011, p. 130‐144.

o

o

e e



IRIS, 33 | 2012

NOTES

1  W. Deonna, « Evodia. Croyances antiques et modernes : l’odeur suave des
dieux et des élus », Genava, n  17, Turin, 1939, rééd. Turin, Nino Arragno,
2003, p. 168.

2  M. Roch, « Récits et contexte des odeurs de sain teté », dans M.‐F.
Alami chel et R. Braid (éds), Texte et contexte. Litté ra ture et histoire de
l’Europe médiévale, Paris, Michel Houdiard, 2011, p. 47‐48.

3  P. Saintyves, Les saints succes seurs des dieux, Paris, Émile Nourry, 1907.
Sur cette ques tion contro versée, voir plutôt J.‐C. Fredouille, « Le héros et le
saint », dans Du héros païen au saint chrétien, Paris, Institut d’études
augus ti niennes, 1997, p. 11‐25.

4  M. Roch, L’intel li gence d’un sens. Odeurs mira cu leuses et odorat dans
l’Occi dent du haut Moyen Âge (V ‐VIII  siècles), Turn hout, Brepols, 2009,
p. 145.

5  Céré mo nial de la Sainte Messe selon le missel de Paul VI, André Philippe
M. Mutel : <www.ceremoniaire.net> d’après Mgr P. J. Elliott, Cere mo nies of
the Modern Roman Rite, 1995.

6  Ibid. : « Le thuri fé raire doit, en gardant les mains élevées à la même
hauteur tenir l’encen soir de la main droite : le pouce engagé dans le grand
anneau, le majeur élevant le petit anneau de la chaîne, il diri gera et
soutiendra le couvercle qui pend à la chaîne ; de la main gauche il tiendra le
pied de la navette conte nant l’encens et la cuiller. Il porte la navette contre
la poitrine, mais, s’il y a un porte- navette, sa main gauche est posée sur
la poitrine. 
Pour encenser une personne ou un objet, on trans fère le haut des chaînes
dans la main gauche, on s’incline profon dé ment devant la personne à
encenser et, en se redres sant, on saisit les chaînes dans la main droite, à
quelques centi mètres de la casso lette. Après l’encen se ment, on fait à
nouveau une incli na tion profonde. La main droite lâche les chaînes et vient
se placer sur la poitrine. »

SBALCHIERO Patrick (éd.), Dictionnaire des miracles et de l’extraordinaire chrétiens,
Paris, Fayard, 2002.

THURSTON Herbert, Les phénomènes physiques du mysticisme, Paris, Éditions du
Rocher, 1961.

o

e e

https://www.ceremoniaire.net/


IRIS, 33 | 2012

7  R. Le Gall, Diction naire de liturgie, article « encens », Cham bray, CLD,
2001, p. 100 : « L’encens est présenté à tout ce qui symbo lise Dieu, à tout ce
qui touche à lui : la croix d’abord, l’autel, le livre des évan giles, les oblats, le
prêtre lui‐même et les fidèles. Lors des obsèques on va jusqu’à encenser la
dépouille mortelle des baptisés, en signe de l’honneur qui est dû à un
temple de l’Esprit Saint. » (1 Co 6, 19)

8  Mais la seule huile d’olive est déjà parfumée.

9  R. Le Gall, article « huile », p. 132‐133 : « Le saint chrême est une huile
parfumée utilisée pour les onctions de consé cra tion. […] L’onction du saint
chrême symbo lise en chacun des cas la descente de l’Esprit Saint qui
pénètre les êtres, comme l’huile imprègne profon dé ment ce qu’elle touche.
Elle fait parti ciper les personnes de façons diverses à l’onction royale,
sacer do tale et prophé tique du Christ. »

10  J.‐P. Migne, Diction naire de liturgie, Paris, 1863, p. 1.

11  Ency clo pédie du Catho li cisme, hier, aujourd’hui, demain, article
« chrême », G. Jacquemet, Letouzey et Ané, 1979, p. 1076‐1077.

12  Il faut attendre le XII  siècle pour voir appliqué le terme de « chrême »
seule ment à cette huile mêlée de baume. Long temps le mot chrisma a
désigné toutes les huiles servant à oindre (ibid., p. 1077). Aujourd’hui, dans
l’Église catho lique aussi, on ajoute quelques parfums au baume.

13  J.‐P. Albert, Odeurs de sain teté. La mytho logie chré tienne des aromates,
Paris, Éditions de l’EHESS, 1990, p. 23.

14  Ibid., p. 232 : « Dans le parfum, on saisit Dieu avec le nez. Une odeur n’est
pas une image. Au lieu d’établir entre le sujet et l’objet odorant, une rela tion
de l’ordre de la repré sen ta tion, la percep tion olfac tive est impré gna tion.
L’objet est hors de nous, le parfum est en nous. »

15  E. Kant, Anthro po logie du point de vue pratique, trad. M. Foucault, Paris,
Vrin, 1979, p. 40.

16  Suger, Comment fut construit Saint- Denis, J. Leclercq (éd.), Paris, Éditions
du Cerf, 1945, p. 56.

17  Ency clo pédie du Catho li cisme, hier, aujourd’hui, demain, art. cité, p. 1077.

18  Pline l’Ancien, Histoire naturelle, XII, 111, Paris, Les Belles Lettres, 1956.

19  Légende rapportée par J. Amades, Folk lore de Catalunya, t. II :
Rondallistica, Barcelone, Edito rial Selecta, 1950, p. 716.
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20  J.‐P. Albert a tendance à un syncré tisme contes table à ce sujet, même si
les mythes qu’il présente sont inté res sants. J. Le Goff a montré que la figure
du dragon et du serpent appar tient à deux cultures qui l’inter prètent de
manière radi ca le ment opposée : la culture cléri cale (chré tienne) et la culture
popu laire (préchré tienne). Voir J. Le Goff, Pour un autre Moyen Âge, Paris,
Galli mard, 1999.

21  A. Rochetta, Voyage en Égypte, 1599, Le Caire, IFAO, 1974, p. 47, cité par
J.‐P. Albert, ouvr. cité, p. 137.

22  Évan giles apocryphes, t. II : L’Évan gile de l’Enfance, rédac tions syriaque,
arabe et arménienne, P. Peeters (éd.), Paris, Picard, 1914, p. 28.

23  Anec dotes histo riques, légendes et apologues, tirés du recueil inédit
d’Étienne de Bourbon, Lecoy de La Marche (éd.), Paris, Renouard, 1877, p. 425.

24  M. Clément- Royer, Contes d’arbres, d’herbes et d’épée, thèse de doctorat,
Univer sité Rennes 2, 2008, p. 219. Voir aussi J. Delumeau, Une histoire
du Paradis (chap. « Le paradis terrestre et la géogra phie médié vale »), Paris,
Fayard, 1992.

25  Jacques de Voragine, La Légende dorée, Paris, Seuil, 1998, p. 259‐266.

26  Ibid., p. 264.

27  Hincmar de Reims, Vita sancti Remigi, PL 125, col. 1129‐1187.

28  J.‐P. Albert, p. 290 : « Ce miracle de la Sainte Ampoule trouve, dans ce
contexte, une place toute natu relle. C’est le baptême de Clovis qui fait de
Rémi un nouveau Jean- Baptiste. La colombe descend sur Clovis comme elle
était descendue sur Jésus. Tout cela débouche sur une consé quence qui, si
elle n’est pas expli cite dans le texte, ne s’en impose pas moins avec une
parfaite évidence : si Rémi est le Baptiste, Clovis est le Christ ! »

29  M. Bloch, Les rois thaumaturges [1924], Paris, Galli mard, 1983.

30  Chré tien de Troyes, Perceval ou le Conte du Graal, J. Dufournet (éd.),
Paris, GF, 1997, p. 200.

31  La Queste del saint Graal, A. Pauphilet (éd.), Paris, Cham pion, 1972, p. 15,
l. 22‐23. M. Clément- Royer cite plusieurs plantes odori fé rantes
mira cu leuses dans la litté ra ture fran çaise médié vale, notam ment dans
Le cheva lier du papegaut, roman arthu rien du XV  siècle, où Arthur échappe
à des reve nants et à un dragon grâce à une feuille d’un arbre parfumé
(ouvr. cité, p. 244).

32  La Bible de Jérusalem, Paris, Éditions du Cerf, 1979.
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33  Sur cette sacra li sa tion exclu sive opérée par l’encens et l’huile sur les
prêtres, l’espace et les objets du culte, voir C. Houtman, « On the Func tion
of the Holy Incense (Exodus XXX, 34–38) and the Sacred Anoin ting
Oil (Exodus XXX, 22–33) », Veterus Testamentum, vol. 42, n  4, 1992, p. 462.

34  Le Diction naire ency clo pé dique de la Bible (Turn hout, Brepols, 2002,
article « onction », p. 929) distingue l’usage profane et l’usage reli gieux des
parfums. Dans l’usage profane on trouve le parfum comme soin de beauté
fémi nine (Est 2, 12 ; Jdt 10, 3 ; Dn 13, 17), comme rite d’hospi ta lité pratiqué
sur la tête de l’hôte à qui on veut faire honneur (Ps 23, 5 ; 133, 2 ; 141, 5).
Cette onction est un signe de joie (Pr 27, 9), son absence est un signe de
deuil (Dt 28, 40) ou de péni tence (2 S 12, 20). Dans l’usage reli gieux, l’onction
peut être royale (1 S 10, 1 ; 16, 3, 12‐13, 1 R 1 34, 39‐45) ou sacer do tale (Ex 29,
7, 29 ; 40, 12‐15). Ajou tons l’onction des prophètes, par exemple celle d’Élisée
(1 R 19, 16). Le Lévi tique indique aussi le rituel de sacri fice qui permet de
puri fier le lépreux guéri. Une onction d’huile est néces saire (Lv 14, 26‐32).

35  Voir E. A. Mutter, The Voice of My Beloved : The Song of Songs in Western
Medieval Christianity, Phila del phie, Univer sity of Penn syl vania Press, 1990.
Les Pères multi plie ront les gloses de ce texte inépui sable. Sur le thème du
parfum, voir aussi P. Meloni, Il profumo dell’immor ta lita. L’inter pre ta zione
patris tica di Cantico, Rome, Studium, 1975.

36  Sainte Thérèse de l’Enfant Jésus, Poésies, un cantique d’amour, Paris,
Éditions du Cerf / DDB, 1979, p. 177.

37  Saint Jean de la Croix, Le Cantique spiri tuel, œuvres spirituelles, trad. R. P.
Grégoire de saint Joseph, Paris, Seuil, 1947, p. 831‐832.

38  Christ (en grec) et Messie (en hébreu) sont synonymes.

39  Déjà Lefèvre d’Étaples, au XVI  siècle, distin guait Marie de Béthanie, la
péche resse de Luc et Marie de Magdala.

40  On voit que la tenta tion est grande, puisque la scène de Luc est la même,
malgré quelques diffé rences, que celle racontée par les autres évan gé listes,
d’iden ti fier cette femme à Marie, sœur de Marthe et de Lazare. Comme, par
ailleurs, Luc la dit péche resse, appar te nant à l’entou rage de Jésus, on est en
droit de la confondre avec Marie Made leine, citée aussitôt après par Luc.

41  Voir, pour la réfé rence la plus récente, le numéro spécial qui lui est
consacré dans Guide Biblia magazine, n  4, « Le cas Marie Made leine »,
Paris, Éditions du Cerf, nov.-déc. 2011.

o

e

o



IRIS, 33 | 2012

42  J.‐P. Albert, ouvr. cité, p. 232 : « Les parfums équi voques de Marie
Made leine, par le même contact, sont détournés du monde humain et
rendus à une signi fi ca tion qui dépasse à la fois leur usage érotique et leur
usage funé raire. »

43  Nous avons vu que le Christ sur la croix répand entiè re ment ses
parfums. Les Pères ont aussi fait de Marie de Béthanie le modèle du
chré tien : « Elle brisa le vase pour que tous reçoivent le parfum. Elle brisa le
vase qui était aupa ra vant retenu fermé en Judée. Elle brisa le vase […]. Si le
vase n’est pas brisé nous ne pouvons nous oindre. » (Jérôme, Trac tatus
in Marci Evangelium, XIII, p. 498, cité par M. Roch, L’intel li gence d’un sens.
Odeurs mira cu leuses et odorat dans l’Occi dent du haut
Moyen Âge (V ‐VIII  siècles), 2009, p. 56)

44  On évoque aussi dans ce livre les parfums terrestres parmi les richesses
de Baby lone, symboles de luxe effréné et maudit (Ap 18, 13).

45  Voir J. Delumeau, Que reste- t-il du paradis ?, Paris, Fayard, 2000, p. 383.

46  Ibid., p. 114 : « L’assi mi la tion de l’éter nité bien heu reuse à la vie dans un
jardin béni est sensible dans un texte long temps attribué à saint Cyprien,
mais dû, sans doute, à un clerc de son entou rage et, en tout cas, datable du
milieu du III  siècle. Le “lieu du Christ, lieu de grâce” y est décrit comme une
terre luxu riante dont les champs verdoyants se couvrent de plantes
nour ri cières et gardent intactes des fleurs parfu mées […]. Il s’agirait de la
première évoca tion détaillée du séjour défi nitif des élus sous des aspects
d’un jardin éternel. »

47  Ibid., p. 147‐149.

48  Diction naire d’archéo logie chrétienne, t. 13, c. 1599‐1600.

49  C. Kappler, Apoca lypses et voyages dans l’au‐delà, Paris, Éditions du
Cerf, 1987.

50  Hono rius d’Autun, Elucidarium, PL 172, col. 1172.

51  Adgar, Le Gracial, P. Kunts mann (éd.), Ottawa, Éditions de l’Univer sité
d’Ottawa, 1982.

52  M. Roch, L’intel li gence d’un sens. Odeurs mira cu leuses et odorat dans
l’Occi dent du haut Moyen Âge (V ‐VIII  siècles), Turn hout, Brepols, 2009,
p. 105.

53  Grégoire de Tours, Liber vitae Patrum, X, 4, cité par M. Roch, ouvr. cité,
2009, p. 106.
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54  Grégoire le Grand, Dial. IV, 15, 5, cité et traduit par M. Roch, ouvr. cité,
2009, p. 108.

55  Dynamius, Vita Maximi, PL 80, col. 39.

56  Jonas Bobiensis, Vitae Colum bani abbatis disci pu lorum eius, II, 16, p. 136,
cité par M. Roch, ouvr. cité, 2009, p. 114.

57  Felix, Vita Guthlaci, B. Colgrave (éd.), Felix’s Life of St Guthlac, p. 156.

58  Vita Lupi episcopi Senonici, 26, Monu menta Germa niae Historica, SRM IV,
p. 186.

59  M. Roch, ouvr. cité, 2009, p. 300 : « La mention d’une douce odeur, peut
sous sa veste topique, se fonder sur une percep tion authen tique. »

60  Vita Odiliae, 23, MGH, SRM VI, p. 50.

61  Jonas Bobiensis, Vitae Colum bani abbatis disci pu lo rumque eius, II, 12,
MGH, SRM IV, p. 132.

62  Vita Eligii episcopi Noviomagensis, II, 6, MGH, SRM IV, p. 697.

63  Eugippe, Vie de saint Séverin, P. Régerat (éd.), Paris, Éditions du Cerf,
1991, p. 290.

64  L’huile au contact de la relique acquiert parfois ses propriétés
mira cu leuses et olfactives.

65  Grégoire de Tours, Liber in gloria Martyrorum, 90, p. 98‐99.

66  Par exemple chez Adgar, Le Gracial, miracle III, ouvr. cité, p. 72.

67  Vita Sancti Marcelli, 24, MGH, SRM IV, p. 52.

68  Vita Landiberti, 10, MGH, SRM VI, p. 364.

69  Paulinus Nolanus, Carmina, 25, 203‐212, De Hartel (éd.), 1894, cité par
M. Roch, ouvr. cité, 2009, p. 619.

70  Sulpice Sévère, Vita Sancti Martini, 24, trad. J. Fontaine, p. 308‐309.

71  Jonas Bobiensis, Vita Columbani, dans Jonas de Bobbio, Vie de saint
Colomban et de ses disciples, A. de Vogüé (éd.), Bégrolles- en-Mauges, 1988,
p. 155.

72  P. Sbalchiero, Diction naire des miracles et de l’extra or di naire chrétiens,
article « odeur de sain teté », Paris, Fayard, 2002, p. 586. Le premier cas
mentionné par les hagio graphes est celui de saint Poly carpe lors de ses
funé railles à Smyrne, au II  siècle.

73  Ibid., p. 561.
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74  Voir H. Larcher, Le sang peut‐il vaincre la mort ?, Paris, Galli mard, 1957.

75  P. Sbal chiero, ouvr. cité, p. 561.

76  H. Thurston, Les phéno mènes physiques du mysticisme, Paris, Éditions du
Rocher, 1961.

77  Bertrand Méheust, article « Incor rup ti bi lité », dans P. Sbal chiero, ouvr.
cité, p. 373.

78  P. Delooz, article « Incor rup ti bi lité (et Sain teté) », dans P. Sbal chiero,
ouvr. cité, p. 374 : Cathe rine Labouré, Berna dette, Thérèse Couderc à
La Louvesc et une soixan taine de cas en Italie.

79  P. Sbal chiero, article « liqueurs balsa miques », ouvr. cité, p. 457‐458.

80  P. Sbal chiero, ouvr. cité, p. 458. Voir aussi J. Bouflet, Ency clo pédie des
phéno mènes extra or di naires dans la vie mystique, t. 1, Paris, éditions
Le Jardin des Livres, 2001. Les Miracles de Nostre Dame de Gautier de Coinci
font état d’une icône dotée des mêmes propriétés. Elle est aussi située en
Syrie, près de Damas. Il s’agit de Notre- Dame de Sardanai (Saydanaya).

81  Voir É. Maakaroun, Saint Charbel prophète de l’amour. Le silence, la croix
et le saint, Saint- Ceneré, Éditions Pierre Téqui, 2004.

82  Voir A. da Ripabottoni, Padre pio de Pietrel cina. Profilo biografico,
Éditions Padre Pio de Pietrelcina, SGR, 1986. Voir aussi Y. Chiron, Padre Pio
le stigmatisé, Éditions Perrin, coll. « Tempus », 2004.

83  E. Boniface, Padre Pio le crucifié, Paris, Nouvelles Éditions Latines, 1971,
p. 253‐254.

84  P. Lesourd et J.‐M. Benjamin, Les Mystères de Padre Pio (chap. « Les
parfums mystiques »), Paris, France- Empire, 1969, p. 134.

85  Bernard de Clairvaux, À louange de la Vierge Mère, Paris, Éditions du
Cerf, coll. « Sources Chré tiennes » n  390, 1993, p. 139.

86  Voir S. Barnay, Le Ciel sur la terre. Les appa ri tions de la Vierge au
Moyen Âge, Paris, Éditions du Cerf, 1999, p. 124‐126.

87  Gautier de Coinci, Les Miracles de Nostre Dame, éd. F. Koenig, Genève,
Droz, 1955, t. 1, p. 42.

88  Y. Chiron, Enquête sur les appa ri tions de la Vierge, Paris, Éditions Perrin,
1995, p. 151.

89  Y. Estienne, Sœur Benoîte et Notre- Dame du Laus, Gap, sanc tuaire Notre- 
Dame du Laus, 1954, p. 184‐188.
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90  R. de Labriolle, Benoîte la bergère de Notre- Dame du Laus, Gap,
sanc tuaire Notre- Dame du Laus, 1977, p. 96‐97.

91  Y. Estienne, ouvr. cité, p. 190.

92  Les critères de recon nais sance et d’authen ti fi ca tion sont exposés par
Y. Chiron, ouvr. cité, 1995, p. 49. Il s’agit d’un examen histo rique (les faits),
psycho lo gique (la person na lité de la voyante), théo lo gique (les fruits et la
nature du message).

93  L’Aquitaine du 11/07/1919, cité par Y. Chiron, 1995, p. 346.

94  G. Lameire, La Vierge en pleurs de Bordeaux, 1973, rééd. 2011, Mont sûrs,
Éditions Résiac, p. 67. « La Bambina est la statue de la Vierge- enfant. Le
21 mai 1913, veille de la Fête- Dieu, à l’heure des premières vêpres, de suaves
parfums s’exha lèrent de la statue de la Bambina, alors que l’on priait. La
Sainte Vierge voulait donner de nouveaux témoi gnages de sa mater nelle
tendresse. Tout l’oratoire embau mait et l’odeur suave se répan dait, sensible
même au dehors, jusqu’au sommet du boule vard. […] Au contraire, à partir
du 21 mai 1913, il se répéta fréquem ment. Les parfums furent continus au
mois de juin et devinrent par la suite, inter mit tents. »

95  Ibid., p. 69.

96  Comme l’écrit le poète R. Char, « Le poète laisse des traces non des
preuves, seules les traces font rêver ». Et le parfum a beau coup à voir avec
le poème, nous l’avons dit.

