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Déluge, vol du feu, origine de la sexualité, femmes-oiseaux, autant de mythes que l’on retrouve, sous une forme ou sous une autre, un peu partout. Autant de mythes recueillis, annotés, comparés, commentés par des savants qui, ce faisant, ont créé une discipline en développant des concepts spécifiques – comme agresseur, donateur, héros, initiation… – afin de répondre aux questions soulevées : quelle est l’origine de ces mythes ? comment sont-ils répartis ? comment peut-on les interpréter ?
C’est autour de trois piliers, mythes, mythologues et concepts, que ce dictionnaire est conçu. Avec près de 1 400 entrées concernant les récits mythiques de plus de 1 300 peuples, il présente un tableau d’ensemble de la science mythologique d’une ampleur et d’une ambition sans égales.
 
Jean-Loïc Le Quellec est anthropologue et préhistorien ; ses travaux sur les arts rupestres du Sahara font autorité, et il travaille également sur la préhistoire des mythes.
Bernard Sergent est historien, et travaille essentiellement sur le monde indo-européen. Il préside la Société de mythologie française depuis de nombreuses années.
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Introduction
Dans le grand élan donné en France, à la suite des travaux de Georges Dumézil et de Claude Lévi-Strauss, aux études de mythologie, comme aussi bien dans les impulsions données par un Henri Dontenville ou un Jean-Pierre Vernant, et dans le foisonnement des concepts élaborés par quelque deux siècles de travaux sur la matière mythique, il nous a paru utile de livrer un dictionnaire présentant un tableau d’ensemble de la science mythologique.
Ce recueil n’est pas un « dictionnaire de mythologie » ou « des mythologies » : de l’une (la mythologie gréco-latine) et des autres, il existe de bons lexiques, tant en français qu’en anglais ou en allemand. On ne trouvera donc ici, parmi les entrées, ni les noms des dieux et héros grecs et latins, ni ceux de leurs homologues égyptiens, aztèques, celtiques, germaniques ou babyloniens. Notre objet, de nature différente, se répartit sous trois grands types de rubriques. D’abord des concepts élaborés par la recherche mythologique, tels « adjuvant », « auxiliaire », « héros », « inversion », « objet », « séparateur », « transformation », etc., dont les définitions sont illustrées par des exemples. Ensuite des notices consacrées à la plupart des grands mythologues ayant contribué à la mise en forme desdits concepts, et ayant ainsi participé à la scientifisation, somme toute récente, de la mythologie. Enfin des thèmes mythiques choisis pour leur large répartition, qui recouvre en général plusieurs continents, comme c’est par exemple le cas pour les récits du déluge ou des filles-cygnes. Dans cette dernière catégorie, sont également cités de nombreux mythes d’origine (du feu, de l’homme, des techniques, de la sexualité…) et l’on examinera corrélativement les grands concepts indissociables du mythe, comme le temps, l’histoire, le paysage, la toponymie, la langue, etc.
À chaque fois que cela fut possible, nous avons tenté un « survol » mondial de ces thèmes au cœur des traditions d’environ 1 400 de populations du globe, tout en faisant un état critique des thèses en présence quant à leur répartition, leur origine, leur interprétation, et en suggérant parfois des pistes de recherche ou des analyses nouvelles.