97  Dans l’Évan gile de Jean, c’est le terme grec signi fiant « signe » (semeion)
qui est utilisé pour dési gner les miracles de Jésus.

98  É. Zola, lors de son voyage à Lourdes, avait promis que s’il assis tait à un
miracle, il se conver ti rait. Il assista à deux miracles de guérison qu’il relate
dans son roman Lourdes, mais il ne se convertit pas.

99  Voir A. Le Guérer, Le parfum. Des origines à nos jours, Paris, Odile Jacob,
2005, p. 74‐75.

100  L’odorat est le sens qui rapproche le plus l’homme de son anima lité
d’origine. Et pour tant le parfum l’élève vers le Ciel.
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ABSTRACTS

Français
Nous ne nous inté res se rons ici qu’au problème bien connu de
l’iden ti fi ca tion des odeurs. Nous expo se rons d’abord, dans une première
partie, quelle est la situa tion déno mi na tive à laquelle donnent lieu les noms
d’odeurs, en exami nant le statut des noms géné ra le ment reconnus comme
tels. Nous montre rons qu’il ne s’agit pas de véri tables odoro nymes, mais
qu’ils se divisent en deux caté go ries, les noms « géné raux », qui
fonc tionnent au même niveau qu’odeur, et les faux noms d’odeurs qui sont
unique ment des spéci fieurs d’odeurs. Notre seconde partie analy sera
la construction odeur de N à laquelle on recourt habi tuel le ment pour
iden ti fier les odeurs parti cu lières. Nous essaie rons de dégager, à partir de
ses carac té ris tiques, les raisons de son succès.

English
Smell denom in a tion and iden ti fic a tion are well- known issues. Our
first interest of study within this subject field is the denom in ative situ ation
including names of odors. These are not real odoronyms but they are
divided into two categories: on one hand, general names are func tioning as
the noun “odor” and on the other hand, fake names of smells are fulfilling
the role of specifying odors. Secondly we will argue that particuliar and
specific odors are usually iden ti fied through “odor of N”. We will study its
construc tion, specific a tions and we will invest igate some causes of
its success.

INDEX
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OUTLINE

Introduction
Y a-t-il de véritables noms d’odeurs ?

À la recherche des noms d’odeurs
Des noms d’odeurs « superordonnés »
Des « faux noms » d’odeurs
Du « silence olfactif nominal » au « paradoxe ontologico-dénominatif »

Réponses à deux questions
Pourquoi n’y a-t-il pas d’odoronymes ?
La construction odeur de N

Conclusion

TEXT

Introduction
En linguis tique, les odeurs, compa rées aux couleurs, avec lesquelles
on les associe habi tuel le ment, font plutôt figure de parent pauvre. Le
terri toire des odeurs, sans être une terra incognita, n’a en effet que
rare ment été abordé sous l’angle propre ment linguistique 1, alors qu’il
a été longue ment arpenté avec succès par les psycho logues, psycho- 
linguistes 2, ethno logues, anthro po logues, socio logues, philo sophes,
neuro- physiologues, chimistes 3, etc. Nous propo sons, dans le droit fil
de nos travaux anté rieurs (Kleiber, 2011, à paraître a, b, c et d ; Kleiber
et Vuillaume, 2011 a et b), de dresser ici, en quelques traits, la « carte
d’iden tité linguis tique des odeurs », avec pour objectif de faire de
cette « pièce d’iden tité » le point de départ de discus sions, critiques
et descrip tions plus détaillées.

1

Nous nous inté res se rons ici unique ment à la rubrique « iden tité »,
avec le problème bien connu que pose l’iden ti fi ca tion des odeurs. La
ques tion de leur « portrait », et donc celle des prin ci pales dimen sions
qui struc turent leur carac té ri sa tion seront abor dées ulté rieu re ment.
Nous expo se rons d’abord, dans une première partie, quelle est la
situa tion déno mi na tive à laquelle donnent lieu les noms d’odeurs, en
exami nant le statut des noms géné ra le ment reconnus comme tels.
Nous montre rons qu’il ne s’agit pas de véri tables odoro nymes, mais

2
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qu’ils se divisent en deux caté go ries, les noms « géné raux », qui
fonc tionnent au même niveau qu’odeur, et les faux noms d’odeurs qui
sont unique ment des spéci fieurs d’odeurs. Nous termi ne rons notre
examen en mettant en relief le « para doxe ontologico- dénominatif »
auquel conduit ce manque de véri tables noms d’odeurs. Notre
seconde partie présen tera d’abord rapi de ment les expli ca tions que
l’on a pu donner de l’absence de noms d’odeurs, puis nous
analy se rons plus longue ment la prin ci pale construc tion à laquelle on
recourt pour sortir du para doxe ontologico- dénominatif. Notre
parcours au milieu des noms et construc tions nomi nales olfac tives
appor tera ainsi des éléments de réponse précieux à la ques tion de
l’iden tité des odeurs. Il nous amènera aussi, on le verra, à évoquer,
chemin faisant, certaines des prin ci pales ques tions que suscite une
linguis tique des odeurs en général.

Y a- t-il de véri tables noms
d’odeurs ?

À la recherche des noms d’odeurs

Un constat fait par quasi ment tous les spécia listes est que les odeurs
n’ont pas de nom. « Les études menées en linguis tique cogni tive sur
la déno mi na tion des odeurs […], notent Fran çoise Dufour et Melissa
Barkat- Defradas (2009, p. 1), montrent que, contrai re ment aux
couleurs, les mots manquent pour nommer les odeurs. » Alors qu’une
couleur parti cu lière peut être iden ti fiée comme étant du bleu,
du rouge ou encore du bleu azur, une odeur parti cu lière ne saurait
être iden ti fiée de la sorte, c’est- à-dire au moyen d’un nom. Cette
absence de déno mi na tion olfac tive demande toute fois à être
expli citée, puisque, outre le nom odeur lui‐même, les diction naires
donnent comme noms d’odeur — dans le sens où ils mettent
dans leur definiens le N définitoire odeur — aussi bien des noms de la
série (1) que des noms de la série (2) :

3

(1) 
Parfum, arôme, effluve, fragrance, senteur, puanteur, relent,
remugle, etc.
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(2) 
Brûlé, fraîchin, graillon, rance, renfermé, roussi, etc.

Le Petit Robert place ainsi odeur comme incluant aussi bien, dans la
défi ni tion, des noms de la série (1) que de la série (2), ainsi que le
montrent (3) et (4) :

4

(3) 
Fragrance = « odeur agréable » 
Parfum = « odeur agréable et péné trante » 
Puanteur = « odeur infecte » 
Senteur = « odeur agréable, parfum » 
Relent = « mauvaise odeur qui persiste »

(4) 
Brûlé (substantif) = « odeur d’une chose qui brûle » : Ça sent le brûlé 
Rance (substantif) = « odeur, goût carac té ris tique d’un corps gras
rance » : Beurre qui sent le rance 
Renfermé (substantif) = « mauvaise odeur d’un lieu mal aéré, dont les
fenêtres sont restées fermées » : Cette chambre sent le renfermé 
Roussi (substantif) = « odeur d’une chose qui a légè re ment brûlé » :
Ça brûle ! Ça sent le roussi 
Graillon = « odeur ou goût de graisse brûlée » : Cuisine qui sent
le graillon

Si l’on y regarde toute fois de plus près, on s’aper çoit qu’il ne s’agit pas
en fait de noms d’odeurs semblables aux noms de couleurs. Pour deux
raisons différentes 4 : les noms de la série (1) ne peuvent iden ti fier des
types d’odeurs, alors que les noms de la série (2) ne sont pas des
noms d’odeurs.

5

Des noms d’odeurs « super or donnés »

Les noms de la première série sont incon tes ta ble ment des noms
d’odeurs, puisqu’ils dénomment conven tion nel le ment des sous- 
classes ou sous- catégories d’odeurs. Mais ce ne sont pas des noms
semblables aux noms de couleurs tels que bleu, rouge, bleu azur, dans
la mesure où, restant au niveau général du nom odeur, ils n’iden ti fient
nulle ment l’odeur parti cu lière dénotée, mais apportent simple ment

6
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une restric tion d’ordre hédo nique (bonne ou mauvaise odeur) ou de
durée (odeur qui persiste) 5. Si l’on se place dans le cadre de la
caté go ri sa tion verti cale de la séman tique du proto type (Rosch et al.,
1976 ; Kleiber, 1990 et 1994), ce ne sont pas des caté go ries de base
(ou subor don nées) comme les noms de couleur, mais des caté go ries
super or don nées comme odeur. On ne mention nera que deux faits qui
confirment cette analyse.

En premier lieu, ils peuvent se substi tuer à odeur dans les SN du type
odeur de N :

7

(5) 
Une odeur / un parfum / une senteur / une fragrance de fleur 
Une odeur / un relent de cigare froid 
Une odeur / une puan teur de charogne

Dans ce type de syntagme bino minal, sur lequel nous
revien drons ci‐dessous, odeur et les N de (1) appa raissent comme
étant une sorte de clas si fi ca teur, pouvant servir de « préfixe » lexical
subsu ma teur à toute une série de N bien diffé rents qui témoignent de
l’hété ro gé néité quali ta tive olfactive.

8

En second lieu, ils ne peuvent pas, comme le font les noms de
couleurs, servir d’iden ti fiant à des odeurs parti cu lières :

9

(6) 
Je déteste trois couleurs, à savoir le bleu, le vert et le marron

(7) 
*Je déteste trois odeurs, à savoir le parfum, la puan teur et le relent

Excep tion faite d’un des emplois de remugle (voir note 5), les noms de
la série (1) sont des noms géné raux qui, parce qu’ils rassemblent des
occur rences d’odeurs hété ro gènes et n’iden ti fient donc pas l’odeur
dont il s’agit, n’ont pas le statut déno mi natif des noms de couleurs.

10

Des « faux noms » d’odeurs
Pour les noms de la série (2), la situa tion est diffé rente : les
lexi co graphes se trompent en les défi nis sant comme des noms

11
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d’odeurs. Ce sont des noms qui ne dénomment que la spéci fi ca tion de
l’odeur et non l’odeur elle‐même. Ils ne peuvent donc être d’aucune
manière des noms d’odeurs. À la source de l’erreur, se trouve sans
doute leur emploi à la place N de la construc tion prédi ca tive olfactive
SN / Ça sent le N. Comme le montrent les exemples illus trant les
défi ni tions de (4), c’est parce qu’ils peuvent occuper la place N de
cette struc ture en sentir qu’on les a pris pour des N d’odeurs. Or,
dans cette tournure SN / Ça sent le N, c’est sentir qui se charge du
sens d’odeur (voir Theissen, 2010), le N ne faisant que spéci fier le type
d’odeur en ques tion. Autre ment dit, dans Ça sent le roussi, le SN
le roussi ne corres pond pas à « odeur d’une chose qui a légè re ment
brûlé », mais unique ment à la deuxième partie du sens donné par le
Petit Robert, c’est- à-dire à la spéci fi ca tion que l’odeur dont il s’agit
est celle d’une chose qui a légè re ment brûlé. Roussi continue donc
d’avoir son sens, qui n’a rien d’olfactif en lui‐même. Nous ne cite rons
que deux argu ments en faveur de notre analyse. Le premier réside
dans la mise en corres pon dance de la construction Ça sent le N avec
la tournure Il y a une odeur de N. On s’aper çoit que graillon joue
dans (8) le même rôle de spéci fi ca tion olfac tive par rapport à sentir
qu’il joue dans (9) par rapport à odeur :

(8) 
Ça sent le graillon

(9) 
Il y a une odeur de graillon

Le second est constitué par l’impos si bi lité pour ces N de remplacer
la construction odeur de N, qui dénote une odeur parti cu lière. S’ils
peuvent figurer à la place du deuxième N, qui ne fait que spéci fier
l’odeur dénotée, comme le montre (10) :

12

(10) 
Une odeur de brûlé / fraîchin / graillon / rance / renfermé /
roussi, etc.

Ils ne sauraient fonc tionner à la place de la construction odeur de N
elle‐même, alors qu’un tel emploi devrait être possible, s’ils avaient
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réel le ment le sens de « odeur de N » que leur attri buent les
lexi co graphes. On ne saurait avoir (12) à la place de (11) :

(11) 
De la pièce émanait une odeur de brûlé / fraîchin / graillon / rance /
renfermé / roussi forte et irritante

(12) 
*De la pièce émanait un/du brûlé / fraîchin / graillon / rance /
renfermé / roussi fort et irritant

Du « silence olfactif nominal » au
« para doxe ontologico- dénominatif »

La conclu sion est donc claire : il n’y a quasi ment pas d’odoro nymes,
c’est- à-dire de N qui servent à nommer les odeurs parti cu lières.
Même si le locuteur lambda n’en pas conscience, ce « silence
déno mi natif » fait intrin sè que ment partie de notre manière
d’appré hender les odeurs et d’en parler. La meilleure preuve en est
l’incon gruité d’une inter ro ga tion sur le nom d’une odeur parti cu lière.
Alors que l’on peut fort bien poser pour les couleurs des ques tions
déno mi na tives du type de (13) :

13

(13) 
Quel est le nom de cette couleur ? 
Comment s’appelle cette couleur ?

Il est plus étrange d’y recourir lorsqu’il s’agit d’odeurs :

(14) 
? Quel est le nom de cette odeur ? 
? Comment s’appelle cette odeur ?

Et, en admet tant qu’une telle inter ro ga tion déno mi na tive sur une
odeur parti cu lière ait lieu, il semble bien que les usagers, certains du
moins, seront amenés à répondre :

14

(15) 
Mais les odeurs n’ont pas de noms !
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décou vrant ainsi un fait linguis tique, dont ils n’avaient sans doute pas
conscience, celui de l’absence de « véri tables » noms d’odeurs, c’est- 
à-dire de noms spéci fiant effec ti ve ment le type de l’odeur
parti cu lière perçue.

On pour rait penser que ce vide déno mi natif s’explique par l’absence
de types d’odeurs. Or, il n’en est rien. C’est le contraire même.
L’exis tence de sous- catégories ou de types d’odeurs est en effet
intrin sè que ment prévue par la séman tique du N odeur. Le N odeur est
comptable ou dénombrable de façon inhé rente, ainsi que le prouvent
ses affi nités avec les déter mi nants révé la teurs de la comp ta bi lité,
comme dans (16), et son aver sion pour les déter mi nants marquant la
massi vité, comme dans (17) :

15

(16) 
Une odeur 
Deux / des / les / quelques / plusieurs odeurs 
Assez de / peu de / beau coup de / pas mal d’odeurs 
Combien d’odeurs ?

(17) 
(?) De l’odeur 
(?) Un peu d’odeur 
(?) Assez de / peu de / beau coup de / pas mal de couleur / d’odeur 
? Combien d’odeur ?

Cette comp ta bi lité intrin sèque a pour domaine, non celui des
occur rences spéci fiques d’odeurs, mais le domaine quali tatif, celui
des sous- catégories ou types d’odeurs. L’énoncé (18) a ainsi une
inter pré ta tion simi laire à celle de (19), dite « taxi no mique » :

16

(18) 
Je déteste trois odeurs, à savoir l’odeur de citron, celle de cannelle et
celle de rose

(19) 
Je déteste trois fruits, à savoir les bananes, les citrons et les mangues

C’est dire que, d’un point de vue séman tique, par sa comp ta bi lité
intrin sèque, le N odeur prédit l’exis tence de types ou de caté go ries

17
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d’odeurs diffé rentes. Mais, d’un autre côté, comme nous venons de le
voir, il n’y a pas de noms dispo nibles pour ces odeurs. La situa tion
débouche, on le voit, sur ce que nous avons appelé le para doxe
ontologico- dénominatif des odeurs (Kleiber, 2011, à paraître a et c) :
d’un côté, le N odeur renvoie bien à des entités conçues comme ayant
des sous- catégories homo gènes, des espèces d’odeurs mais, de
l’autre, il n’y a (prati que ment) pas de déno mi na tions dispo nibles
pour elles.

Réponses à deux questions
Notre para doxe « olfactif » soulève deux ques tions. Première
ques tion, pour quoi cette absence quasi totale d’odoro nymes ? Et,
deuxième ques tion, s’il n’y a pas de noms « olfac tifs » dispo nibles,
comment désigne‐t‐on alors les odeurs ? Les réponses à ces deux
ques tions vont nous conduire, comme on le verra, à décou vrir
d’autres parti cu la rités linguis tiques et non linguis tiques des odeurs.

18

Pour quoi n’y a- t-il pas d’odoro nymes ?

Plusieurs raisons peuvent être invo quées pour expli quer l’absence de
noms pour les odeurs 6. Nous ne ferons que les évoquer ici, car elles
dépassent le cadre de la linguis tique. En premier lieu, il est courant
de mettre en cause la moindre impor tance du sens olfactif pour les
humains. La restric tion de l’olfac tion à des secteurs parti cu liers
comme la sexua lité, l’évalua tion de la nour ri ture (Hees chen, 2007),
des pratiques reli gieuses (Candau, 2000) serait à la source de la
restric tion langa gière sur les odeurs. On peut toute fois soutenir le
raison ne ment contraire et argu menter que c’est le carac tère limité du
langage des odeurs qui est à l’origine de la moindre impor tance du
sens olfactif (Plümacher et Holz, 2007, p. 7).

19

Une deuxième expli ca tion, neuro phy sio lo gique, se base sur les
struc tures corti cales de trai te ment de l’infor ma tion olfac tive.
L’infor ma tion olfac tive est d’abord traitée dans la partie du cerveau, la
plus vieille du point de vue de l’évolu tion, le système limbique, avant
que le trai te ment ne se pour suive dans les parties du néocortex,
spécia le ment dans l’hémi sphère droit. Les connexions directes vers le
néocortex gauche, où le langage est traité, sont beau coup moins

20
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déve lop pées. L’orga ni sa tion céré bel leuse de la percep tion d’odeurs ne
serait pas, pour cette raison, adéqua te ment synchro nisée avec le
trai te ment du langage. L’absence d’un lexique stable des odeurs en
serait la consé quence, selon Plümacher et Holz (2007, p. 7). De plus,
l’impli ca tion du système limbique dans l’orga ni sa tion de fonc tions
viscé rales du corps, à savoir le système nerveux auto nome et le
déve lop pe ment des émotions, permet d’expli quer le fait que la
percep tion olfac tive affecte le compor te ment humain de façon
incons ciente : « For not all odor stimuli may reach a conscious level if
they end at the level of the limbic system 7. » (Plümacher et Holz,
2007, p. 6)

La troi sième expli ca tion, égale ment d’ordre neuro phy sio lo gique, est
que les stimuli acous tiques et visuels peuvent être gradués
(scala risés) selon la longueur d’onde (wavelength), la teinte (hue), la
brillance ou lumi no sité (brightness), ou le volume du bruit. Les odeurs
ne peuvent être clas si fiées selon des propriétés physiques ou
chimiques. Plümacher et Holz (2007, p. 8) soulignent que : « There is
no linear propor tional rela tion between strength of olfac tory stimuli
and inten sity of perception. » C’est l’absence de telles rela tions qui
expli que rait l’absence pour les odeurs de caté go ri sa tion et de
lexi ca li sa tion stables.

21

Le problème du « silence déno mi natif » des odeurs reste, on le voit,
large ment ouvert et exige que l’on s’inté resse de près, en prenant
pour modèle des études comme celles de Dehaene (2007), aux
« neurones de l’olfac tion ».

22

La construction odeur de N

La question Comment désigne- t-on alors les odeurs ? nous ramène
vers le terrain langa gier. La réponse géné ra le ment apportée est que
l’on recourt surtout à la source de l’odeur avec des construc tions
bino mi nales en de compor tant en première place le nom odeur ou un
des N « géné raux » de la série (1), tels parfum, senteur, relent, etc., et,
en seconde place, après la préposition de, le nom d’une
source odorante 8. Cette réponse n’est toute fois pas tota le ment
correcte, parce qu’elle met sur le même plan les construc tions où le
second N n’est pas déter miné avec celles où il se trouve déter miné :

23
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(20) 
Une odeur de jasmin 
L’odeur de jasmin

(21) 
L’odeur du jasmin

Or, les deux construc tions ne sont pas identiques 9 et la mention de
« source » pour le N2 n’est adéquate que pour les construc tions du
type (21), parce qu’elles présentent un N2 déter miné (Kleiber, 2011,
à paraître a, b et c).

24

Dans les syntagmes bino mi naux (20), l’absence de déter mi nant pour
N2 est cruciale. Dans odeur de jasmin, le N jasmin ne désigne pas la
source de l’odeur, mais il spécifie une des sous- catégories d’odeurs
qu’implique la comp ta bi lité basique du N odeur 10. Le syntagme odeur
de N corres pond ainsi à une dési gna tion de sous- catégorie d’odeurs
et remplit donc le rôle que jouent les noms tels bleu, bleu azur, etc.,
du côté des couleurs. Il faut néan moins — et c’est là que nous
retrou vons, mais à un autre niveau, la notion de source — que l’entité
dénotée par N2 ait comme propriété celle d’avoir une odeur
parti cu lière, carac té ris tique. La construction odeur de jasmin prend
ainsi appui sur l’infor ma tion générique Le jasmin a une
odeur caractéristique ou, dit de façon peut‐être meilleure, une odeur
de jasmin est une odeur qui a les carac té ris tiques de l’odeur du citron.
C’est cette infor ma tion stéréo ty pique qui fait qu’on main tient le plus
souvent le terme de « source » pour le N des
dési gna tions catégorielles odeur de N, puisque la construc tion de ce
SN quali tatif est basée sur la connais sance stéréo ty pique que le
jasmin est une « source » d’odeur carac té ris tique, ou a une odeur
carac té ris tique. La preuve en est que, si une entité dénotée par un N
passe pour n’avoir pas d’odeur, il est diffi cile de l’utiliser dans la
dési gna tion de sous- catégories d’odeur odeur de N :

25

(22) 
? Une odeur d’eau 
? L’odeur d’eau
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Cela peut paraître trivial, étant donné le point de départ, mais l’est
sans doute beau coup moins si on observe que le SN où le N se trouve
défini :

26

(23) 
L’odeur de l’eau

passe, lui, la rampe, alors qu’on s’atten drait à ce qu’il soit égale ment
mal formé. La raison en est qu’il n’exprime pas un type
d’odeur comme odeur de N.

C’est dire que les SN bino mi naux du type de (21) donnent lieu à la
situa tion inverse de celle des SN du type de (20) : ils ne spéci fient pas
direc te ment un type d’odeur, mais donnent en revanche direc te ment
la source de l’odeur en ques tion. Dans le SN l’odeur du jasmin, le SN
le jasmin indique quelle est la source de l’odeur : c’est une odeur qui
émane du jasmin. Et ce n’est que parce que l’on sait que le jasmin a
une odeur carac té ris tique qu’indi rec te ment ce SN évoque égale ment
le type de l’odeur.

27

Notre analyse de (20) et (21) se trouve confortée par trois
obser va tions. La 1  est que, dans le cas de (20), N peut fort bien ne
pas être la source de l’odeur visée, comme le montre (24), où la source
de l’odeur est le sujet de la phrase (donc la poire) et non le N régi par
de dans le SN odeur de N :

28
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(24) 
Cette poire a une légère odeur de jasmin

La 2  est que dans beau coup de cas la source ne donne nulle
indi ca tion sur le type d’odeur en ques tion. Il suffit de substi tuer à
jasmin un N comme chemise, boîte, ou encore un nom propre comme
Paul pour s’aper ce voir que la source ne renseigne plus sur le type
d’odeur dont il peut s’agir :

29 e

(25) 
L’odeur de la chemise / la boîte / Paul

Troi siè me ment, argu ment sans doute le plus fort, on peut combiner
dans un même syntagme spéci fi ca tion du type d’odeur et source de

30
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l’odeur :

(26) 
L’odeur de jasmin des poires alsaciennes

Il reste une ques tion : à quoi est dû le succès de la construction odeur
de N pour iden ti fier ou caté go riser les odeurs ? La réponse à cette
ques tion va nous permettre d’aborder d’autres aspects de la
séman tique des odeurs. Une analyse plus précise de la construction
odeur de N conduit à mettre en avant son carac tère semi- 
schématique (Kleiber, 2011, à paraître b). Elle comporte en effet un
élément fixe, la préposition de, les autres prépo si tions étant exclues
(David, 2002). Ensuite, le N odeur, le plus courant, ne peut être
remplacé que par un autre N olfactif général, de la série
restreinte (1) (voir parfum, relent, etc.). Enfin, le N du syntagme
prépo si tionnel n’est pas déter miné par avance, mais se trouve choisi
dans un para digme ouvert, dont les membres peuvent fonc tionner
comme spéci fi ca teurs caté go riels des odeurs parce qu’ils passent ou
peuvent passer, comme nous l’avons vu avec jasmin, pour avoir une
odeur caractéristique.

31

La fréquence des syntagmes du type odeur (parfum / relent…) de N et
la produc ti vité qui les carac té rise ont sans aucun doute une part non
négli geable dans leur ancrage cognitif, et donc dans leur stabi li sa tion
comme construc tion ou schéma de repré sen ta tion pour caté go riser
les odeurs. Mais il y a, à notre avis, des raisons moins immé diates,
dont la prise en compte éclaire certains aspects de la nature
des odeurs.

32

En premier lieu, par sa consti tu tion interne, le SN odeur + de + N2
marque iconiquement 11, via la préposition de, une des prin ci pales
carac té ris tiques des odeurs, à savoir qu’il s’agit d’un phéno mène
indexical : de même que la fumée signale indexi ca le ment qu’il y a du
feu ou que le tonnerre est un indice de ce qu’il y a eu un éclair,
une odeur 12 est un indice de ce qu’il y a quelque chose qui « sent »,
qu’il y a une substance, un gaz ou encore l’air qui dégage, d’où émane
ou qui trans porte l’odeur sentie. Onto lo gi que ment parlant, la
dépen dance entre les odeurs et les substances est donc une
dépen dance indexi cale entre deux phéno mènes. Les odeurs sont
fonda men ta le ment perçues comme étant des odeurs de « quelque

33
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chose », dépen dance indexi cale que donne à voir par sa struc ture
même le SN odeur de N avec en tête le N odeur suivi de
la préposition de. Mais il y a plus. La préposition de, en même temps
que la dépen dance onto lo gique, souligne aussi le côté « émana tion »
des odeurs et oriente ainsi vers l’aspect le plus inté res sant de ce
phéno mène indexical : une telle rela tion auto rise le déta che ment ou
l’indé pen dance refusée aux entités qui sont des propriétés ou des
événe ments. Même si l’odeur est indexi ca le ment dépen dante d’une
substance, le plus souvent elle est percep tible sans que l’on perçoive
la « source » dont elle émane. Il en va ainsi de la plupart des
phéno mènes indexi caux : « En règle géné rale […], la notion
sémio tique d’index, appelée de façon peut‐être plus trans pa rente
par certains, symptôme, s’applique préci sé ment aux cas où l’objet qui
est signifié indexi ca le ment par le signe indexical n’est pas
immé dia te ment perceptible 13, dans les cas donc où l’index ou
symp tôme révèle une entité (ou un phéno mène) cachée, non
direc te ment acces sible, comme l’illustre clai re ment le phéno mène de
la fièvre qui est le symp tôme d’un état non normal. » (Kleiber et
Vuillaume, 2011 b, p. 28‐29) Si donc on perçoit une odeur sans savoir
quelle est sa « source » précise, celle‐ci n’est pas acces sible
direc te ment. Ce n’est qu’à travers les qualités de l’odeur sentie que
l’on peut établir, et à un niveau géné rique unique ment, un lien
indexical. Le lien ne subsiste en effet qu’au niveau des « sources »
géné riques, ainsi que nous l’avons vu ci‐dessus. On voit que
notre construction odeur de N, par l’absence de déter mi na tion devant
N2, marque direc te ment ce déta che ment vis- à-vis d’une « source
précise » et le main tien de la rela tion sur le seul plan géné rique. Elle
appa raît ainsi comme une matrice indexi cale, qui reflète
iconi que ment à la fois la dépen dance indexi cale des odeurs et leur
déta che ment par rapport aux « sources » parti cu lières, l’union des
deux débou chant sur une caté go ri sa tion ou clas si fi ca tion des odeurs
via une indexi ca lité trans posée au géné rique. On notera, à l’appui de
notre analyse, que, si quelqu’un n’a pas iden tifié l’odeur qu’il perçoit, il
peut demander (27) :

(27) 
Qu’est- ce que c’est comme odeur ? / C’est quoi comme odeur ?

mais il peut aussi demander (28) :
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C’est une odeur de quoi ?

Dans ce dernier cas, émerge clai re ment ce double aspect de
l’iden ti fi ca tion des odeurs au moyen de la construction odeur de N :
une odeur est marquée cogni ti ve ment comme étant une odeur de
« quelque chose », ce « quelque chose » ou ce « quoi » ne pouvant
être que la « source » géné rique d’une odeur caractéristique 14. La
preuve en est que lorsque le diction naire définit l’emploi
déno mi natif de remugle, mentionné ci‐dessus en note, il le définit
bien comme étant une odeur de quelque chose (en l’occurrence une
odeur de moisi, de renfermé).
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Conclusion
La boucle est presque bouclée, nous semble- t-il, pour ce qui est de
« l’iden tité » des odeurs. Après avoir décrit et essayé d’expli quer la
situa tion déno mi na tive toute parti cu lière des odeurs, carac té risée
par l’absence quasi totale d’odoro nymes, nous nous sommes penché
sur la construction odeur de N et avons tenté de montrer, à partir de
ses carac té ris tiques, les raisons de son succès. La mise en avant de
ces raisons annonce déjà l’étape suivante sur cette carte d’iden tité
des odeurs : après la ques tion déno mi na tive se pose, en effet, celle,
cruciale et complexe, du « portrait » des odeurs.
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NOTES

1  Voir les études de Boisson (1997), David et al. (1997), David (1997, 2000,
2002), David, Barkat- Defradas et Rouby (2006), Fran ckel (2004),
Pagnier (2009), Vuillaume (à paraître), le n  181 de Langages (2011), etc.

2  Voir en biblio gra phie les travaux de Dubois, Rouby, Holley, etc.

3  Voir par exemple l’ouvrage collectif dirigé par Plümacher et Holtz (2007).

4  Voir Kleiber (à paraître a et c) pour une analyse plus détaillée.

5  Excep tion faite de remugle qui, dans un de ses emplois (voir un remugle
malsain sort de terre), corres pond à un véri table nom d’odeur, indi quant qu’il
s’agit d’une odeur de moisi (voir Kleiber, à paraître a).

6  Nous repre nons ici des éléments de Kleiber et Vuillaume (2011 b).

7  Et ils citent les articles de Zucco (2007) et de Cher ni govs kaya et
Arshavsky (2007) qui font partie du volume édité.

8  « In the construc tion “odeur + preposition + (det) + N2”, […] N2 is the name
of a source. » (David, 2002, p. 88)

9  Pour une analyse plus détaillée de ces construc tions, voir Kleiber et
Vuillaume (2011 a et b) et Kleiber (à paraître b).

10  C’est pour cela que nous l’avons appelée construc tion de caté go ri sa tion
des odeurs (Kleiber, à paraître b).

11  Dans le sens de signi fi ca tion non symbo lique, mais iconique ou
mimé tique : la forme de l’expres sion « mime » en quelque sorte le
réfé rent dénoté.

12  C’est un des prin ci paux résul tats de Kleiber et Vuillaume (2011 b).

13  Voir ici les inter jec tions et l’excla ma tion en général qui sont le signe
indexical d’une émotion qu’on ne perçoit pas direc te ment (Kleiber, 2006).

ROUBY Catherine et SICARD Gilles, « Des catégories d’odeurs ? », dans Daniel Dubois
(éd.), Catégorisation et cognition. De la perception au discours, Paris, Kimé, 1997,
p. 59‐91.

THEISSEN Anne, « Sentir : les constructions prédicatives de l’olfaction », Langages,
n  179, 2010, p. 109‐125.

ZUCCO Gesualdo M., « Odor Memory: The Unique Nature of a Memory System », dans
M. Plümacher et P. Holz (éds), Speaking of Colors and Odors. Aspects, Amsterdam,
John Benjamins Publishing Company, 2007, p. 155‐165.
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14  Quoi ne saurait corres pondre à une « source » définie, puisqu’on ne
saurait avoir ? une odeur du jasmin.
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Jean-Louis Millot est le directeur du laboratoire de neurosciences de Besançon.
Son équipe travaille notamment sur les processus de régulations des émotions, et
en particulier sur la modalité olfactive. Nous avons choisi la forme d’un entretien
qui a permis de relier la question de l’imaginaire des odeurs, qui nous était propre,
aux travaux neuroscientifiques de ce chercheur sur la question de l’olfaction.

TEXT

Véro nique ADAM : Les neuros ciences ne s’inté ressent que depuis
très récem ment à l’olfac tion. Pour riez‐vous expli quer pour quoi ce
sens est devenu un objet d’étude plus prégnant ?

Jean- Louis MILLOT : En fait, l’olfac tion demeure encore peu étudiée
comparée à d’autres moda lités senso rielles. De manière géné rale, les
neuros ciences cogni tives actuelles, comme d’autres inves ti ga tions
scien ti fiques chez l’homme par le passé, se foca lisent davan tage sur
les compé tences cogni tives complexes, telles que les fonc tions
exécu tives (qui peuvent grave ment être alté rées dans les processus
de vieillis se ment), la mémoire séman tique, le langage… Toute fois,
plusieurs auteurs ont mis en exergue le rôle des émotions, et donc
celui d’une compo sante phylo gé né tique ancienne de notre cerveau,
dans nos compé tences usuelles (par exemple pour prendre une
déci sion dans une situa tion de choix). Si l’on veut comprendre le
fonc tion ne ment de notre cerveau, il appa raît de plus en plus
néces saire de prendre en compte l’ensemble des apti tudes affec tives,
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cogni tives et senso rielles qui fonc tionnent en inter ac tion et synergie
au quotidien.

VA : Vous avez établi un lien entre olfac tion, mémoire et émotions.
Pouvez‐vous nous expli quer comment ce rapport, fréquem ment
illustré dans la litté ra ture et l’imagi naire, a été démontré en
neuros ciences ?

JLM : Ce lien a déjà été décrit par la neuro- anatomie de longue date,
et depuis confirmé par les études en imagerie céré brale
fonc tion nelle. En effet, l’anatomie révèle que les voies senso rielles
olfac tives sont diffé rentes de celles des autres sens. Les messages
nerveux envoyés par nos récep teurs senso riels de la vue, du toucher,
de l’audi tion, du goût sont tous centra lisés en premier lieu au niveau
d’une struc ture interne, le thalamus, qui joue un rôle de centre de
relais, puis parviennent au niveau du cortex céré bral (la matière
grise… !) qui permet le trai te ment, l’analyse de ces signaux.
En revanche, les messages nerveux trans met tant les infor ma tions sur
les odeurs sont tout d’abord destinés à des struc tures complexes et
anciennes du cerveau appar te nant au système limbique : il s’agit
entre autres des amyg dales (qui jouent un rôle fonda men tale dans les
réac tions émotion nelles) et des hippo campes (qui jouent un
rôle fonda mental dans les mémoires dites décla ra tives, séman tique
et épiso dique). Ainsi, les molé cules à valeur odorante déga gées par
des made leines déclen chaient des messages nerveux au niveau de
l’épithé lium olfactif, transmis ensuite au niveau des hippo campes
prous tiens, où ils déclen chaient l’acti va tion de réseaux neuro naux
corres pon dant à un contexte épiso dique mémo risé de manière
complète et précise.

VA : La prise en compte de l’olfac tion a‐t‐elle modi fiée la
repré sen ta tion qu’on se faisait du cerveau et/ou du
fonc tion ne ment de la mémoire ou des émotions ?

JLM : Sans modi fier des repré sen ta tions ou modèles proposés, on
peut dire que la prise en compte des processus liés à l’olfac tion vient
enri chir le champ des connaissances.

VA : L’imagerie céré brale permet de voir les réac tions provo quées
par les odeurs. Pour riez‐vous nous expli quer comment elle
fonc tionne ?
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JLM : Le système le plus utilisé en neuros ciences cogni tives est celui
de l’Imagerie par réso nance magné tique fonc tion nelle (IRMf), car
sans aucun dommage ni péni bi lité (en dehors de l’immo bi lité
néces saire) pour les sujets. Si une zone du cerveau « travaille »,
immé dia te ment elle mobi lise un impor tant afflux de sang porteur
d’oxygène au béné fice des cellules nerveuses (neurones) concer nées.
La consom ma tion d’oxygène par les cellules nerveuses modifie les
carac té ris tiques physiques du sang en réponse au champ magné tique
ambiant. Ainsi, il est possible de voir les zones céré brales acti vées lors
d’une tâche senso rielle ou cogni tive par rapport à une situa tion de
repos. La préci sion spatiale est excel lente, de l’ordre du milli mètre.
Par exemple, lors d’une stimu la tion olfac tive, et même si le sujet
demeure passif (aucune consigne de tâches cogni tives ne lui est
donnée), on constate une acti va tion au niveau des zones
amyg da liennes (d’inten sité et de laté ra lité droite/gauche variable
selon le carac tère agréable ou non de l’odeur), et au niveau du cortex
orbito- frontal droit, une petit zone du cortex située à l’aplomb de la
cavité orbi taire et dévolue à l’analyse des percep tions olfactives.

VA : Dans l’étude des indi vidus qui ont été testés par imagerie
céré brale, avez‐vous pu établir des distinc tions entre eux ? Des
indi vidus sont‐ils plus sensibles que d’autres à l’odeur ?

JLM : En fait, les études en IRMf pour des tâches senso rielles ou
cogni tives néces sitent de « travailler » sur un ensemble de sujets
(de 10 à 20 sujets environ), car les varia bi lités inter in di vi duelles
peuvent être impor tantes, et égale ment parce que les acti va tions
peuvent ne pas être assez impor tantes pour être signi fi ca tives.
En revanche, d’autres études ont par exemple comparé des sujets
jeunes à des sujets âgés (on constate une baisse de la sensi bi lité
olfac tive au‐delà de 55 ans en moyenne). Les résul tats ont
effec ti ve ment montré de plus faibles acti va tions en fonc tion de l’âge.

VA : Y a‐t‐il des odeurs qui font réagir plus spéci fi que ment
certaines zones du cerveau ? Y a‐t‐il par exemple une hiérar chie,
une diffé rence entre les odeurs qui ont un plus fort pouvoir
mémo riel (odeur d’un élément lié à l’enfance, au souvenir), entre les
odeurs agréables ou désa gréables, sensuelles ou non ? Et, parmi
elles, le parfum est‐il diffé rent pour le cerveau et sa réac tion
neuro nale ?
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JLM : Certaines odeurs ont bien sûr des pouvoirs évoca teurs
parti cu liers et propres à chaque indi vidu. Une étude, réalisée par
Rachel Herz (2004), a comparé les acti va tions céré brales en IRMf de
sujets selon qu’ils sentaient un parfum à fort pouvoir évoca teur et
émotionnel (défini par un entre tien préa lable avec chaque sujet), ou
un autre parfum dit « stan dard ». Les résul tats montrent des
acti va tions plus impor tantes au niveau de quelques zones céré brales,
notam ment amyg da liennes et para hip po cam piques, impli quées dans
les réac tions émotion nelles et les processus mnésiques.

VA : Si certaines odeurs stimulent plus spéci fi que ment le cerveau,
a‐t‐on déjà pensé à des appli ca tions des décou vertes des
neuros ciences dans l’indus trie cosmé tique ou agroa li men taire ? Ce
qui lais se rait penser que l’on peut contrôler l’imagi naire
des odeurs…

JLM : Il existe effec ti ve ment un « marke ting olfactif ». Par exemple,
des appli ca tions propo sées sont la créa tion d’ambiances olfac tives
favo ri sant l’acte d’achat dans des surfaces commer ciales. Il s’agit
égale ment de la recherche d’arômes pouvant susciter des émotions
posi tives chez le consom ma teur dans les produits de
l’agroa li men taire. Un domaine d’appli ca tion qui a suscité plusieurs
travaux est celui de la séduc tion : trouver la phéro mone humaine
atti rant le parte naire de sexe opposé. Toute fois, bien que les odeurs
jouent certai ne ment un rôle dans la sexua lité, les processus à la base
de la séduc tion et de l’atti rance chez l’homme sont plus complexes
que chez les insectes et ne reposent pas sur l’action d’une
seule molécule.

VA : La dépres sion dans l’univers imagi naire des artistes est liée à
la mélan colie. Comment le dépressif réagit‐il aux odeurs ?

JLM : C’est un des sujets actuels d’étude dans notre labo ra toire.
En effet, nous avons mené des travaux préli mi naires montrant que
des patients dépres sifs évaluaient des odeurs agréables de manière
plus posi tive que des sujets- témoins. Ce résultat semble para doxal
dans la mesure où leurs évalua tions de valence hédo nique de
stimu la tions solli ci tant d’autres moda lités senso rielles (par exemple
des images à valeur émotion nelle) sont mino rées par rapport à celles
de sujets témoins. Les causes de cette parti cu la rité sont là encore
sans doute à recher cher dans l’origi na lité des processus anatomo- 
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fonctionnels propres au système olfactif : à savoir une forte
impli ca tion du « cerveau émotionnel » (le système limbique) et une
faible parti ci pa tion du « cerveau cognitif » (cortex préfrontal).

VA : La stimu la tion olfac tive peut‐elle avoir des effets cura tifs sur
certaines patho lo gies ?