Un tel ouvrage est totalement original dans l’horizon éditorial actuel. Il existe en effet, d’une part, de très nombreux dictionnaires mythologiques consacrés aux dieux et aux mythes d’un secteur déterminé (mythologie gréco-latine surtout, mais aussi bien mythologies égyptienne, mésopotamienne, germano-scandinave, celtique, indienne, roumaine, slave, africaine, chinoise, nord-amérindienne…), d’autre part des encyclopédies de mythologie et d’histoire des religions, procédant par revues selon les aires géographiques, ou reposant sur le principe d’une entrée par thème et par personnage, d’autres entrées présentant parfois les sources (textes anciens ou recueillis récemment, etc., quelquefois les auteurs contemporains). Certains d’entre ces travaux développent un aspect particulier : philosophique, sociologique, ritologique, iconographique. C’est à de tels modèles qu’obéissent les grands dictionnaires, les grandes encyclopédies traitant de l’histoire des religions et de la mythologie : le vaste dictionnaire Die Religion in Geschichte und Gegenwart, en cinq volumes publiés à Tübingen de 1905 à 1913 par Hermann Gunkel et Otto Scheel, souvent réédités, et complétés ; l’Encyclopedia of Religion and Ethics, magnifique ouvrage édité sous la direction de James Hastings de 1908 à 1926, en treize volumes (et qu’on citera ici sous l’abréviation ERE) ; la série des quatorze volumes de Mythology of all Races de l’université de Boston, publiée de 1915 à 1932 sous la direction de Louis Herbert Gray et George Foot Moore, et réimprimée en 1964 par Cooper Squares Publishers, à New York (MAR) ; la Mythologie générale de Félix Guirand, en 1937 (MG) ; le riche Funk & Wagnalls Standard Dictionary of Folklore, Mythology and Legend, édité par Maria Leach et Jerome Fried en 1949 (DFML) ; l’Histoire Générale des Religions des anciennes éditions Quillet, en cinq volumes, publiée de 1948 à 1951 (HGR) ; l’Histoire des Religions dirigée par Henri-Charles Puech chez Gallimard en 1970 ; le Dictionnaire des Mythologies dirigé par Yves Bonnefoy, qui a réuni les meilleurs spécialistes français de chaque domaine ethnologique ou géographique en 1981 (DM ; réédition en 1999) ; le Dictionnaire des Religions publié aux PUF en 1984 sous la direction de Paul Poupard (DR) ; la célèbre Encyclopedia of Religions, neuf volumes publiés sous la direction de Mircea Eliade par l’université de Chicago en 1987 (ER) ; l’Encyclopédie Universalis des Religions, en 1991 (EUR) ; l’ouvrage Folklore. An encyclopedia of beliefs, customs, tales, music and art, publié en 1998 sous la direction de Thomas A. Green (FLKL) ; les cinq tomes du Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe dirigé par Hubert Cancik (1988-2001) (HRG), l’Encyclopédie des religions de Frédéric Lenoir et Isé Tardan-Masquelier publiée chez Bayard en 2000 (LTM) et, sous le même titre et la même année, celle de Gerhard J. Bellinger, à la Pochothèque ; la Mythologische Bibliothek de Berlin (MB) ; le Dictionnaire des grands thèmes mythologiques de l’Histoire des religions : de Pythagore à Lévi-Strauss, de Daniel Dubuisson (Bruxelles, éd. Complexe, 2004). Quant au Dictionnaire universel des Dieux, Déesses et Démons (P., Seuil, 2017), il privilégie un type d’entrée qui ne figure jamais dans le présent dictionnaire, et il en est donc complémentaire.
Parmi les autres outils du mythologue, il faut mentionner tout d’abord les revues : en France principalement la Revue de l’Histoire des Religions (ici RHR), presque bicentenaire ; en Allemagne, la revue Archiv für Religionswissenschaft, tout aussi vénérable, ainsi que la Zeitschrift für Volkskunde (ZfVk), la Zeitschrift des Vereins für Volkskunde, et la Zeitschrift für Religionswissenschaft (ZRW) ; à côté d’elles, le Rheinische Museum, Hermes et de nombreuses revues correspondant aux différentes universités s’attachent à l’étude de l’antiquité classique et publient donc des articles d’études religieuses et mythologiques, tandis que Fabula se spécialise dans le domaine du conte ; en Angleterre Folklore, aux États-Unis le Journal of American Folklore (JAFL) et les Memoirs of the American Folklore Society (MAFS), plus récemment History of Religion ; en Italie les Studi e Materiali della Studia delle Religioni (SMSR) depuis 1935 ; en Belgique, Homo Religiosus se consacre à l’histoire des religions en général, à Strasbourg Kernos produit beaucoup de travaux de mythologie classique tandis qu’à Bruxelles Ollodagos, spécialisée dans le domaine celtique, est devenue la principale revue de langue française consacrée au comparatisme indo-européen.
Pour la France, les Cahiers de littérature orale (CLIO) publient du matériel mythique des sociétés sans écriture, les Archives de Sociologie des Religions produisent de nombreuses études, le Journal Asiatique (JA) contient notamment des articles sur les religions d’Extrême-Orient ou du monde indien, tandis que sur les traditions locales, à côté d’Ethnologie Française, assez généraliste, le Bulletin de la Société de Mythologie Française (BSMF) fournit études et documents sur le matériel traditionnel français, comme l’avaient fait des revues précocement disparues, Mélusine, La Tradition, Kryptadia, et la Revue d’ethnologie et des traditions populaires (RETP). Shaman, publié à Szeged en Hongrie depuis 1993, livre naturellement un important matériel mythique dans le cadre de l’étude du chamanisme.