JLM : Sans envi sager des effets théra peu tiques à l’égard de
patho lo gies, on peut penser que des odeurs ambiantes sont
suscep tibles de modi fier des états émotion nels. Des études
compor te men tales récentes réali sées sur des rats, placés dans des
situa tions de test, montrent des effets « anxio ly tiques » de certaines
odeurs (citral : odeur d’agrumes et phényl- éthyl-alcool : odeur de
rose). Il est encore néces saire de préciser les méca nismes
neuro phy sio lo giques impli qués pour progresser dans ce domaine.
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Cultures et imaginaires olfactifs : un monde de subtilités
Une affaire d’âme
Le moment de la création : accords et imperfections

EDITOR'S NOTES

Une revue scientifique, a fortiori consacrée à l’imaginaire, doit parfois s’autoriser à
dépasser ses propres règles, à faire un pas de côté… La réflexion se nourrit aussi
de l’expérience des acteurs de l’imaginaire. Le logos doit alors se mettre à l’écoute
de la poiesis. Nous livrons donc aux lecteurs d’Iris des extraits d’un passionnant
entretien avec l’un des meilleurs connaisseurs et créateurs de la culture du
parfum…
Christopher Sheldrake, membre du club très fermé des « nez » célèbres, est
directeur de la recherche et du développement des parfums Chanel. Son nom est
également associé à la création de nombreux parfums chez Serge Lutens. Les
propos de Christopher Sheldrake ont été recueillis par Patrick Pajon (Centre de
recherche sur l’imaginaire, Grenoble).

TEXT

Cultures et imagi naires olfac tifs :
un monde de subtilités
« J’ai beau coup voyagé et créé des parfums pour diffé rents pays, ce
qui m’a permis de constater que selon les cultures, les goûts
changent. Prenons l’exemple de l’épice de carda mome… En Inde on
fait cuire le riz avec la carda mome pour le parfumer ; comme dessert
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on mélange la carda mome avec du lait concentré sucré. D’ailleurs
c’est une épice, fréquem ment exploitée. En Hollande, on adore aussi
cette épice car ce sont les Néer lan dais qui l’ont rapportée en Europe,
elle parfume le vin chaud et est souvent présente dans leur cuisine !
En France, on ne la déteste pas, aux États‐Unis cela change selon les
villes ! Dans le Sud- Ouest ou en Cali fornie, c’est une odeur acceptée,
mais pas à New York, car elle est asso ciée au port, aux pêcheurs et au
poisson pourri… En effet, la carda mome présente une note proche de
l’euca lyptus, mais égale ment un aspect un peu pois son neux que les
New- Yorkais n’appré cient pas.

Autre exemple, en Chine contem po raine. Après la révo lu tion
cultu relle, tout ce qui était de l’ordre du plaisir esthé tique a été banni.
Le marché du parfum y est aujourd’hui assez complexe, car les
grands- mères n’en comprennent pas l’intérêt, les mères sont un peu
gênées par l’idée, et la jeune géné ra tion, qui aime rait bien porter un
parfum pour se mettre en valeur, a encore du mal à saisir la notion de
plaisir personnel associé au parfum, au‐delà des « recettes »
préco ni sées par les maga zines. Pour réussir une négo cia tion tel
parfum, pour séduire un garçon tel autre… Un peu comme dans la
méde cine chinoise !

2

En revanche, en Inde, et plus large ment sur l’ancienne route de la
soie, l’utili sa tion du parfum est très déve loppée. Une tradi tion que
j’aime beau coup est celle qui consiste, après un mariage indien, à
mettre une goutte de parfum sur le dos de la main de chaque invité.
Rentrés chez eux, ils se souvien dront encore du mariage. Je compare
cela au sachet de dragées que l’on emporte ici. C’est une forme de
lien social.

3

Dans les pays arabes les plus riches, on utilise du bois de oud, ou bois
d’agar, qui est brulé pour chasser le « mauvais œil », pour offrir une
ambiance propice à l’accueil, et créer un envi ron ne ment qui stimule
la sensua lité. Et d’ailleurs, j’ai lu que lorsqu’on le brûle, l’encens
possède un effet « hypno tique », il rend les gens plus récep tifs. Les
élites arabes, indiennes, japo naises, voire chinoises conti nuent
d’adorer le oud, mais ce n’est pas du tout compris en Occident.

4

Il y a certes une globa li sa tion par le marché, et Chanel y contribue
(rires), mais il reste des cultures olfac tives spéci fiques. Par
expé rience, nous savons que les Japo nais contem po rains n’aiment pas

5
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les notes animales, les Nord- Américains non plus, car ils les
consi dèrent comme « sales ».

Cela n’était d’ailleurs pas vrai, il y a une centaine d’années, car toute la
vie était plus « sale », plus « sauvage », plus liée au contact avec les
animaux. On portait du cuir, il y avait de la fumée de cigares ou de
pipes, les odeurs de cuisine étaient plus fortes, on brûlait du bois ou
du charbon pour se chauffer, on se lavait moins, on était plus animal…

6

Dès lors, on peut aussi constater une sorte d’affa dis se ment de notre
univers olfactif. Dans ce bâti ment, il est interdit de fumer, il y a une
clima ti sa tion, l’odeur est celle de la colle de la moquette quand on la
change. Notre envi ron ne ment devient plus « propre », alors que
l’odeur fait partie de notre vie. L’odorat est abso lu ment « essen tiel ».
L’odeur renvoie au corps, à l’instinct, à ce qu’il y a de plus primitif en
nous, signa lant par exemple ce qui est dange reux. Mais au‐delà,
pensez à la nour ri ture : sans le nez pas de goût ! On se limi te rait à
quatre caté go ries : l’amer, l’acide, le sucré, le salé. Comment
appré cier la vie et les bonnes choses ? »

7

Une affaire d’âme
« Lorsqu’on se lève le matin… on met un parfum pour se sentir bien.
Nous vivons actuel le ment dans un monde agressif, de crises et de
doutes, et je crois que l’on veut aussi être rassuré par un parfum.
Nous sommes dans une période où l’on fait des parfums « pour soi »
d’abord, pour être dans un cocon alors que, dans les années 1980, il
s’agis sait de frimer avec son parfum.

8

Mais, si l’on sort le soir et que l’on veut être belle, séduire, on choisit
alors un parfum pour trans mettre quelque chose à l’autre. Tout est
donc affaire de situa tions. Et même le week‐end, on peut se
permettre de choisir un parfum « confor table » qui peut sentir plus
fort, être plus sauvage. On n’est alors ni dans la fonc tion na lité, ni dans
la séduc tion, mais dans la détente… Tout ceci n’est d’ailleurs pas
forcé ment conscient. Trouver un parfum qui séduit n’explique pas
pour quoi il séduit, car tout repose sur notre idée de la séduc tion. Le
parfum qui séduit transmet ce que nous pensons que nous voulons
trans mettre. Dans le domaine du parfum, il n’y a d’ailleurs pas ici
d’équi valent du miroir pour contrôler son image olfac tive. Ce que

9
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nous sentons n’est pas ce que l’autre va sentir. Il s’agit du sens qui est
le plus éloigné de ce que l’autre ressent, d’autant plus que notre
cerveau se ferme rapi de ment à cette nouvelle odeur que nous
portons, pour s’inté resser à d’autres qui se présentent.

Par contre, je suis persuadé que l’on « se sent bien » ou pas « dans un
parfum ». Et ce qui était exquis sur une autre personne ne produira
sans doute pas le même effet sur soi‐même… L’essen tiel est de
trouver un parfum qui commu nique quelque chose de ce que nous
imagi nons devoir commu ni quer, et qui en même temps nous
trans forme suffi sam ment de l’inté rieur pour augmenter notre
confiance. Le parfum n’est donc pas une seconde peau, il s’appro prie
notre peau, mais nous devons aussi rester nous‐mêmes. Il y a eu des
parfums telle ment forts, dans les années 1980, que les personnes
deve naient des « porte- parfums ». C’était alors le parfum qui se
présen tait en société !

10

En réalité, chacun cherche « son » parfum, celui qui fait partie de lui
et ne le dissi mule pas. Celui qui lui permet de se singu la riser, comme
il le veut. Il y a une quête du parfum « juste » pour soi, et juste « pour
soi ». Chaque parfum possède une « âme », et comme chaque indi vidu
est la somme, tota le ment person nelle, de ses émotions olfac tives,
c’est une affaire de rencontre entre deux âmes…

11

Il y a d’ailleurs aujourd’hui presque autant de parfums dits de niches
que de parfums de masse, car les consom ma trices veulent désor mais
beau coup plus de choix. Elles sont d’ailleurs beau coup plus éduquées
au parfum qu’aupa ra vant. N’oubliez pas que le parfum était autre fois
une affaire d’élite, touchant à peine 5 % de la popu la tion, avec de
nombreux parfums faits sur mesure. La massi fi ca tion du marché a
déve loppé un premier niveau de connais sances géné rales, et
main te nant il me semble que l’on entre dans l’ère des amateurs, des
connais seurs, qui est plus large que l’élite du passé. Prenez le
domaine du vin : c’était une élite qui était connais seur, alors
qu’aujourd’hui il y a de nombreuses foires aux vins, tout le monde s’y
inté resse et apprend. Plus géné ra le ment, je pense que les indi vidus
ont désor mais soif de connais sances, de mettre des mots sur leurs
expé riences, de pouvoir raconter. Mais ils recherchent égale ment de
l’origi na lité, pas forcé ment de la très haute tech ni cité dans le parfum.

12
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Ils veulent sentir des notes origi nales pour exprimer des
choses spécifiques…

Il y a d’ailleurs de nouveaux terri toires olfac tifs qui sont en train de
s’ouvrir. L’imagi naire olfactif s’enri chit. Par exemple, on parle
désor mais des parfums urbains, alors qu’avant ce qu’il fallait aimer
c’était évidem ment la nature ! On évoque les notes du goudron, de
l’acier, de la laine de verre… Ce sont les nouveaux souve nirs d’enfance
qui ont toujours été présents dans l’imagi naire olfactif. Angel de
Thierry Mugler évoque la « barbe à papa » des fêtes foraines.

13

Depuis le début des années 1990, il y a égale ment une assi mi la tion de
la moder nité à la trans pa rence avec l’ozone, les notes aqueuses. Son
emblème serait L’eau d’Issey dont Issey Miyake souhai tait
effec ti ve ment qu’il « sente l’eau », l’eau d’une mer propre. Nous
sommes dans cette période où l’on cherche un sillage évanes cent, ni
agressif, ni lourd, mais facile à perce voir. Le Chanel N  5 Eau première
que nous avons créé s’inscrit dans cette ère du léger mais très
présent. »

14

o

Le moment de la créa tion :
accords et imperfections
« Ce que l’on créé est le résultat de notre vécu. Il y a de la science et
de la tech nique qui sont impor tants, pour la stabi lité et la
compa ti bi lité du produit, mais on n’y pense même pas car c’est un
savoir incor poré. On sait aussi ce qui se passe sur le marché, et quels
sont les ingré dients et les notes qui plaisent.

15

Quand on écrit ces notes sur une page blanche, commence le
processus de créa tion. Imagi nons qu’il s’agisse d’un « parfum féminin,
fleur blanche, fruité », par exemple la tubé reuse qui est une fleur
magni fique avec une note médi ci nale (mais comme cet aspect
médi cinal est mal accepté on va le dimi nuer). Dans cette tubé reuse il
y a un effet « Piña Colada », noix de coco, litchi… Ces éléments vont
être inclus dans la descrip tion du parfum. Une fois obtenus les
éléments- clés de notre idée, se pose la ques tion de savoir comment
entre prendre sa créa tion. Ce sera toujours avec un accord, un accord
fort, avec le moins de produits possible et qui exprime notre idée de
la manière la plus forte possible. Il se peut qu’à la fin la formule

16
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comporte une soixan taine d’ingré dients, mais l’idée doit déjà être là
avec trois ou quatre. Dans notre exemple, je vais proba ble ment
commencer avec une note noix de coco, une note jasminée, et une
note médi ci nale que je connais bien pour créer cet accord. Si cet
accord est solide, je commen cerai à construire par‐dessus.

Et quand je suis en train d’imaginer tout cela, je vois des couleurs.
Pendant que je vous parlais, j’ai vu des fleurs, des femmes, des images
vécues ou rencon trées… Je me suis vu en haut d’un esca lier regarder
une cuve de tubé reuses en train d’être prépa rées… Je me souviens de
leur odeur… C’est un flux d’images disso ciées, et d’odeurs. Et je sais
que cela m’arrive aussi d’être inspiré par la musique. Pour cela Mozart
est fabu leux, mais j’aime bien Queen aussi (rires). La musique
m’emmène dans des états où je n’irais pas sans elle.

17

La vraie créa tion, pour moi, n’est d’ailleurs pas loin de la folie. Je crois
que c’est lorsqu’on est le plus détaché que l’on est le plus créatif.

18

Si on accepte le fait qu’il n’y a pas de « mauvaise » idée a priori, alors
il faut aller explorer tout ce qui se présente. Dans les parfums de
créa tion on essaie en perma nence de nouvelles formules, de
nouvelles combi nai sons. Parfois il semble que quelque chose soit
inté res sant et il faut alors se dire, « où est l’idée ? ». Commence alors
une phase de « décou verte » en enle vant des notes qui ne sont pas
essen tielles, en dévoi lant, un peu comme en sculp ture, le sujet qui est
à l’inté rieur. Mais il se peut que l’on découvre aussi une chose
diffé rente de ce que l’on avait imaginé : il faut alors faire preuve de
séren di pité pour accueillir ce cadeau !

19

Pour créer des parfums, il faut aussi savoir les décrire. Lorsque je suis
venu à Paris, à l’âge de 22 ans, j’ai loué un appar te ment, et dans la
salle de bains il y avait un meuble. En ouvrant l’un des tiroirs, j’ai senti
des odeurs de maquillage, c’était fabu leux, et pour un jeune homme
comme moi, c’était le tiroir de la fémi nité. J’ai décrit cette odeur avec
son côté boisé, son côté poudré, la rose, le géra nium… C’est resté de
côté pendant des années, et un jour j’ai créé une formule qui devait
sentir comme mon tiroir. Cette formule, je l’ai appelée « tiroir de
maquillage »… Mais ce processus d’écri ture va plus loin encore. J’écris
natu rel le ment les ingré dients que je sens en imagi na tion, mais je note
aussi les asso cia tions d’idées, ou les couleurs qui me viennent, les

20
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asso cia tions aussi avec d’autres parfums connus… Et il m’arrive aussi
de faire des dessins.

Il est en réalité très diffi cile de terminer un produit, une créa tion,
même si on se dit à un moment donné « c’est terminé ». Mais
comment le sait‐on ? Car la fin n’est souvent pas un cercle fermé. On
laisse le cercle ouvert ! Et pour tant il y a un moment où ça tient
debout, tout seul. Parfois je termine un produit sur le plan tech nique,
mais je me pose la ques tion : a‐t‐il une vie ? C’est même une ques tion
que je me pose pour chaque parfum : a‐t‐il une vie ? Parfois je dis
non, il faut encore rajouter quelque chose… Pour que ce parfum
« vive ». Cette « vie » est la diffé rence entre un « sent bon » et
quelque chose qui a de l’âme. Il y a des parfums qui sont
« tech niques », pour se sentir frais le matin par exemple, et d’autres
où l’on se sent « accom pagné ». Peut‐être est‐ce cela le parfum :
notre « ange gardien ». Ce parfum qui a une vie accom pagne
notre vie.

21

Honnê te ment, je n’ai jamais créé un parfum parfait. La perfec tion ne
peut être que tech nique, mais il faut de l’imper fec tion pour qu’il y ait
de la vie dans le parfum. Un parfum qui n’est pas parfait a d’ailleurs
plus de chances de devenir quelque chose lorsqu’une personne va le
porter. Un « cercle fermé » dans un flacon sera de toutes manières un
cercle cassé sur la peau. Tout cela est assez impré vi sible. Dans
l’indus trie du parfum, il y a évidem ment beau coup de molé cules qui
sont stables et sentent de manière quasi iden tique selon les peaux.
Mais ce qui varie, ce sont les « natu relles », qui sont par ailleurs des
mélanges complexes de molé cules. Un extrait de jasmin comporte
140 molé cules orga niques qui peuvent évoluer. Un parfum
compor tant des matières natu relles évoluera plus sur la peau qu’un
parfum ne compor tant que des molé cules de synthèse. C’est le cas
avec la plupart des parfums Chanel qui contiennent beau coup de
natu rels. Sur chaque peau, l’odeur est légè re ment diffé rente. Le N  5,
le parfum le plus vendu au monde, ne sent pas la même chose tout le
temps. Même dans son flacon fermé, hermé tique, ce parfum est
vivant et change de couleur… Et il « vieillit » très bien.

22

o

Tous les parfums qui sont créés et déve loppés chez Chanel sont
basés sur les règles données par Gabrielle Chanel. C’était la première
fois que quelqu’un avait voulu « un parfum de femme à l’odeur de

23
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femme », plutôt que le muguet ou la rose. Par ailleurs, elle voulait un
parfum qui soit « composé », c’est- à-dire ne repré sen tant pas la
nature mais se reven di quant comme une créa tion. Tous les parfums
Chanel sont hyper- féminins, mais surtout abstraits. Dans le cas du
N  5, cette abstrac tion était souli gnée par l’utili sa tion des aldé hydes
qui ont donné un goût très original à ce bouquet riche de fleurs. Et
donc le N  5 ne renvoie pas à une fleur précise. Enfin, Chanel
souhai tait un parfum qui ne soit pas « à la mode », c’est- à-dire
démodé peu après. Tout ce que nous créons, nous ne le créons pas à
une échéance de quelques années, mais en essayant de prendre en
compte une « époque » plus vaste. C’est ce qui se passe en
profon deur dans la société qui est impor tant, pas ce qui se passe
aujourd’hui. Nous créons les parfums d’une époque et non
d’un moment.

o

o

Par exemple, la distinc tion forte entre parfums « fémi nins » et
« mascu lins » n’était pas si évidente au XIX  siècle : les hommes,
surtout les dandys, portaient ces parfums à la rose, à la giro flée, ou à
l’œillet. L’éman ci pa tion de la femme, qui a connu un temps fort dans
les années 1970, a vu les femmes commencer à porter des parfums
dits plus « mascu lins » : davan tage boisés, plus d’exté rieur, et moins
fleuris. On était alors dans une situa tion où les hommes avaient des
parfums plus « fémi nins », et les femmes des parfums plus
« mascu lins », tout ceci évidem ment selon les critères du moment.
Les entre prises du parfum ont alors entre pris de vendre aux hommes
des parfums vrai ment mascu lins. Je me souviens d’ailleurs qu’en
Angle terre on a utilisé un boxeur très musclé pour vendre du parfum
aux hommes (rires) ! À la même époque, on a aussi présenté le parfum
comme un après- rasage…

24

e

Actuel le ment, beau coup de femmes aiment porter des parfums pour
homme, mais ces parfums sont rede venus plus « fémi nins ».
Notre parfum Bleu a un côté masculin, boisé sec, mais il y a une
fraî cheur, une flora lité, un aspect musqué qui convient très bien aux
femmes. De même, les Exclusifs de Chanel ne sont pas spéci fiés, ni
pour homme, ni pour femme.

25

Il s’agit simple ment de choisir un parfum que l’on aime ! »26
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ABSTRACTS

Français
Cet article se propose d’explorer la manière dont la présence du mythe dans
la litté ra ture de science- fiction est inti me ment liée à la dimen sion
idéo lo gique et critique de ces œuvres. La démarche adoptée part d’une
analyse mytho cri tique des textes pour aboutir à une mytha na lyse
permet tant d’établir un lien entre les mythes analysés et les grands
ques tion ne ments que pose l’accé lé ra tion tech nos cien ti fique des XX  et
XXI  siècles.
Cette démarche s’appuie sur l’exemple d’un corpus de textes science- 
fictionnels limité à l’œuvre de Dan Simmons afin de montrer que celle‐ci,
par son substrat mythique, problé ma tise la ques tion de la tech nos cience
dans son rapport à l’histoire, au déve lop pe ment de l’huma nité et à la
ques tion de l’éthique

English
This study explores how in science fiction’s novels myths are intim ately
linked to their ideo lo gical dimen sion and criti cism. It begins with a
myth o crit ical analysis that leads to a myth o ana lysis in order to under stand
how those myths and the big issues of the accel er ating tech nos cientific
progress in the 20th and 21th centuries are linked.
My approach is based on the restricted example of Dan Simmons’ science
fiction novels: by studying the myths he rewrites, I will show that those
myths are repres enting how tech nos cience can have an influ ence on
history, on the devel op ment of humanity and on the issue of ethics.
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TEXT

Le déve lop pe ment qui va suivre est une réponse à une inter ro ga tion
sur les rapports du mythe et de la science- fiction. Il s’appuie sur un
constat simple : la plupart des critiques soulignent la dimen sion
mythique de la science- fiction, mais peu d’entre eux l’ont réel le ment
étudiée en tant que telle. En outre, l’une des dimen sions
fonda men tale de la science- fiction réside dans son carac tère critique
et idéo lo gique. Existe‐t‐il un lien entre la dimen sion mythique de la
science- fiction et sa fonc tion idéo lo gique ? Comment peut‐on
arti culer leur rela tion ?

1

Une mytho cri tique de la science- 
fiction contemporaine
Il existe beau coup de défi ni tions de la science- fiction et il serait
fasti dieux d’en faire ici l’inven taire. Nous retien drons celle de Roger
Bozzetto qui semble être la plus claire et la plus complète :

2

La SF explore ou construit à sa façon, dans l’imagi naire, les rapports
qu’entre tient l’huma nité, occi den tale en premier lieu, avec un
envi ron ne ment tech no lo gique, média tique et même psychique, issu
de décou vertes réelles ou suppo sées. Elle contribue à un travail
d’appri voi se ment mental du futur, et même du présent, grâce à de
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nouvelles méta phores emprun tées aux tech no lo gies nouvelles, et
initie à notre tech no cul ture. (Bozzetto, 2007, p. 11)

Cette défi ni tion insiste à la fois sur le travail de pensée à l’œuvre dans
la science- fiction et sur le lien qu’elle entre tient avec les notions de
tech no logie, de tech no cul ture et, pour notre période contem po raine,
de tech nos cience. Nous rappel le rons que Gilbert Hottois définit la
« tech nos cience » comme le système liant science et tech nique en
oppo si tion avec le « projet logo théo rique » de la science ancienne et
la repré sen ta tion d’une science moderne indé pen dante de la
produc tion et de l’action (Hottois, 2002, p. 487).

Or, en étudiant un large corpus d’œuvres de science- fiction
contem po raine, nous avons remarqué que les mythes ayant trait à la
tech nos cience sont en nombre limité et qu’ils reviennent dans la
plupart des œuvres, sous des visages diffé rents, comme autant de
versions d’un même mythe originel qui vien drait hanter toutes ces
œuvres. L’étude mytho cri tique minu tieuse de ces œuvres permet de
dégager ces quelques grands mythes récur rents qui donnent sens à la
ques tion de la technoscience.

3

Dans un premier temps, nous avons pu dégager de ces œuvres une
constel la tion de mythes ayant trait à l’histoire et à la concep tion du
temps : nous les avons nommés « mythes histo riques ». Ils s’arti culent
autour de quelques mythes récur rents : le mythe d’un âge d’or
dévoyé, qui se révèle très vite être en réalité la déca dence d’une
civi li sa tion qui touche à sa fin, de manière plus ou moins
apoca lyp tique et une renais sance du monde en un âge d’or véri table.
L’arti cu la tion dyna mique de ces trois mythes, mythe de l’âge d’or,
mythe de la décadence 1 et mythe de la fin du monde constitue cette
première constellation.

4

Dans un second temps, nous avons constaté que la ques tion de la
trans cen dance de l’homme et de sa libé ra tion de la condi tion
humaine qu’il connais sait jusque- là constitue un thème récur rent
dans ces œuvres et relève du mythe du Surhomme ou plutôt du
mythe d’Hercule. En effet, Hercule est le modèle mythique d’un
homme, ou plutôt d’un héros mi‐homme mi‐dieu, qui, par ses
travaux, gagne le droit de se libérer de sa part mortelle et d’accéder

5
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au rang d’immortel. Nous l’avons plus simple ment nommé mythe de
la transcendance.

Enfin, dans un troi sième temps, nous avons iden tifié trois figures
mythiques fonda men tales de l’éthique en rapport avec la
tech nos cience : Promé thée, Faust et Fran ken stein. Comme l’indique
Domi nique Lecourt dans son ouvrage nommé Promé thée, Faust,
Fran ken stein. Fonde ments imagi naires de l’éthique, ces trois figures
repré sentent chacune une rela tion fonda men tale à la tech nos cience :
Promé thée incarne la pulsion épis té mo lo gique qui se résout en un
partage de la science avec les hommes et la puni tion qui peut en
résulter. Faust, rongé par sa libido sciendi, met en lumière les
sacri fices et les compro mis sions morales que l’homme peut faire
lorsqu’il s’agit d’accroître son savoir et sa domi na tion sur le monde
par la tech nos cience. Fran ken stein, et son ancêtre le Golem, est le
mythe fonda teur de toute pensée de la créa ture arti fi cielle car il
concentre à la fois le refus des limites de la mort, et plus
géné ra le ment de la fini tude humaine, et l’idée de la créa ture
arti fi cielle, de son anima tion et de sa révolte face à son créa teur.
Nous avons regroupé ces trois figures sous le nom de « mythes de
l’éthique », en réfé rence à Domi nique Lecourt.

6

De la mytho cri tique à
la mythanalyse
Toute fois, ce travail mytho cri tique serait incom plet sans une
ouver ture sur une mytha na lyse offrant une plus large pers pec tive.
Nous suivrons en cela la métho do logie — ou mytho do logie —
déve loppée par Gilbert Durand. En effet, ce glis se ment de la
mytho cri tique à la mytha na lyse se produit lorsque l’on se rend
compte que les mythes véhi culés dans une œuvre ou un corpus
d’œuvres sont l’expres sion de grands mythes impré gnant l’ensemble
du discours social. Il s’agit donc de sortir de l’analyse des textes
propre ment litté raires, pour glisser vers la mytha na lyse qui se
propose d’appli quer les méthodes élabo rées « pour l’analyse d’un
texte à un champ plus large, celui des pratiques sociales, des
insti tu tions, des monu ments autant que des docu ments. Autre ment
dit, passer du texte litté raire à tous les contextes qui le baignent »
(Durand, 1996a, p. 205 et Durand, 1996b, p. 133). Or, le contexte dans

7
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lequel s’ancrent les textes science- fictionnels que nous allons étudier
relève d’un tissu de discours à première vue hété ro clite, car
scien ti fiques, philo so phiques et spiri tuels, rele vant de ce que l’on a pu
appeler « les utopies post hu maines » (Sussan, 2005).

L’analyse de la pensée contem po raine sur la tech nos cience permet
d’élargir la pers pec tive ouverte par les œuvres de science- fiction, car
elle met en lumière la profonde parenté entre ces pensées et les
grands mythes que nous avons dégagés. En effet, on peut constater
que ces grands mythes étayent et nour rissent le débat contem po rain
sur les rapports entre les hommes, la société et la tech nos cience.
Ainsi, d’un point de vue litté raire, il est inté res sant de constater que la
science- fiction se nourrit des pensées qui lui sont contem po raines et
que sa dimen sion critique et idéo lo gique provient de ce lien
inter tex tuel entre discours litté raire et discours contem po rains. Le
mythe constitue le point de rencontre entre ces deux types de
discours : les grands mythes véhi culés par la science- fiction à un
instant donné ne sont que le miroir des mythes émer geant des
repré sen ta tions contem po raines à propos des hommes et de la
tech nos cience, qu’il s’agisse de peurs ou d’espoirs. C’est pour quoi le
genre de la science- fiction permet de penser la rela tion entre les
hommes et la tech nos cience puisque les mythes qu’elle véhi cule sont
le reflet des mythes qui irriguent la pensée contem po raine
tech nos cien ti fique et que sa dimen sion narra tive permet de les
problé ma tiser et de les mettre en question.

8

Afin d’illus trer cette problé ma tique métho do lo gique, nous donne rons
un exemple d’étude de l’œuvre d’un auteur de science- fiction
contem po raine en faisant jouer à la fois l’analyse mytho cri tique du
corpus et la mytha na lyse qui en constitue le prolon ge ment afin de
montrer comment peuvent s’arti culer ces notions de mythe, de récit
science- fictionnel et de pensée contem po raine de la tech nos cience.
Nous avons choisi pour cela les deux cycles de l’auteur améri cain Dan
Simmons car ils permettent d’aborder les trois constel la tions
étudiées et consti tuent une inté res sante problé ma ti sa tion de
quelques ques tions contem po raines sur la technoscience.

9

Le premier cycle se nomme « Les Cantos d’Hypérion 2 » et se subdi vise
en deux fois deux volumes : Hypérion et La Chute d’Hypérion,
Endymion et L’Éveil d’Endymion. Les deux premiers volumes narrent

10
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la quête et l’histoire des pèle rins d’Hypé rion, alors que la guerre
éclate entre l’huma nité de l’Hégé monie et les Extros, une huma nité
géné ti que ment modi fiée afin de vivre dans l’espace et que le
Tech no Centre, la nation des IA régis sant l’Hégé monie, décide de se
débar rasser de l’huma nité. Les pèle rins voyagent afin de rencon trer
le Gritche, un monstre de métal récem ment libéré des mysté rieux
Tombeaux du Temps sur Hypé rion. Ils pensent que celui- ci peut
répondre à leurs ques tions et leur permettre d’empê cher la fin du
monde. Les deux derniers volumes se déroulent plus de deux cents
ans après les événe ments des deux premiers et racontent la quête
d’Énée, fille d’un pèlerin d’Hypé rion, et de Raoul Endy mion. Le récit
retrace leur chemi ne ment initia tique pour échapper à la Pax, la
civi li sa tion humaine dominée par l’Église catho lique et mani pulée
dans l’ombre par le Tech no Centre, et fonder un monde meilleur,
libéré des IA.

La deuxième œuvre que nous allons étudier est un diptyque constitué
de deux romans au titre homé rique évocateur, Ilium et Olympos. Ce
diptyque tourne autour de trois intrigues qui fini ront par converger :
les péré gri na tions de créa tures biomé ca niques qui retournent sur
Mars et sur Terre afin de savoir ce qu’il est advenu de leurs créa teurs
humains, les aven tures des derniers humains sur Terre, confrontés à
une menace physique et méta phy sique venue d’une autre réalité et la
tenta tive de rébel lion d’un univer si taire du XX  siècle ressus cité par
des dieux grecs post hu mains qui ont recons titué le champ de bataille
de la guerre de Troie pour leur amuse ment personnel.

11

e

Mythe et tech nos cience :
l’exemple de Dan Simmons

Vaincre la déca dence tech nos cien ti ‐
fique et recréer un véri table âge d’or

Nos deux œuvres ont une struc ture double qui joue sur l’arti cu la tion
des mythes de l’âge d’or, de la déca dence et de la fin du monde.
En effet, elles commencent toutes deux sur le tableau d’une société
humaine appa rem ment dorée : la société de l’Hégé monie vit dans un
luxe et un confort remar quables, ses habi tants peuvent rallonger leur

12
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temps de vie, et certains, parmi les plus riches, vivent dans des
demeures situées sur plusieurs mondes simul tanés grâce aux portails
« distrans » de télé por ta tion. La société terrienne d’Ilium vit dans
l’oisi veté : les « humains à l’ancienne », en oppo si tion à la race des
post hu mains, vivent sans avoir à se préoc cuper des moyens de leur
subsis tance car tout leur envi ron ne ment est régulé par les
infra struc tures post hu maines et les servi teurs voynix. Toute fois, ces
deux sociétés vivant appa rem ment dans l’âge d’or se révèlent surtout
très déca dentes : deve nues complè te ment arti fi cielles, elles ont
oublié la plupart des valeurs fondant la commune huma nité : l’amour,
l’art, la culture, l’effort… Par exemple, les « humains à l’ancienne » ne
savent plus lire et les habi tants de l’Hégé monie ne lisent plus que des
produc tions de litté ra ture indus trielle cali brées afin d’être vendues
puis immé dia te ment oubliées. En outre, ces deux sociétés sont
complè te ment alié nées à l’infra struc ture techno scientifique qui régit
leurs condi tions de vies : l’Hégé monie est entiè re ment soumise au
Tech no Centre qui contrôle le « Retz », le réseau de portail
« distrans » mode lant la géogra phie de la civi li sa tion humaine et qui
guide, grâce à ses capa cités de calcul et de prédic tion, toutes les
déci sions poli tiques humaines. De même, c’est bien l’infra struc ture
tech nos cien ti fique post hu maine qui permet aux « humains à
l’ancienne » de se déplacer par portails « fax », de boire et de manger
et de vivre cent ans d’une éter nelle jeunesse avant de dispa raître.
Dans les deux cas, l’infra struc ture tech nos cien ti fique à l’origine
même de l’âge d’or dans lequel vivent ces humains est repré sentée
comme une forme d’alié na tion qui rend l’huma nité oisive et inca pable
d’agir par elle‐même.

Or, ces descrip tions de sociétés post hu maines déca dentes sont le
reflet des analyses contem po raines de la société post in dus trielle et
post mo derne. L’image d’une huma nité oisive et obsédée par le
bonheur, un bonheur qui se révèle au demeu rant factice et forcé,
rejoint les analyses de Pascal Bruckner sur le bonheur dans la société
post mo derne ou encore la notion « d’ère du vide » de Gilles
Lipo vetsky. La descrip tion d’une société de plai sirs et de fêtes
esquisse la figure de « l’homo festivus » de Philippe Murray. Et
l’insis tance sur l’atta che ment aux biens tech nos cien ti fiques de
consom ma tion, jusqu’à l’alié na tion, constitue une mise en récit des
analyses de Jean Baudrillard sur la société de consom ma tion ou l’ère

13
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du simu lacre. Ces sociétés futu ristes, toutes fiction nelles et
fantai sistes qu’elles puissent sembler, repré sentent une version
possible du mythe de la déca dence qui imprègne les analyses de
beau coup de penseurs contem po rains dans leur critique de la société
post mo derne et postindustrielle.

Toute fois, dans nos deux œuvres, ce constat du déclin de la
civi li sa tion provoque un sursaut qui conduit à un geste libé ra toire aux
consé quences terribles : Meina Glad stone, chef de l’exécutif de
l’Hégé monie, comprend à temps que le Tech no Centre cherche à
anni hiler l’huma nité et ordonne la destruc tion des portails
« distrans » qui semblent abriter ses infra struc tures infor ma tiques.
Mais en libé rant l’Hégé monie de la tyrannie du Tech no Centre, elle la
met à mort : cette fin d’un monde se clôt sur l’image de planètes
deve nues orphe lines et soumises aux aléas d’inter mi nables voyages
spatiaux afin de réta blir un semblant de commu ni ca tion. À la
fin d’Ilium, les « humains à l’ancienne » Daeman et Harman détruisent
les instal la tions post hu maines en orbite autour de la Terre, car elles
sont deve nues le refuge abject d’un monstre shakes pea rien nommé
Caliban qui se nourrit des corps humains qui s’y faxent afin d’être
guéris de leurs bles sures ou de leurs mala dies. La destruc tion de ces
infra struc tures met fin à l’âge d’or tech nos cien ti fique dans lequel
ils vivaient.

14

Les deux œuvres mettent en scène un même geste de libé ra tion. Ce
geste symbo lique trouve une réso nance très forte dans les discours
luddites appe lant à se libérer de la tyrannie des machines. Ainsi, dans
son mani feste nommé La société indus trielle et son avenir, Theo dore
Kaczynski, plus connu sous le pseu do nyme de « Unabomber »
(Lecourt, 2003, p. 125), appelle les hommes à se libérer des
infra struc tures tech nos cien ti fiques qui les aliènent avant qu’il ne soit
trop tard :

15

La révo lu tion propose de résoudre tous les problèmes en une fois et
recréer un monde nouveau ; elle procure un idéal à ceux qui
pren dront les plus grands risques et assu me ront les plus grands
sacri fices. Pour toutes ces raisons, il pour rait être plus facile de
détruire tout le système tech no lo gique que de mettre en appli ca tion
des restric tions effi caces, durables envers le déve lop pe ment
d’appli ca tions dans un quel conque secteur de la tech no logie, comme
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l’ingé nierie géné tique, alors que dans les condi tions adéquates, de
nombreuses personnes pour raient se dévouer corps et âme à une
révo lu tion contre le système techno- industriel. (Kaczynski, 1998,
§ 141)

Ce geste libé ra toire mettant fin au monde de la tech nos cience est
bien celui des person nages de Dan Simmons.

Toute fois, dans nos deux œuvres, ce geste libé ra toire débouche sur
un âge de fer où la dégra da tion des condi tions de vie des hommes
constitue une deuxième phase de déca dence. Dans Endymion, elle se
présente sous la forme de la Pax qui promeut la vie éter nelle grâce au
cruci forme, un arte fact bio- informatique qui permet de recons ti tuer
les humains après leur mort. Mais en réalité, la civi li sa tion de la Pax et
du cruci forme est un triple piège : la Pax est une société tota li taire,
qui n’admet aucune autre forme de vie ou de déve lop pe ment que
celui qu’elle promeut. De plus, elle est contrôlée par le Tech no Centre
qui est le véri table créa teur du cruci forme. Enfin, le cruci forme est
lui‐même un piège : s’il permet de recons ti tuer les humains après
leur mort, il est avant tout un para site permet tant au Tech no Centre
de se nourrir des impul sions élec triques humaines. De plus, il est le
symbole de la déca dence humaine : chaque mort intro duit une
dégra da tion mentale et parfois physique chez les humains répli qués.
Le mythe d’une déca dence humaine se lit ainsi sous les signes de
l’alié na tion et de la dégra da tion. Dans Olympos, ce sont les condi tions
de vie des humains qui se dégradent : ayant dû retrouver d’antiques
tech niques, soumis aux attaques constantes des voynix, les humains
sont menacés de disparition.

16

Cette deuxième déca dence mène à une nouvelle Apoca lypse qui allie
la fin d’un monde à une révé la tion brutale. Torturée par la Pax, avant
de mourir dans un ultime moment de commu nion, Énée révèle à
l’huma nité l’ampleur de la trom perie que consti tuent la Pax et le
cruci forme. Dans Olympos, Harman revient parmi les « humains à
l’ancienne » après avoir subi une diffi cile initia tion : il est dès lors
capable de trans mettre la connais sance du Bien et du Mal à ses frères
humains afin de pouvoir résister à Sétébos, une entité destruc trice
venue d’un autre monde. Or, ces deux Apoca lypses conduisent à la
recons truc tion d’un monde qui constitue un nouvel âge d’or. Celui‐ci
est repré senté comme un monde d’empa thie, de commu ni ca tion, de

17
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dialogue et de tolé rance. En effet, les humains de l’ancienne
Hégé monie, grâce à l’ensei gne ment d’Énée, sont désor mais capables
de partager leurs pensées et leurs senti ments à travers l’espace et le
temps, dans une grande commu nion frater nelle assez proche
des valeurs New Age (Ferreux, 2000). De la même manière, la société
humaine se recons trui sant sur les ruines de la Terre dans Olympos
voit coexister des mora vecs, entités biomé ca niques créées par les
hommes, des Grecs et des Troyens rescapés de la guerre de Troie et
les « humains à l’ancienne » dans une orga ni sa tion poli tique proche
de la démo cratie directe où la tech nos cience est mise au service de
la communication.

Rêver le posthumain
L’œuvre roma nesque de Dan Simmons met en scène des person nages
qui trans cendent la condi tion humaine grâce à la tech no logie : cette
actua li sa tion du mythe de la trans cen dance constitue la mise en récit
des débats contem po rains sur les nouvelles tech no lo gies et leur
rapport avec le vivant. En effet, la ques tion d’une modi fi ca tion et
d’une amélio ra tion de l’espèce humaine par la tech nos cience est au
cœur des débats contem po rains. Elle constitue même le fer de lance
du mouve ment trans hu ma niste qui « promeut la trans for ma tion de la
nature humaine par la tech no logie » (Sussan, 2005, p. 281). Or, ce
mouve ment trans hu ma niste tend à s’étendre et certains grands
scien ti fiques comme Marvin Minsky, Hans Moravec ou Ray Kurz weil
promeuvent des idées très voisines. Pour Ray Kurz weil, la
conver gence NBIC (c’est- à-dire l’arti cu la tion des tech no lo gies issues
des nanos ciences, de la biologie, de l’infor ma tique et des sciences
cogni tives) permet trait de repousser le vieillis se ment et, à moyen
terme, d’offrir l’immor ta lité aux hommes (Kurz weil, 2004 et 2005).
Cette ques tion d’une évolu tion possible, et tech no lo gi que ment
programmée, de l’huma nité se trouve mise en récit dans les œuvres
de Dan Simmons.

18

Dans « Les Cantos d’Hypérion », face au modèle humain tradi tionnel
de l’Hégé monie soumis aux IA qu’elle a elle‐même créées, se dressent
les Extros. Il s’agit d’une branche de l’huma nité qui a choisi d’évoluer
afin de pouvoir survivre dans l’espace et devenir une espèce nomade.
Les Extros sont donc des humains géné ti que ment modi fiés, aux
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formes et aux orga nismes très diver si fiés qui coha bitent
paci fi que ment au sein d’une civi li sa tion à la fois tolé rante et
cosmo po lite. À la fin des deux premiers volumes, un renver se ment de
pers pec tive a lieu : la civi li sa tion de l’Hégé monie est présentée
comme aliénée et dange reuse alors que les Extros, qui avaient été au
départ présentés comme une alté rité radi cale, comme l’indique leur
nom, deviennent un modèle d’évolu tion humaine dont le carac tère
positif se trouve réaf firmé dans les deux derniers volumes du cycle
puisqu’ils protègent Énée de la Pax, au prix de lourdes pertes.