À côté de ces revues, spécialisées en folklore, histoire des religions, mythologie, un grand nombre d’autres publient couramment des mythes, sans que ce soit leur objet central, en particulier dans le cadre de travaux et rapports ethnologiques, ou d’études spécifiques (structurales, analytiques, comparatives…) C’est le cas d’Anthropos (A) en Autriche, de l’American Anthropologist (AA) et du plus récent Journal of Indo-European Studies (JIES) aux États-Unis, de l’Arkiv för Nordisk Filologi en Suède (ANF), en Allemagne de la Zeitschrift für Ethnologie (ZfE) et de la Zeitschrift für Französische Sprache und Literatur (ZFSL), de Numen aux Pays-Bas, ou du Journal de la Société des Africanistes (JSAf), du Journal de la Société des Américanistes (JSAm), du Journal de la Société des Océanistes, de L’Homme et de T’oung Pao en France.
Dans les grandes séries, on doit citer avant tout : celle des Folklore Fellow Communications publiée à Helsinki depuis plus d’un siècle, et qui constitue, avec un ensemble de monographies consacrées à des aires culturelles, des types de contes, des sujets spécifiques, le plus important regroupement mondial de données mythologiques. Les premières grandes synthèses sont les deux ouvrages publiés par Oskar Dähnhardt respectivement en 1898, Naturgeschichtliche Volksmärchen aus Nah und Fern, et en 1907-1909, Natursagen. Eine Samlung naturedeutender Sagen, Märchen, Fabeln und Legenden. Parmi les séries plus récentes, il y a celle que publia Kolhhammer à Stuttgart, dont la plupart des volumes furent traduits et publiés aux éditions Payot à Paris, et qui fournit également un vaste ensemble de mythes. Ce sont Les Religions amérindiennes, de Walter Krickeberg, Hermann Trimborn, Werner Müller et Otto Zerries ; Les Religions arctiques et finnoises, d’Ivar Paulson, Åke Hultkrantz et Karl Jettmar ; Les Religions de l’Indonésie, de Waldemar Stöhr et Piet Zœtmulder ; Les Religions de l’Iran, de Geo Widengren ; Les Religions de l’Inde, de Jan Gonda (trois volumes) ; La Religion des Celtes, de Jan De Vries ; La Religion égyptienne, de Siegfried Morenz ; Les Religions de l’Afrique, d’Ernest Dammann, le plus faible de la série — mais Die Religion der Germanen, de J. De Vries, n’a pas été traduit en français, tandis que La Religion romaine archaïque, de G. Dumézil, n’a pas été traduit en allemand. Bien entendu, les livres de Claude Lévi-Strauss (série des Mythologiques : CC, MC, OMT, HN, puis La Potière jalouse, La Voie des masques, Histoire de Lynx) ont fourni, en traduction française, une somme considérable de mythes amérindiens. Dans les années 1950-1960, les éditions du Seuil ont procuré une autre série de livres très riches, consacrés chacun à un sujet, dans une collection intitulée « Sources orientales ». On a eu ainsi des études écrites à chaque fois par un groupe de spécialistes des cultures du Proche-Orient, de l’Égypte, de l’Asie orientale, de l’Inde, sur divers thèmes : La Naissance du monde ; Les Songes et leur interprétation ; Les Pèlerinages ; Le Jugement des morts ; La Lune – Mythes et rites ; Les Danses sacrées ; Le Monde du sorcier ; Génies, anges et démons, chaque volume comportant les mythes, par exemple étiologiques, en rapport avec les phénomènes étudiés. Plus récemment, les éditions Albin Michel ont publié d’excellents recueils de mythes amérindiens, sous la plume de Richard Erdœz et Alfonso Ortiz, L’Oiseau-tonnerre et autres histoires (1995) puis Et Coyote créa le monde (2000) et, de Howard Norman, des Contes du Grand Nord (2003), réunissant un matériel souvent dispersé à travers des publications américaines et canadiennes, mais dont malheureusement les sources sont mal indiquées. D’aussi grand intérêt est la collection « L’Aube des peuples », de Gallimard, qui a régulièrement publié des traductions de mythes, d’épopées et de textes fondateurs. Pour les mythes : L’Univers enchanté des Indiens Shipibos, de Luis Urteaga Cabrera, Le Dit des Vrais Hommes – Mythes, contes, légendes et traditions des Indiens Cashinahua, d’André-Marcel d’Ans, Au sud des nuages, mythes et contes des Lisu, par William Dessaint et Avònado Ngwâma, une sélection de Mythes tahitiens de Teuira Henry, choisis et présentés par Alain Babadzan, Écoute le bambou qui pleure, récits mélanésiens réunis