Cette néces sité d’une évolu tion de l’huma nité, et d’une libé ra tion des
inter faces infor ma tiques alié nantes, est réaf firmée à la fin du cycle,
lorsqu’Énée transmet son ensei gne ment à ses disciples. Cet
ensei gne ment est partiel le ment spiri tuel, mais il repose surtout sur
une commu nion de sang, qui permet aux humains qui y parti cipent
d’absorber les nano ma chines présentes dans son sang et capables de
faire évoluer l’huma nité vers un stade de conscience supé rieur,
abolis sant les limites du temps et de l’espace pour chaque homme.
Cette idée d’une trans cen dance humaine grâce à la tech no logie a été
concep tua lisée par le philo sophe Gilbert Hottois sous le terme de
trans cen dance opéra toire (Hottois, 2000, p. 129). Celui‐ci part du
prin cipe que la recherche de la trans cen dance est inhé rente à
l’homme, au sens où il n’accepte pas les condi tions d’exis tence qui lui
ont été impartie. Pour lui, cette recherche de trans cen dance passait
autre fois par l’acti vité symbo lique et langa gière. Toute fois, cette
recherche de trans cen dance n’était qu’un aména ge ment de la
condi tion humaine. Au contraire, la recherche d’une trans cen dance
opéra toire vers un Absolu passe par l’idée d’une refonte radi cale de la
nature humaine. Hottois précise que l’acti vité symbo lique et
langa gière ne consti tuera plus qu’un accom pa gne ment de ces
trans for ma tions radi cales. Or, préci sé ment, l’ensei gne ment d’Énée
consiste bien à accom pa gner les décou vertes des possi bi lités
ouvertes par la trans cen dance opéra toire nano ma chi nique qu’elle
offre aux humains.

20

À l’inverse, les post hu mains d’Ilium et Olympos consti tuent un
contre- modèle de cette idée de trans cen dance opéra toire. Ces
post hu mains, nommés comme tels dans les deux romans, sont
présentés comme une espèce humaine dotée de pouvoirs
surhu mains : ils sont incroya ble ment grands, forts et beaux, ils
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peuvent foudroyer un homme d’un geste, ils mani pulent l’espace
grâce à la télé por ta tion quan tique et peuvent réduire en pous sière
une ville d’un geste. De fait, ces post hu mains sont des dieux qui ont
décidé d’endosser l’iden tité des dieux grecs homé riques lors d’une
recons ti tu tion extrê me ment fidèle de la guerre de Troie. Toute fois,
les romans dévoilent la vanité de ces post hu mains : ils ne cessent de
comploter pour un pouvoir factice, ils ont oublié le savoir qui les a
rendus si puis sants et, malgré leurs pouvoirs, se trouvent inca pables
de s’opposer à la menace réelle que constitue Sétébos. Ils sont
l’incar na tion des travers dans laquelle une post hu ma nité ayant
trans cendé sa condi tion humaine pour obtenir une ultra- puissance
pour rait tomber.

Mettre en garde contre une tech nos ‐
cience dangereuse
La mise en garde contre les dangers de la tech nos cience trouve son
expres sion dans la réécri ture des mythes de l’éthique, c’est- à-dire les
mythes de Promé thée, Faust et Fran ken stein. Ceux‐ci ont pour
mythème central deux fonc tions : la trans gres sion et la puni tion.
Promé thée trans gresse l’interdit énoncé par Zeus, offre le feu à
l’huma nité et se retrouve puni par les dieux. Faust, pour assouvir sa
soif de connais sances, trans gresse les limites assi gnées à l’humain et
signe un pacte avec Méphis to phélès en lui offrant son âme.
Fran ken stein refuse la fini tude humaine et trans gresse les limites de
sa condi tion de créa ture pour devenir créa teur à son tour. L’éveil de
sa créa ture qui se retourne contre lui et devient sa Némésis constitue
son châtiment.

22

Ce couple de mythèmes est omni pré sent dans l’œuvre de Simmons :
les humains de l’Hégé monie, afin de satis faire leur volonté de
puis sance, s’en sont remis au Techno Centre qui va tenter de les
anni hiler : le discours de Meina Glad stone évoque le « pacte
faus tien » passé entre l’huma nité et les IA. Or, celles‐ci sont
égale ment habi tées par une pulsion promé théenne ou
fran ken stei nienne puisqu’elles cherchent à éveiller
l’UI (Ulti mate Intelligence) qui serait, en quelque sorte, le Dieu des
machines. De même, dans Ilium et Olympos, les post hu mains sont
bien respon sables de l’arrivée de la créa ture malé fique nommée
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Sétébos : leurs mani pu la tions quan tiques de la réalité ont ouvert une
porte sur une autre dimen sion et mettent l’exis tence du système
solaire en danger. Or, ces repré sen ta tions de la soif de puis sance
induite par la possi bi lité de maîtrise qu’offre la tech nos cience sont au
cœur des préoc cu pa tions d’un certain nombre de scien ti fiques et de
philo sophes. Par exemple, dans son célèbre article nommé « Why the
Futur Doesn’t Need Us », Bill Joy souligne la dimen sion
démiur gique, l’hybris, qui s’empare du scien ti fique capable de
mani puler les forces natu relles et la puis sance incroyable que met la
tech nos cience à sa dispo si tion. Il cite pour cela les mots de Freeman
Dyson dans le documentaire The Day After Trinity qui évoquait « le
scin tille ment des armes nucléaires », « une illu sion de pouvoir
illi mité » et plus préci sé ment « l’arro gance tech nique qui a raison des
gens quand ils voient ce qu’ils peuvent faire avec leur esprit »
(Joy, 2000).

Toute fois, cette soif de puis sance n’est pas assi milée à la soif de
savoir, connotée posi ti ve ment dans les deux cycles roma nesques.
C’est bien la soif de puis sance et de domi na tion de la nature, au sens
que pouvait lui donner Heidegger dans son essai nommé « La
ques tion de la tech nique », qui est connotée néga ti ve ment et
présentée comme dange reuse. Au contraire, la soif de connais sance
et de compré hen sion du monde, comme celle des pèle rins du
Gritche, celle d’Énée ou celle d’Harman, est connotée posi ti ve ment.
C’est même cette soif de connais sance qui est la clé des romans : en
compre nant mieux le monde, ces héros peuvent trouver une solu tion
aux problèmes fonda men taux rongeant leur monde, de l’alié na tion du
Tech no Centre à la domi na tion déca dente des posthumains.

24

Mais le mythe le plus récur rent dans l’œuvre de Simmons est celui de
Fran ken stein. Ainsi, les IA du Tech no Centre décident d’éliminer
l’huma nité qui les a créées. De même, les « humains à l’ancienne »
sont pour chassés par les voynix et les calibani, créa tures
origi nel le ment créées par les post hu mains. Or, le mythe de
Fran ken stein hante toutes les discus sions contem po raines autour
d’un possible éveil des Intel li gences Arti fi cielles, qu’il s’agisse d’un
essai jour na lis tique comme celui de Jean- Michel Truong nommé
Tota le ment inhumaine, ou des prévi sions, parfois peu opti mistes, de
scien ti fiques comme Hans Moravec ou Ray Kurz weil. Bill Joy souligne
même avec beau coup d’inquié tude que « l’avis de Moravec est que les
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robots nous succé de ront fina le ment — que l’huma nité fait clai re ment
face à son extinc tion » (Joy, 2000). Mais l’alié na tion ou la destruc tion
de l’huma nité par ses propres créa tions ne s’arrête pas aux IA : il s’agit
égale ment du postulat régis sant le scénario du « grey goo » qui
s’attache à la tech no logie des nano ma chines (Joy, 2000).

Toute fois, le mythe de la créa ture peut égale ment revêtir une
dimen sion posi tive. En effet, le mythe de Fran ken stein est
géné ra le ment relié au mythe du Golem, dont il a conservé les
prin ci paux mythèmes. Or, le mythe du Golem admet une version
posi tive. Si le Golem peut, sous l’emprise de la colère, devenir une
créa ture malé fique et destruc trice, il est avant tout le protec teur
d’une commu nauté. Cette vision posi tive de la créa ture
tech nos cien ti fique est direc te ment mise en scène chez Simmons : la
figure des mora vecs, des créa tures biomé ca niques conçues par Hans
Moravec, fait office de Golem protec teur. Ces mora vecs, envoyés par
leurs supé rieurs pour apprendre ce que trament les post hu mains et
décou vrir s’il reste des humains sur Terre, sont systé ma ti que ment
présentés comme des adju vants des héros humains : ils sauvent les
héros grecs de l’holo causte programmée par les dieux post hu mains,
arrivent à temps pour désac tiver d’anciennes ogives de destruc tion
massive mena çant la Terre et pour sauver Harman afin qu’il puisse
trans mettre ses connais sances à ce qui reste de l’huma nité. Si l’on
ajoute à cela qu’ils sont les paran gons de la culture humaine, Orphu
étant spécia liste de l’œuvre de Proust et Mahnmut de celle de
Shakes peare, ils sont rapi de ment élevés à la stature de véri tables
héros posi tifs, souvent plus humains que les « humains à l’ancienne »
aliénés et déshu ma nisés. L’excipit d’Olympos présente une vision
claire d’un futur paisible des hommes avec leurs créa tures dans une
société unifiée par une culture commune : Orphu, malgré son
appa rence mons trueuse, s’occupe de la nouvelle géné ra tion d’enfants
humains en leur racon tant une histoire qui n’est autre que l’Iliade
d’Homère. Le roman se ferme ainsi sur la repré sen ta tion d’une
tech nos cience en harmonie avec l’huma nité qui l’a créée : cette
hypo thèse est celle d’un certain nombre d’auteurs de science- fiction
qui refusent de céder au catas tro phisme et rejoint celle de
« tech no philes » comme Ray Kurzweil.
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A Space Odyssey, permet de constater que ces romans ont été conçus
autour de l’imagi naire de l’explo ra tion spatiale, auquel on peut relier,
comme le titre nous y invite, le mythe d’Ulysse, mais égale ment celui
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ABSTRACTS

Français
S’il va presque de soi que les notions d’image et imagi naire sont stric te ment
liées, que l’une ne va pas sans l’autre, il est plus diffi cile de déter miner la
manière dont se confi gure ce lien.
Pour déter miner les distingua du rapport et des méthodes d’analyse
appro priées, on se propose de partir de la conscience d’image — le terme
est husser lien et il qualifie ce que plus commu né ment on appelle icône —
pour arriver au mythe, en passant par la phantasia, le signe et le symbole  ;
ensuite, nous enta me rons le parcours inverse.
On cher chera par là à démon trer que : 1) le rapport image- imaginaire ne
peut être défini de manière univoque, en tant qu’il change selon le type
d’image  ; 2) que dans le cas de la conscience d’image, une approche
psycho lo gique peut se révéler utile, car le support perceptif constitue un
moment essen tiel de l’icône ; 3) qu’au niveau de la phantasia, une méthode
psycha na ly tique semble la démarche la plus promet teuse, car l’absence de
l’image physique donne un cours appa rem ment déréglé aux phantasiai,
qu’une compré hen sion des dyna miques dési rantes peut éclairer ; 4) en ce
qui concerne le signe, le symbole et le mythe, les dimen sions affec tive,
percep tive, fantas tique et tran si tion nelle se lient stric te ment. Ces types
d’images insistent sur plusieurs écrans, et par consé quent diffé rentes
approches sont nécessaires.

Italiano
Se è spon taneo asso ciare i concetti di imma gine e imma gi nario, in quanto
sembrano due nozioni stret ta mente legate, non è affatto semplice
deter mi nare il modo in cui si confi gura il loro rapporto. Per trac ciare i
distingua di tale rela zione e i metodi che possono aiutarci a chia rirla,
parti remo dalla descri zione della coscienza d’imma gine — si tratta di un
termine husser liano — per arri vare al mito. La nostra rifles sione si dividerà
in diversi fasi. Analiz ze remo infatti la strut tura feno me nica dell’imma gine
mentale, del segno e del simbolo e segui remo, breve mente, anche il
cammino inverso che va dal simbolo all’immagine.
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I punti salienti della nostra dimo stra zione saranno i seguenti: il rapporto
immagine- immaginario non può essere defi nito in modo univoco, in quanto
cambia in base al tipo di imma gine; a livello della coscienza d’imma gine, un
approccio psico lo gico può rive larsi utile, poiché il supporto percet tivo
costi tuisce un momento essen ziale dell’imma gine reale; nel caso della
phantasia o imma gine mentale, il metodo psicoa na li tico sembra quello più
appro priato, poiché l’assenza del supporto percet tivo rende le imma gini
mentali libere da ogni costri zione. Pertanto la compren sione delle
dina miche affettive- desiranti può fornire una spie ga zione al corso
appa ren te mente srego lato di asso cia zioni che qui si mani fe stano. Per
quanto riguarda il segno, il simbolo e il mito, le dimen sioni affet tiva,
percet tiva, tran si zio nale e fanta stica sono stret ta mente corre late. Questo
tipo di imma gini sembrano insi stere su “schermi” diversi e pertanto si
richiede un approccio meto do lo gico variegato.

INDEX

Mots-clés
image-imaginaire, icône, image mentale, signe, symbole

Parole chiave
immagine-immaginario, icona, immagine mentale, segno, simbolo

TEXT

Réflé chir sur le rapport image- imaginaire, penser la diffé rence d’une
image qui engendre un imagi naire, ou d’un imagi naire qui se
construit autour d’une image qui la subsume et lui donne un
mouve ment synthétique…

1

S’il va presque de soi que les notions d’image et imagi naire sont
stric te ment liées, que l’une ne va pas sans l’autre, il est plus diffi cile
de déter miner la manière dont se confi gure ce lien. Plusieurs
ques tions entravent, en effet, notre chemin : comment
quali fier l’auto- poïesis qui habite l’image ? Est‐elle la mani fes ta tion
d’un désir incons cient de la subjec ti vité, ou plutôt d’un arché type
inter sub jectif ? Est‐elle indé pen dante ou dépen dante du sujet ? Est‐il
possible de parler d’une fantas tique transcendantale 1, d’un ensemble
de fonctions a priori qui permet traient de saisir des direc tions
univer selles et néces saires dans l’auto- poïesis de l’image ? En
suppo sant qu’elle soit « traçable », quel serait alors l’écran sur lequel

2
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les images déploie raient leurs agen ce ments réglés ? Faudrait- il
l’envi sager comme un miroir qui ne touche pas l’image 2, un lieu
neutre où les images se montre raient sans subir aucune affec tion ?
En revanche, un tel écran peut‐il varier et va‐t‐il quali fier, en
consti tuant une sorte de prin ci pium individuationis, le rapport
image- imaginaire ?

Toutes ces ques tions ne peuvent trouver des réponses que si l’on
inter roge à nouveau le propre de l’image, si l’on essaie de cerner à son
inté rieur ces distinc tions qui peuvent se révéler utiles à une
compré hen sion de son fonc tion ne ment et, en consé quence, des
enchaî ne ments qu’elle peut produire. Cette opéra tion défi ni toire ne
veut pas saturer le problème par une approche diaï ré tique, où tout
serait réduit à une taxo nomie d’oppo si tions et de diffé rences. On ne
veut pas davan tage proposer une liste des possibles manières dont
peut s’arti culer le rapport image- imaginaire, et l’on n’a pas non plus
l’inten tion de parler des diffé rentes théo ries de l’imaginaire.

3

En suivant cette piste, on arri ve rait tout au plus à une compré hen sion
quan ti ta tive. Il est alors néces saire de donner, dès le début, une
direc tion bien précise au parcours que l’on veut suivre en recou rant à
un arti fice didactico- rhétorique, souvent intro duit par Edgar Morin 3,
qui se révé lera utile lors de notre exposé, car on veut dégager de nos
ques tions la complexité du rapport image- imaginaire — et non pas
aboutir à sa simplification.

4

Voici les deux mouve ments de notre analyse :5

conscience d’image  ↔  image
mentale  ↔  signe  ↔  symbole  ↔  mythe

En d’autres termes, pour déter miner les distingua du rapport image- 
imaginaire, on se propose de partir de la conscience d’image — le
terme est husser lien et il qualifie ce que plus commu né ment on
appelle « icône » — pour parvenir au mythe et, ensuite, d’entamer le
parcours inverse. En effet, toute image n’est pas un symbole, et le
mode d’appa raître de l’image mentale n’est pas le même que la
conscience d’image ou le symbole. Du côté de l’imagi naire, un
agen ce ment d’icônes suit des lois très diffé rentes de celles du mythe,
et cela est aussi valable pour les images mentales.

6
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On ne peut dans cet article aborder les problèmes soulevés dans
toute leur ampleur biblio gra phique. Par consé quent, notre réflexion
prendra appui essen tiel le ment sur trois auteurs : le philo sophe
alle mand Edmund Husserl et les philo sophes fran çais Gilbert Durand
et Jean- Jacques Wunen burger. Rappro cher, comme nous le
propo sons, la méthode phéno mé no lo gique de l’anthro po lo gique — on
le verra — n’est pas un hasard, car les deux modes sont de
fait complémentaires.

7

 

1.

Commen çons par la carac té ri sa tion des trois moments consti tu tifs de
la conscience d’image. D’après E. Husserl, dans la conscience d’image,
il faut distin guer : l’image en tant que chose physique ; l’objet- image,
c’est- à-dire ce qui, par les couleurs et les lignes, doit repré senter par
ressem blance le sujet de l’image ; enfin, le sujet- image, ce qui est
figuré par l’objet- image, l’étant qu’elle vise. Le philo sophe alle mand
remarque :

8

L’image repré sentée n’est pas par exemple une partie ou un côté de
la chose- image physique. Cela se dit bien des pigments de couleurs
qui sont repartis sur la toile, des traits du dessin qui sont tracés sur
le papier. Mais ces couleurs, ces traits, etc. ne sont pas l’image
repré sen tante, l’image propre de l’imagi na tion, la chose illu soire qui
nous vient à appa ri tion sur la base des sensa tions de couleurs, de
forme, etc. […] En outre, ces objets- images [les choses illu soires]
doivent être ensuite bien distin gués des objets figurés en image
copie. (Husserl, 2002, p. 64)

Le philo sophe alle mand parle de l’image et de son renvoi consti tutif à
la subjec ti vité, dont les modes de la visée vont spéci fier les trois
éléments de la conscience d’image. Si l’on vise l’image dans sa
maté ria lité, on regarde une image physique ; si l’on vise l’image
comme ce qui est à la place de quelque chose et qui lui ressemble, on
théma tise l’objet- image ; si l’on vise l’objet réel derrière l’image, on
réflé chit sur le sujet- image.

9

Le rapport entre image et imagi naire se conforme ici à une loi
d’agen ce ment qui ne diffère guère de la percep tion, la conscience

10
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d’image s’appuyant sur un support physique. En effet, de même que,
lors d’un écou le ment perceptif, chaque percep tion est liée aux autres
de manière ordonnée, aussi bien par des liens tempo rels que
kines thé siques, lorsqu’on contemple une icône (par exemple un
tableau), le spec ta teur voit une série d’images qui sont stric te ment
enche vê trées par des liens percep tifs. Ainsi, on vise toujours des
objets qui ne se donnent pas en chair et en os, mais seule ment en
tant qu’absents. Néan moins, l’enchaî ne ment imagi naire est réglé
grâce à la présence d’un support physique.

Il est évident que l’on ne peut analyser la rela tion entre ces
consciences d’image sous l’égide d’une théorie asso cia tion niste, car
ce n’est pas un rapprochement a posteriori qui se mani feste.
L’écou le ment imagi natif se déploie par des agen ce ments néces saires,
dont la contrainte est dans l’objet (l’icône) et dans le sujet. Ce que
E. Husserl a montré à propos de la perception 4 est valable aussi pour
la conscience d’image, la Gestalt physique de l’image et le corps
propre du sujet déter mi nant la néces sité de l’écou le ment imaginatif.

11

 

2.

Il n’en va pas de même pour l’image mentale — ce que
E. Husserl appelle phantasia —. En effet, dans ce cas, le support
perceptif (l’image physique) manque, et cette absence va produire un
boule ver se ment signi fi catif dans sa phéno mé na lité. Lisons
E. Husserl :

12

Dans la phantasia, nous n’avons aucun présent, et en ce sens aucun
objet image. Dans la phantasia claire, nous vivons des phantasmata et
des appré hen sions objec ti vantes qui ne consti tuent aucun
se‐tenant‐là comme présent qui ne devrait faire fonc tion que de
porteur d’une conscience de carac tère d’image. Le rapport au présent
manque tota le ment dans l’appa ri tion même. Un intui tionner le visé a
immé dia te ment lieu dans l’appa rais sant. Nous pouvons accom plir
l’appré hen sion après coup : main te nant m’appa raît ceci là, j’ai
main te nant cette appa ri tion de l’hôtel de ville, etc., et par celle- ci je
me rapporte à l’hôtel de ville « même ». Mais un appré hender d’une
« appa ri tion présente de l’hôtel de ville », d’un objet image se
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présen tant au présent, n’est pas accompli dans le simple vécu de
phantasia. (Ibid., p. 111‐112 ; nous soulignons.)

L’absence d’image physique fait aussi dispa raître l’objet- image, car ce
dernier existe par l’inter mé diaire d’un support physique. En effet,
si l’objet- image vise un sujet- image par ressem blance en image- copie,
cela n’est possible que par l’image physique qui soutient et motive un
tel rapport entre image- copie et réel.

13

La dispa ri tion de l’objet- image pose des nouvelles ques tions :
comment s’agencent les images mentales ? Si l’image mentale vise
direc te ment l’objet imagé, comment peut‐on distin guer une image
mentale d’une percep tion ?

14

E. Husserl démontre que l’écou le ment des images mentales
est protéiforme.

15

L’image [mentale] est quelque chose de flot tant, de fluc tuant, de
chan geant, ayant une pléni tude et une force tantôt crois santes
tantôt décrois santes, donc chan geant constam ment en imma nence
sur l’échelle de la perfec tion. (Ibid., p. 97)

Dans la réponse à la première ques tion, on trouve aussi la solu tion de
la seconde : on peut distin guer une image mentale d’une percep tion,
non pas par la visée de l’objet (dans les deux cas il s’agit d’une visée
directe), mais à partir du mode de leur appa ri tion. Tandis que l’image
mentale appa raît « flot tant, fluc tuant, chan geant », la percep tion
donne des présences stables, qui ne subissent pas de fluc tua tions (du
moins, elles ne sont pas signi fi ca tives) et dont les chan ge ments sont
ordonnés. Ainsi une image mentale peut se lier à une autre de
manière arbi traire et changer soudai ne ment ses dimen sions et son
inten sité ; elle peut appa raître tantôt grande, tantôt petite, etc.

16

Or, pour autant que les remarques husser liennes soient discu tables,
ce qui semble inté res sant est que l’image mentale semble renverser la
défi ni tion d’image comme repré sen tant (en image- copie) de la chose,
et même la carac té ri sa tion phéno mé no lo gique clas sique de l’image
comme dona tion d’un objet en tant qu’absent. L’image mentale vise
direc te ment l’objet imagé, elle le donne — mais pas comme une
percep tion qui donne la chose comme une présence. Cepen dant, si
l’agen ce ment protéi forme est un élément carac té ri sant l’image

17
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mentale, la notion d’inten sité ne peut consti tuer un second facteur
sur lequel appuyer la distinc tion entre percep tion et image mentale,
car la percep tion est, elle aussi, suscep tible de varia tions inten sives.
Par consé quent, il faut trouver ailleurs que dans la simple descrip tion
statique la source de leur différence.

 

3.

À cette fin, il est néces saire de pour suivre notre chemin en abor dant
une analyse phéno mé no lo gique du signe. Au cours de ses leçons
sur la phantasia, la conscience d’image et le souvenir, le philo sophe
alle mand semble appa renter signe et phantasia percep tive. Il affirme :

18

L’art est le domaine de la phantasia mise en forme percep tive ou
repro duc tive, intui tive et en partie non intui tive. On ne doit pas dire
que l’art doive néces sai re ment se mouvoir dans la sphère de
l’intui ti vité […]. Dans la repré sen ta tion théâ trale, nous vivons dans un
mode- de-phantasie percep tive, nous avons des images, mais pas
pour autant des images- copies. […] Là où une pièce de théâtre est
figurée, abso lu ment aucune conscience de figu ra tion par image- 
copie n’a besoin d’être provo quée, et ce qui appa raît là est un pur
fictum perceptif. Nous vivons dans la neutra lité, nous
n’accom plissons, vis- à-vis de l’intui tionné, abso lu ment aucune
posi tion effec tive, tout ce qui arrive là devant, ce qui est là en choses
et en personnes, ce qui est là dit, fait, etc., tout a le carac tère du
comme si. (Ibid., p. 486‐487)

Le signe mani feste les mêmes carac tères : il est traité comme une
chose, mais on ne le vise pas comme tel ; il est utilisé comme un objet,
tout en étant conscient qu’il ne l’est pas. D’ailleurs, le signe, ainsi que
l’acteur théâ tral, n’est pas appré hendé par le sujet comme une
enve loppe arbi traire qui peut être changée à notre gré. La
commu nauté des parlants donne aux signes une stabi lité
tran si tion nelle et l’inter sub jec ti vité est à son tour impli quée dans le
langage comme un étant transitionnel 5.

19

Cette aire tran si tion nelle, cet agen ce ment de substituts, constitue le
mouve ment du sens, le propre du signe. Ainsi, d’une part, le signe
n’est pas si loin de la phantasia, car il n’est pas la repré sen ta tion en

20
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image- copie de la chose. En ce sens‐là, on peut dire que le signe
ressemble à une image mentale. D’autre part, si l’image mentale vise
direc te ment l’objet, presque comme une percep tion, la phantasia
percep tive (ou signe) ne vise direc te ment que le sens. Néan moins, le
signe ne rend pas visible le sens car celui‐ci ne passe pas de
l’infi gu rable au figu rable. Elle le main tient plutôt dans
l’aire transitionnelle.

Enfin, une seconde diffé rence entre phantasia et phantasia
percep tive est la percep ti bi lité du signe. Ce dernier est perce vable,
tandis que la matière de la phantasia n’est que le phantasmata qui
n’est pas une percep tion au sens strict du terme. Le signe n’est donc
pas l’autre de l’image, il ne s’oppose pas à l’image, comme une forme
arbi traire s’oppo se rait à un eidolon qui ressemble à son contenu.
L’écart prin cipal entre les trois images analy sées jusqu’ici est alors
dans l’irrup tion, en plein milieu d’une imagi na lité complexe et
arti culée, du sens — élément absent aussi bien dans la conscience
d’image que dans la phantasia.

21

 

4.

La phéno mé na lité du symbole semble aller dans la même direc tion
que le signe — sa spéci fi cité, par rapport à la conscience d’image et
à la phantasia, étant encore une fois dans le sens qui l’anime, mais le
sens, cette fois- ci, veut devenir visible. Lisons J.‐J. Wunen burger :

22

Le symbo lique serait bien alors le « fond » du sémio tique, au sens où
le plan symbo lique emprunte préci sé ment la forme du signe pour
se dire. […] Le symbo lisme est […], à la fois, pour reprendre le
voca bu laire de S. Freud, un processus « lié » qui obéit à des strictes
règles de forma tion et d’expres sion, et un processus « libre », dans
lequel toutes les connexions ne sont pas tracées d’avance. Le passage
dans le symbo lique entre le sensible et l’intel li gible peut donc être
pensé à la fois comme une voie droite et comme un laby rinthe. […]
Car le symbo li sant, tout en se posant comme un moyen de
présen ti fi ca tion d’un sens, l’occulte en même temps, le repousse
à distance. (Wunen burger, 1995, p. 18 ; nous soulignons.)
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Le symbole emprunte « la forme du signe pour se dire ». Autre ment
dit, le signe cherche ici à donner le sens direc te ment, il essaie de le
maté ria liser, de le rendre visible. Ce processus de présen ti fi ca tion ne
s’accom plit jamais complè te ment : une marge, plus ou moins étendue,
de sens reste invi sible et va animer d’autres symboles en engen drant
un récit symbo lique. À ce propos G. Durand remarque :

23

Ne pouvant figurer l’infi gu rable trans cen dance, l’image symbo lique
est trans fi gu ra tion d’une repré sen ta tion concrète par un sens à
jamais abstrait. Le symbole est donc une repré sen ta tion qui fait
appa raître un sens secret, il est l’épiphanie d’un mystère. (Durand,
L’imagi na tion symbolique, 2008, p. 12-13 ; nous soulignons.)

G. Durand iden tifie, dans le symbole, l’irre pré sen ta bi lité du sens à
« l’infi gu rable trans cen dance ». Mais, d’un point de vue pure ment
descriptif, il est préfé rable d’éviter les ambi guïtés séman tiques du
mot « trans cen dance ». En effet, le sens comme mouve ment
tran si tionnel qui anime le signe (et que le symbole cherche à rendre
visible) est trans cen dant parce qu’il reste au- delà du symbole, en tant
qu’il y a toujours un résidu infi gu rable, dans le sens qui ne peut être
donné dans le symbole. En outre, il s’agit là d’un para doxe très
inté res sant, au moment où le symbole cherche à incarner le sens, il
va aussi incarner l’invi sible, il rend visible l’invi sible tout en le
lais sant invisible. Voici pour quoi on peut dire que le symbole fait
aussi « appa raître un sens secret », qu’il est « l’épiphanie d’un
mystère ».

24

 

5.

Or, cette invi si bi lité visible propre du symbole engendre le
mouve ment symbo lique qui constitue le mythe. G. Durand nous vient
encore ici en aide :

25

C’est par le pouvoir de répéter que le symbole comble indé fi ni ment
son inadé qua tion fonda men tale. Mais cette répé ti tion n’est pas
tauto lo gique : elle est perfec tion nante par approxi ma tions
accu mu lées […]. Non pas qu’un seul symbole ne soit pas aussi
signi fi catif que les autres, mais que l’ensemble de tous les symboles
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sur un thème éclaire les symboles les uns par les autres, leur ajoute
une « puis sance » symbo lique supplé men taire. (Ibid., p. 15)

On peut en déduire la défi ni tion suivante de mythe :

Le mythe est, certes, encore un langage, mais qui arrive à « décoller
du fonde ment linguis tique sur lequel il a commencé à parler » ; le
mythe est récit symbo lique, assem blage discursif de symboles, mais
ce qui prime en lui c’est le symbole plutôt que les procédés du récit.
Autre ment dit, […] la conscience mythique, par delà le langage,
donne le primat à l’intui tion séman tique, à la maté ria lité du symbole
et vise la compré hen sion fidéiste du monde des choses et des
hommes. (Durand, Champs de l’imaginaire, 1996, p. 36)

L’arti cu la tion du mythe ne se fonde pas alors sur les règles du récit,
mais sur la force attrac tive qu’a le symbole, sur le pouvoir qu’il a de se
lier à d’autres symboles. Il est alors un assem blage de symboles qui
s’orga nisent comme répé ti tion de la différence. En d’autres termes,
l’invi si bi lité visible du symbole engendre un mouve ment de
répé ti tion, de redondance, où la diffé rence de l’invi sible, l’écart
non théma ti sable du sens, provoque un mouve ment à l’inté rieur du
symbole, un élan qui le pousse à se rappro cher d’autres symboles en
enfan tant un mythe.

26

 

6.

Est à présent terminé le premier mouve ment de notre parcours, qui a
amené de la conscience d’image au mythe ; on peut passer à une
analyse plus détaillée des possibles décli nai sons du rapport image- 
imaginaire et amorcer le chemin inverse (qui va du mythe à la
conscience d’image).

27

Nos remarques précé dentes montrent que, pour carac té riser le
rapport image- imaginaire, il faut, en première instance, s’entendre
sur ce que nous enten dons exac te ment par « image- imaginaire ». Sur
le plan de la conscience d’image, l’enchaî ne ment des images se
conforme aux lois percep tives, et il doit être référé à un sujet
perce vant. En effet, lorsque je regarde un tableau, plusieurs images
s’écoulent dans ma conscience et ce dérou le ment d’icônes s’appuie

28
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sur les images physiques qui affectent ma vue. Par consé quent, ce
type d’agen ce ment pour rait être expliqué à partir des prin cipes
décou verts par la psycho logie de la Gestalt.

Le cas de la phantasia est plus complexe, en raison du manque du
support physique. L’image mentale semble viser direc te ment l’objet,
mais elle présente un carac tère protéi forme : elle fluctue, elle est
chan geante, aussi bien par rapport à l’inten sité que vis- à-vis de ses
dimen sions. L’agen ce ment des phantasiai ne suit donc pas les règles
de la percep tion. Il est plutôt en jeu une subjec ti vité toute puis sante
qui lie les images mentales à son gré, sans aucune règle prééta blie. Le
domaine de la rêverie se dévoile.

29

Pour analyser l’enchaî ne ment des images mentales, il semble alors
utile de suivre une approche psycha na ly tique, car l’écran des images
est une affec ti vité libre des contraintes du réel. Le désir pour rait
donc être le moteur du rapport entre image et imagi naire dans la
phantasia. Il est impor tant de préciser que, par l’expres sion
« approche psycha na ly tique », on n’entend pas néces sai re ment
recourir à la démarche freu dienne. On veut simple ment souli gner que
le ques tion ne ment du désir et de son fonc tion ne ment peut permettre
d’éclairer le lien entre les images mentales. D’ailleurs, l’atti tude
pure ment descrip tive de E. Husserl s’est révélée (en partie)
défaillante. En effet, le philo sophe alle mand rencontre des diffi cultés
lorsqu’il veut définir le propre de la phantasia, car il continue d’avoir
comme point de réfé rence la conscience d’image. Il pense que l’on
peut comprendre l’agen ce ment des phantasiai en se limi tant
unique ment à l’analyse des liens qu’elles peuvent consti tuer. Mais il
est évident que cette atti tude est insuf fi sante car les rapports
théma tisés ne montrent aucune règle — le support physique
étant absent.

30

Dans la phantasia percep tive (le signe), l’agen ce ment imagi naire
présente une struc ture encore plus complexe. D’une part, le signe en
tant que phantasia devrait suivre des enchaî ne ments déré glés qui
auraient leur fonde ment dans la dimen sion affec tive ; d’autre part, le
support physique, à la fois sonore et visuel, existe et, par consé quent,
des lois sont repérables.

31

Pour sortir de l’ambi guïté, il existe plusieurs solu tions : une (parmi les
plus inté res santes) est celle proposée par Jean- François Lyotard dans

32
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son livre Discours, Figure. Le philo sophe fran çais parle de trois types
de figure, en action dans l’œuvre d’art, la figure forme, la figure image
et la figure matrice :

la figure image solli cite ouver te ment la fantas ma tique du lecteur en lui
propo sant une scène où elle vienne s’accom plir ;
la figure forme exerce sur le lecteur la sugges tion de son orga ni sa tion
latente ;
quant à la figure matrice […] c’est l’écri vain lui‐même qui en est la
première victime, si il est vrai que son œuvre entière en est l’expres sion
ou, au plus le commen taire. […] l’œuvre est un symp tôme, la litté ra ture
est l’exté rio ri sa tion en mots de la fantas ma tique profonde. (Lyotard, 1971,
p. 355)

Les affir ma tions de J.‐F. Lyotard peuvent être éten dues au langage.
En effet, outre la dimen sion tran si tion nelle, les trois autres repé rées
font égale ment partie de sa struc ture. Le langage présente une
orga ni sa tion percep tive, une dimen sion fantas ma tique et, enfin, il est
mu par une matrice dési rante — la dimen sion phan tas ma tique étant
intrin sè que ment liée à l’affec ti vité, qui ne se dévoile jamais
complè te ment. L’imagi naire du langage insis te rait donc sur quatre
écrans (tran si tionnel, affectif, perceptif, fantastique- mental) ; en
déri ve rait un fonc tion ne ment arti culé où des éléments très diffé rents
sont en jeu.

33

Ces quatre niveaux pour raient aussi expli quer la dialec tique
symbo lique. L’imagi naire du symbole (c’est- à-dire le mythe en tant
qu’ensemble de symboles qui se lient selon un mouvement auto- 
poïétique) se donne « comme une tota lité multi di men sion nelle, dotée
d’une géné ra ti vité propre » (Wunen burger, 1995, p. 29).

34

Par consé quent :35

Accorder une auto nomie au mythe, implique d’abord que l’on
aban donne le présup posé philo so phique clas sique selon lequel il
n’existe qu’une seule source fonda men tale de nos repré sen ta tions
(expé rience senso rielle ou concept). […] Le mythe doit donc être
abordé comme un tout synthé tique, dont le sens intrin sèque ne peut
être obtenu par décom po si tion en unités préa lables. […] Le mythe
appa raît alors comme une struc ture linguis tique et symbo lique à
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travers laquelle un contenu intel lec tuel entre dans notre univers
de compréhension. (Id. ; nous soulignons.)

L’imagi naire du symbole possède une struc ture multi di men sion nelle
— à la fois intel lec tuelle, linguis tique, symbo lique. En outre, comme le
symbole se déploie selon une accen tua tion du moment perceptif du
symbo li sant, qui veut rendre visible le symbo lisé (l’objet tran si tionnel
qu’il vise), on peut ajouter que l’élément perceptif occupe aussi une
place importante.

36

 

7.

Ces remarques, que nous avons élabo rées sur le rapport image- 
imaginaire dans la conscience d’image, la phantasia, le signe et le
symbole, amènent aux conclu sions suivantes :

37

le rapport image- imaginaire ne peut être défini de manière univoque, en
tant qu’il change selon le type d’image ;
dans le cas de la conscience d’image, une approche psycho lo gique peut
se révéler utile, car le support perceptif constitue un moment essen tiel
de l’icône ;
au niveau de la phantasia, une méthode psycha na ly tique semble la
démarche la plus promet teuse, car l’absence de l’image physique donne
un cours appa rem ment déréglé aux phantasiai, qu’une compré hen sion
des dyna miques dési rantes peut permettre d’éclairer ;
en ce qui concerne le signe, le symbole et le mythe, les dimen sions
affec tive, percep tive, fantas tique et tran si tion nelle se lient stric te ment.
Ces types d’images insistent sur plusieurs écrans et, par consé quent,
diffé rentes approches sont néces saires. On devrait adopter ce que
G. Durand appelle un « struc tu ra lisme figuratif 6 » ;
toute fois, il faut préciser que toutes ces distinc tions ne doivent pas être
envi sa gées de manière trop statique. La dimen sion symbo lique peut se
déclen cher à l’inté rieur de la conscience d’image, ainsi que le signe
(comme dans la poésie d’Apol li naire par exemple) peut se déployer
surtout comme une icône. Néan moins, les distingua restent valables, car
ces modi fi ca tions se surajoutent à la struc ture imagi naire portante, sans
l’abolir. Dans ces cas de figure, on devra opter pour une métho do logie
variée : le même objet sera analysé d’abord à partir des diffé rentes
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direc tion générative- germinative qui se déploie par des
agen ce ments oxymoriques.

2  À ce propos, il est utile de lire un chapitre fonda mental du texte de J.‐J.
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imagi naux, mi‐sensibles, mi‐intel li gibles, des corps subtils à travers lesquels
nous pouvons sortir de ce monde d’exis tences finies, pour entre voir un
autre être trans cen dant sans limites de notre expé rience, toujours refusé à
une vision directe » (ibid., p. 100).
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Éditions du Seuil de 1977 à 2004 et rassem blée en 2008.
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5  D. W. Winnicot remarque : « Je ne vois pas comment on pour rait
pour suivre sans dire main te nant qu’il y a quelque part comme une
trom perie, une trom perie qui tient au déve lop pe ment même de la capa cité
de rela tion des objets. Je suis en train de vous lire cette commu ni ca tion, de
la lire à un audi toire que j’ai créé. Mais il faut admettre qu’il est
effec ti ve ment devant moi main te nant. J’aime rais croire que cet audi toire
que j’ai devant moi peut, jusqu’à un certain point, coïn cider avec l’audi toire
que j’avais à l’esprit lorsque j’écri vais mon texte, mais rien ne garantit que les
deux audi toires aient quelque rapport entre eux. Pour écrire cet article, je
dois jouer ; je joue dans cette aire que j’appelle tran si tion nelle, où je fais
comme si mon audi toire était vous, que vous êtes ici et
main te nant. » (Conver sa tions ordinaires, 1996, p. 149)

6  « Symbole et “struc tu ra lisme figu ratif” signi fient mon inten tion de
montrer […] 1  qu’une struc ture n’est pas, n’a jamais été, cette forme
statique et vidée volon tai re ment d’un sens, qu’un certain struc tu ra lisme
admet seule à la dignité de struc ture ; 2  que loin qu’il y ait conflit entre
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symbole et struc ture, cette dernière dérive dans son dyna misme même,
direc te ment, de la posi tion “ouverte” du symbole ; 3  enfin, comme je l’avais
pres senti il y a vingt ans, c’est la “figure”, le sens figuré qui distribue les
struc tures. C’est le langage qui a le pas sur la langue, c’est la parole qui a le
pas sur la syntaxe. C’est la signi fi ca tion qui oriente le signe. C’est le
dyna misme de la lecture qui promeut l’écri ture. » (G. Durand, Figure
mythique et visages de l’œuvre. De la mytho cri tique à la mythoanalyse, 1992,
p. 89)
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TEXT

Si les spécia listes de litté ra ture ont appri voisé, depuis plusieurs
décen nies, le concept de merveilleux dans l’étude des textes, les
socio logues (qui sont, comme chacun sait, des gens sérieux) ont
long temps été plus rétifs aux charmes de ce beau sujet. Leur esprit
critique reven diqué fière ment leur inter di sait toute complai sance
envers des curio sités niaises qu’ils n’enviaient guère aux
« litté raires ». Mais pour quoi le merveilleux devrait- il échapper à
l’analyse socio lo gique ? On se réjouira donc qu’un socio logue de
l’imagi naire ait entre pris de briser le tabou et d’étudier la croyance au
merveilleux afin de la « traiter comme un phéno mène social, à égalité
avec les autres tradi tion nel le ment reconnus ». Car tout ce qui n’est
pas rationnel n’est pas forcé ment signe de débi lité mentale. Sur des
phéno mènes tels que les ovnis, le para normal ou le yéti, l’oppo si tion
du vrai et du faux est falla cieuse. Il existe une caté gorie inter mé diaire
(l’imagi naire) qui rend parfai te ment compte de l’union des contraires
(réel et irréel, vrai sem blable et invrai sem blable) repré senté par le
merveilleux. L’auteur définit para doxa le ment celui‐ci comme une
réalité extra or di naire, contro versée et symbo lique. Somme toute, le
merveilleux est un compar ti ment de l’imagi naire avec la surprise
en plus.

1
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Inter ro geant d’emblée le dilemme du merveilleux entre posi ti visme et
obscu ran tisme, l’auteur déve loppe son étude en trois points
prin ci paux : le merveilleux comme caté gorie de la réalité (la notion
d’extra or di naire), le merveilleux comme objet de contro verses (d’une
part, son rapport à la ratio na lité et, d’autre part, l’évolu tion du
merveilleux à travers les grandes époques de la culture occi den tale),
enfin le merveilleux comme confi gu ra tion symbo lique (il est le
support d’une pensée symbo lique paral lèle à la ratio na lité). Une
multi tude d’exemples empruntés aux domaines les plus variés émaille
l’étude qui n’est ni austère ni sèche ment théo rique. Elle est au
contraire toujours appuyée sur des exemples vivants, souvent
pitto resques et savou reux (les hari cots sauteurs des surréalistes).

2

Quelques points d’argu men ta tion pour raient susciter la discus sion.
La ques tion de savoir si les écri vains du Moyen Âge croyaient ou non
en la réalité des créa tures fantas tiques dont ils racon taient l’histoire
(p. 113) nous semble un faux problème. L’adhé sion d’un
lecteur/audi teur au carac tère rituel, fantas ma tique et fictif d’un récit
est à distin guer de l’adhé sion à la réalité ou à la vérité de son
contenu. La confu sion des deux plans oublie rait le « mentir- vrai » de
l’imagi naire. On sait ici tout ce que Gilbert Durand tira de la théorie
de Stéphane Lupasco. Le vampire ou le loup- garou existent et
n’existent pas simul ta né ment. Si cette dualité onto lo gique de l’image
(elle est à la fois l’être et le néant) n’existe plus, la litté ra ture et l’art en
général n’ont plus de raison d’être.

3

On s’étonne alors que la vieille sémio tique struc tu rale (binaire) de
Algirdas J. Greimas trouve encore une utilité dans la démons tra tion
de la struc ture « dubi ta tive » du merveilleux. Notons que le carré
sémio tique est aujourd’hui tota le ment aban donné par les
narra to logues et poéti ciens (on lira sur ce point : R. Trem blay,
« Analyse critique de quelques modèles sémio tiques de l’idéo logie »,
Philosophiques, n  17, 1990, p. 71‐112) parce qu’on sait bien que ce carré
ne décrit pas la signi fi ca tion d’un texte mais qu’il crée arti fi ciel le ment
des signi fi ca tions qui n’existent pas dans le texte. Il produit une
logique binaire de signi fi ca tion, pure ment abstraite, qui ne se dégage
jamais objec ti ve ment d’un message. Il invente un sens arti fi ciel auquel
un texte ne se laisse jamais réduire. Pour nous, la struc ture dubi ta tive
du merveilleux est, de plus, une reprise adaptée de la défi ni tion
aujourd’hui dépassée que Tzvetan Todorov propo sait du fantas tique.

4
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Pour mieux définir le fantas tique et l’opposer au merveilleux, il
semble aujourd’hui qu’il faille reprendre le problème à la lueur des
sciences cogni tives et de la produc tion fantas ma tique qui s’opère à
partir de dysfonc tion ne ments patho lo giques du cerveau (la
méta mor phose, le double corporel, l’hallu ci na tion, etc.), selon un
juste pres sen ti ment de la page 100. Le merveilleux ne procède pas du
même degré cognitif que le fantas tique et l’on suit très bien l’auteur
dans son souci de les distin guer. Daniel Poirion avait proposé, pour
son inter pré ta tion, un prin cipe diachro nique que l’on peut rappeler :
« Pour bien inter préter, écrivait- il, le merveilleux d’une litté ra ture
comme celle du Moyen Âge nous devons inter roger la stra ti fi ca tion
des cultures, l’accul tu ra tion qui fait de l’histoire des mœurs, de la
menta lité et de la spiri tua lité un processus d’évolu tion, sinon toujours
continu et progressif, du moins toujours en équi libre
instable » (Le merveilleux dans la litté ra ture fran çaise du Moyen Âge,
Paris, PUF, 1982, p. 5) et il avait expliqué un peu aupa ra vant que « [l]es
formes de la merveille qui s’installent dans notre litté ra ture sont
souvent venues d’ailleurs et s’orga nisent sous notre regard critique
comme les éléments d’un autre système culturel ». Autre ment dit, le
merveilleux est toujours le produit d’un « trans fert culturel » (p. 122,
l’œuf de poule d’où naît un serpent réac tua lise la vieille croyance
médié vale au basilic). Le merveilleux témoigne d’un « métis sage »
dont G. Durand avait bien décrit les moda lités (G. Durand,
« Comment se métisse l’imagi naire ? », La créa tion sociale, n  6, 2001,
p. 121-139). Mais, si le merveilleux réalise ce trans fert culturel, c’est
certai ne ment aussi parce qu’il résulte d’un « trans fert
anthro po lo gique » bien analysé par l’auteur des Struc tures
anthro po lo giques de l’imaginaire. D. Poirion avait commenté à sa
manière ce double trans fert : « Le merveilleux est donc lié à
l’étran geté d’un désir, la crainte litté raire nous renvoyant à un désir
de crainte (Le merveilleux dans la litté ra ture fran çaise du Moyen Âge,
p. 4). C’est le trans fert anthro po lo gique. Le merveilleux se situe alors
du côté de la « récep tion » cultu relle. Il exige à la fois une étude
diachro nique et synchro nique de l’imagi naire culturel. C’est ici que le
socio logue par l’étude synchro nique des « milieux » sociaux enri chit
le regard du poéti cien. Or, sur ce point, l’ouvrage de Jean- Bruno
Renard est très précieux car il révèle avec finesse la signi fi ca tion
socio logique des croyances au para normal, établis sant des
corré la tions entre certains groupes sociaux et les croyances au
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para normal. Son étude démontre la fécon dité heuris tique des
recherches sur l’imagi naire. Elles ouvrent de nouveaux champs de
recherche au confluent de disci plines parfois trop recluses.
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TEXT

La réali sa tion d’un diction naire de mytho logie exige patience et
humi lité. Même confiné aux lieux et pays mythiques, il va de soi qu’il
ne peut être exhaustif. On réalise l’ouvrage avec les compé tences
dont on dispose et on est toujours contraint à des choix dras tiques
pour la nomen cla ture. Nul ne se plaindra de disposer désor mais d’un
pano rama sélectif des lieux et pays mythiques évoqués dans les
litté ra tures de l’Anti quité au XX  siècle. L’ouvrage est de meilleur aloi
que le Diction naire des lieux imaginaires d’Alberto Manguel et Gianni
Guadalpi (Actes Sud, 1998), ou le Diction naire de nulle part
et d’ailleurs (1981) des mêmes auteurs. Il prend le parti de s’en tenir
aux textes litté raires pour tenter d’isoler l’essence mythique des lieux
mentionnés. Le résultat est loin d’être toujours concluant et l’on a
parfois l’impres sion de se trouver devant un diction naire de
litté ra ture beau coup plus que de mytho logie litté raire. Néan moins, le
champ couvert témoigne d’une ambi tion salu taire d’ouver ture
cultu relle. Les notices (en ordre alpha bé tique) couvrent trois grands
secteurs : l’Anti quité, le Moyen Âge, l’époque moderne (XVI -
XVIII  siècles) et l’époque contem po raine (XIX -XX  siècles). Un avant- 
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propos (p. IX‐XXXIV), rédigé par les respon sables de chaque secteur
(respec ti ve ment O. Battis tini, J.‐J. Vincen sini, P. Ronzeaud et J.‐D.
Poli), livre le grand prin cipe qui a présidé à l’élabo ra tion de la
nomen cla ture et du contenu des articles : « Systé ma ti cité et linéa rité,
néces sai re ment factices et anachro niques, ont été reje tées d’emblée,
au profit de la construc tion d’une cohé rence intel lec tuelle
progres sive qui se donne à lire dans le passage d’une anti quité
fonda trice à une constel la tion médié vale où reprises, résur gences
défor mées et inven tions nouvelles de lieux mythiques s’équi librent,
posant à chaque fois des problèmes de muta tions et de
redé fi ni tions. » (p. IX) Ce même mouve ment se pour sui vrait jusqu’à
l’époque contem po raine qui théo rise le processus. Dans un tel
postulat d’unité a priori, on pour rait faire la part d’une rhéto rique
(de préface) et d’une péti tion de prin cipe. Mais l’impor tant n’est pas
là. On s’inter ro gera plus utile ment sur la ou les méthodes
mytho cri tiques ou mytha na ly tiques qui ont prévalu dans la rédac tion
des notices.

Le présent compte rendu s’est plus parti cu liè re ment attaché à
quelques notices sur la litté ra ture médié vale fran çaise. Voici la liste
non exhaus tive des rubriques concer nant le Moyen Âge : Autres
Mondes dans la litté ra ture médié vale, Avalon, Bagnoles de l’Orne : le
cheval poussif et saint Ortaire, Banvou et saint Ernier, Bornes Artu ou
d’Hercule, Forêt de Brocé liande, Camaalot, Carduel, Carlion, Château
du Graal, Château tour nant, Corbénic, Cordres, Corse au Moyen Âge,
Doulou reuse Garde, Îles flot tantes, Fosse Arthour, Glas ton bury,
Irlande dans la litté ra ture médié vale, Lausanne dans la litté ra ture
médié vale, Logres, Lusi gnan, Mer betée, Montagne d’Aimant, Mont- 
Saint-Michel, forêt de Morrois, Nef magique, Orange, Mont Pilate,
Ponts dans le roman de cheva lerie, Ronce vaux, Sarras, Stone henge,
Tintagel. Beau flori lège mais les diffi cultés commencent lorsqu’il
s’agit de circons crire l’aura mythique d’un lieu. À l’évidence, les
diffé rents auteurs des notices n’ont pas tous le même niveau de
réflexion sur le « mythe » en litté ra ture, et certains semblent se faire
une idée si vague du mythe qu’ils font de ce vague la défi ni tion même
du mythe. Cela explique l’impres sion mitigée que l’on ressent à la
lecture de cet ouvrage lorsqu’on s’est confronté soi- même à la
mytho cri tique et à la mythanalyse.

2
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Il y a des redites entre les notices « Château du Graal », « Corbénic »
et « Sarras ». La notice « Corbénic » (p. 365‐366) était l’occa sion de
rappeler un fait bien connu des histo riens de la royauté et bien étudié
par Marc Bloch : le pèle ri nage de Corbény (Aisne) auquel sont conviés
tous les rois de France au moment de leur sacre. Leur pouvoir
thau ma tur gique dépen dait entiè re ment de cette dévo tion. Dans les
romans, peut‐on oublier que Corbénic est préci sé ment le château du
roi infirme qui attend sa guérison ? Un roi malade attend son
guéris seur. Celui‐ci ne pourra être que roi à son tour (seuls les rois ou
les saints guérissent), mais néces sai re ment d’une royauté plus élevée.
On voit comment l’igno rance de l’histoire médié vale est préju di ciable
à l’étude mytho cri tique (néces sai re ment pluri dis ci pli naire) des textes
litté raires. Il est vain de croire que l’on peut étudier les aspects
mythiques de la culture médié vale sans se confronter aussi à toute la
culture de cette époque. La lecture unique ment litté raire (et non
anthro po lo gique) d’un mythe est une illu sion. G. Durand l’a expliqué
depuis bien longtemps.

3

Pour quoi une telle impor tance accordée à d’obscurs saints normands
comme Ortaire associé à « Bagnoles de l’Orne » (qui n’est quand
même pas un haut‐lieu de l’imagi naire médiéval compa rable en
impor tance à Saint- Jacques-de-Compostelle !) ? La longueur
dispro por tionnée de la notice « Bagnoles de l’Orne » (p. 132‐138, soit
12 colonnes de texte) par rapport à la notice « Ronce vaux »
(p. 1023‐1024, 2 colonnes) frise l’amateu risme. Il est tout aussi gênant
de voir un critique en mytho logie succomber à la crédu lité dans la
notice « Fosse Arthour » (p. 523‐526). Contrai re ment à la plupart des
articles, celui- ci est approxi matif sur le chapitre des sources (dernier
vers inventé dans la cita tion de Wace, allu sions évasives au Lancelot- 
Graal compor tant, rappe lons‐le, plusieurs milliers de pages,
confu sions de versions, etc.). De plus, on y prend des rêve ries
roman tiques pour une authen tique mytho logie médié vale, alors que
rien, abso lu ment rien, ne vient étayer le début d’une attes ta tion de
ces légendes normandes arthu riennes avant le XII  siècle (faut‐il
rappeler que les origines normandes de la matière de Bretagne
relèvent du pur fantasme touris tique ?).

4

e

La notice « Logres » (p. 724‐727) réussit la prouesse de ne jamais
commenter le mot ogre inclus dans le topo nyme. La rime
ogre/Logres du Conte du Graal ( juste ment rappelée p. 724) invi tait
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pour tant à suivre les traces de Gédéon Huet (« Ogre dans le Conte
du Graal », Romania, n  37, 1908) et à inter roger de manière croisée la
mytho logie, les contes et le folk lore celtiques. L’ogre est fée (voir
Perrault), ce qui repose la ques tion du merveilleux « féerique » et de
ses lieux attitrés.

o

La notice « Mont- Saint-Michel dans la litté ra ture » (p. 808‐810) se
contente de résumer deux ou trois épisodes merveilleux racontés par
Guillaume de Saint- Pair, auteur du Roman du Mont- Saint-Michel
vers 1160. La légende dorée de Jacques de Vora gine n’est même pas
citée, ni l’histoire du bouvier Gargan pour tant capi tale pour la
mémoire païenne du site. Manquent aussi l’évoca tion du combat
mythique entre le père et son fils, bien loca lisé au Mont (dans les
lais de Milon ou de Doon), et le combat entre Arthur et le géant du
même Mont raconté dans Geof froy de Monmouth et Wace. Ces oublis
sont bien regret tables car tous ces épisodes devaient être croisés
pour dégager un récit mythique récur rent attaché au site (combat
père- fils, combat de l’ours et du Dragon, combat de l’archange et
du démon).

6

Laco nique, la notice sur « Ronce vaux » (p. 1023‐1024) se contente de
raconter ce que tout le monde sait. Rien sur l’étymo logie « vallée des
ronces » (pour quoi des ronces ?), ni sur le récit étio lo gique du site,
qui est donnée dans l’une des versions de la chanson qui n’est pas
celle d’Oxford. La notice brode sur le contexte de l’épisode sans
s’inté resser fina le ment au site lui- même. Cette manière de
contourner la diffi culté se rencontre plus d’une fois dans ce
diction naire et trahit l’embarras des auteurs qui n’ont parfois pas la
moindre idée de ce qu’est un lieu mythique.

7

La notice « Morrois, forêt de » (p. 824‐826) se présente comme un
filan dreux résumé de l’épisode de Béroul. On en apprend autant
(sinon plus) en lisant le texte original. En quoi le site est‐il
« mythique » ? On ne le saura pas puisque la ques tion du lieu
mythique est, ici encore, contournée. La conclu sion convenue est que
« l’épisode du Morrois illustre la puis sance et l’ambi va lence de la
passion » (p. 826). Visi ble ment, l’auteur de la notice n’a jamais entendu
parler de la mytho logie de l’homme ou de la femme
sauvage (silvaticus de silva, « la forêt ») au Moyen Âge, ni des apports
de l’anthro po logie cultu relle à la ques tion, depuis les travaux de

8
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Richard Bern heimer jusqu’à ceux de Jacques Le Goff (le « désert- 
forêt »). On en reste à de vieilles lunes sur la fine amor sans exploiter
non plus la piste du signifiant Morrois, à la fois comme mémorat
(mythique) celtique et réso nance phoné tique pour la langue
« romane ».

Deux belles notices du regretté Claude Gaignebet enri chissent ce
diction naire parfois bien terre à terre. Dans « Sarras » (p. 1082‐1087),
il scrute la cité sainte des envi rons de Jéru salem où dispa raîtra le
Graal (selon la Quête du Saint Graal). Il suit une piste tyrienne (Sarra
dési gnant la ville de Tyr chez les histo riens grecs et latins) et en
restitue les secrets bibliques oubliés. Il ne s’agit pas du tout
d’iden ti fier le lieu fictif et le site géogra phique : il s’agit plutôt de
montrer comment à partir des jeux combinés du signi fiant (Sarras- 
Sarrasin) et du signifié se crée un espace mythique original, véri table
intri ca tion de réel et d’irréel qui trouve sa propre logique fictive.
Jamais le lien virtuel avec des lieux réels n’est perdu de vue. Dans
« Glas ton bury » (p. 556‐558), son chemi ne ment le conduit à
souli gner, de manière lumi neuse, l’héri tage irlan dais de la cité à la fois
réelle et légen daire du Somerset via l’héri tage de saint Patrick
(clai re ment rappelé par des érudits anglais comme R. Radfort et
M. Swanton, Arthu rian Sites in the West, Univer sity of Exeter, 1975).

9

La notice « Graal, lieu textuel » (p. 559‐562) s’imposait- elle vrai ment ?
D’une part, tout lieu mythique (et pas seule ment celui qui sert de
décor au Graal) peut se comprendre comme un « lieu textuel », et ce
concept peut fina le ment s’appli quer à tout et à n’importe quoi (la
Buca rest de Mircea Éliade est aussi un « lieu textuel »). En outre, les
notices « Château du Graal » (p. 288‐292), ou « Sarras » (p. 1082‐1087)
montre bien que le lieu mythique n’est pas seule ment textuel : il est
aussi réfé ren tiel, ou plutôt pseudo- référentiel, dans la mesure où il
joue sur les éléments d’une géogra phie concrète, même si ces
éléments sont brouillés ou parfois confondus avec plusieurs lieux
possibles. On pour rait invo quer la notion de pluri- référentialité du
récit mythique. En fait, la néces sité de tenir tous les pôles du mythe
simul ta né ment est évidem ment une diffi culté, mais aussi une clé
essen tielle de l’analyse mytho cri tique. Pour le dire plus simple ment,
la forêt de Brocé liande est à la fois la forêt actuelle de Paim pont (en
Ille- et-Vilaine), une autre forêt située ailleurs (celle de Normandie,
p. 145), toutes les forêts celtiques et aucune d’entre elles.
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Les études sur le mythe et l’imagi naire ne mènent à rien si elles
n’inspirent pas de la logique du tiers inclus définie par Stéphane
Lupasco. Faut‐il rappeler que le contraire du mot réel n’est pas
imaginaire mais irréel  ? L’imagi naire est, au contraire, un mélange
inex tri cable de réel et d’irréel. Le propre de toute fiction mythique
est juste ment de se déployer dans un espace où le réel et l’irréel sont
inter chan geables. C’est évidem ment diffi cile à conce voir lorsqu’on en
reste à une défi ni tion posi ti viste du mythe comme pure mysti fi ca tion,
ou comme imagi na tion fantai siste. Encore faut- il s’entendre sur une
défi ni tion opéra toire du mythe. On suggé rera, pour finir, celle de
G. Durand : « Récit (ce qui le diffé rencie du symbole, emblème,
allé gorie, etc.) dont les compo santes sont en grande partie
imagi naires (lieux, person nages, exploits, etc.) et qui se veut prégnant
(persuasif et non seule ment diver tis sant comme le conte et le roman),
sans le secours de la démons tra tion (ce qui l’oppose à la « fable », à la
para bole, etc.) ce qui implique un trait essen tiel : la redon dance des
thèmes, person nages, situa tions, struc tures ; éléments redon dants
qu’on appelle mythèmes). » (Entre tien publié par la revue Artus, n  14,
1983, p. 44)

11

o

Au total, certaines notices sont bien déce vantes et d’un apport nul à
la ques tion du mythe et de l’imagi naire. Sans doute aurait- il fallu
partir de métho do lo gies plus rigou reuses, tenir compte des travaux
des nombreux cher cheurs sur l’imagi naire en France et dans le
monde (une petite liste est donnée p. XX‐XXII) et prati quer des
ouver tures plus systé ma tiques vers la mytho logie comparée et
l’anthro po logie cultu relle, l’ethno logie ou la psycho logie des
profon deurs, disci plines sans lesquelles les études litté raires
s’épui se ront dans leur propre inanité.
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