par Hugo Zemp, Parle, et je t’écouterai, récits des Orokaïva de Papouasie, par André Iteanu et Éric Schwimmer, Tombent, tombent les gouttes d’argent, chants Aïnu choisis par Tsuhima Yuko et traduits du japonais. Pour les épopées : Les Guerriers célestes du pays Yakoute-Saxa, par Yankel Karro et Lina Sabaraikina, Le Livre de Dede Korkut des Oguz, par Louis Bazin et Altan Gokalp, Mamé Alan, épopée kurde, par Roger Lescot, Les Portes de feutres, épopées Kirghiz et Sagaï traduites de l’allemand, Le Preux Sodani – Le Preux Develtchen, épopées des Evenk traduites du russe par Charles Weinstein. Enfin, pour les textes fondateurs : L’Épopée de Gilgameš, traduite par Jean Bottéro, l’Histoire de l’Arménie, de Moïse de Khorène, traduit par Annie et Jean-Pierre Mahé, La Razzia des vaches de Cooley, texte mythologique irlandais traduit par Christian-J. Guyonvarc’h, Les Quatre Branches du Mabinogi et autres contes gallois du Moyen Âge, traduits par Pierre-Yves Lambert, l’Edda, à savoir deux textes scandinaves traduits par François-Xavier Dillmann, La Geste des Danois, de Saxo Grammaticus, traduite par Jean-Pierre Troadec, le Kalevala, dans une nouvelle traduction de Gabriel Rebourcet, le Kalevipœg, Épopée nationale estonienne, par F. R. Kreutzwald, traduit de l’estonien par Antoine Chalvin, La Chanson des Nibelungen et La Plainte, textes médiévaux allemands traduits par Danièle Buschinger et Jean-Marc Pastré, enfin le Popol Vuh, « Livre des événements » des Maya Quiché, traduit par Adrian Inés Chavez et Anny Amberni.
Dans le registre du folklore, des recueils encyclopédiques importants sont le Handwörterbuch des deutschen Aberglaubens, dix volumes publiés à Berlin de 1927 à 1942, sous la direction d’Eduard Hoffmann-Krayer et Hanns Bächtold-Stäubli (HDA), le Handwörterbuch des deutschen Märchens (HDM), en deux volumes, sous la direction de Johannes Bolte et Lutz Mackensen, Berlin, 1930-1940, prolongé par l’Enzyklopädie des Märchens, œuvre collective publiée chez De Gruyter de 1977 à 2015 (EM). On doit à Alan Axelrod et Harry Ostee un Penguin Dictionary of American Folklore (2000).
Pour les mythologies classiques, si les dictionnaires de la mythologie grecque et latine sont légion, le meilleur, en français, reste celui de Pierre Grimal, aux PUF. En dehors du français, le plus important est celui de Wilhem Roscher publié chez Teubner, à Leipzig, en six volumes, de 1864 à 1937, Ausführliches Lexikon der griechischen und römischen Mythologie, quoique les notices consacrées aux personnages mythologiques dans la Real-Encyklopädie der klassischen Altertumswissenschaft, d’August Pauly et Georg Wissowa soient d’égale valeur informative. Quant aux textes grecs et latins, ils sont publiés essentiellement par trois grandes collections correspondant à des éditions respectivement allemande, britannique et française : Teubner, Lœb, Les Belles Lettres. La grande majorité des textes littéraires conservés (épopées, tragédies, poésie, etc.) figurent dans ces trois séries, et parmi eux un grand nombre de textes proprement ou amplement mythologiques : Théogonie d’Hésiode, Odes de Pindare, Argonautiques (et leurs scholies) d’Apollonios de Rhodes, de Valerius Flaccus, ou celles attribuées à Orphée, Périégèse de Pausanias, Bibliothèque attribuée à Apollodore, Métamorphoses d’Antoninus Liberalis, Dionysiaques de Nonnos de Panopolis, l’Achilléide et la Thébaïde de Stace, Fables et Astronomie d’Hygin, Première et Seconde Mythologies vaticanes, etc. D’autres textes — mais en traduction française seulement — ont été publiés dans la collection « GF » (Garnier-Flammarion : Virgile, Enéide, Ovide, Métamorphoses…), et les universités américaines procurent souvent des traductions anglaises d’ouvrages qui ne sont pas encore programmées chez Lœb. Pour l’Égypte ancienne, le Lexikon der Ägyptologie – sept volumes publié de 1975 à 1992 sous la direction de Wolgang Helck et Eberhard Otto (Wiesbaden, Otto Harrassowitz) – demeure un instrument de travail irremplaçable.
À côté de ces ressources, les outils de travail proprement dit, outre les dictionnaires et encyclopédies signalées ci-dessus, sont d’abord les travaux de classement des contes et des mythes : principalement le bilan des travaux du Finlandais Antti Aarne poursuivis par ceux de l’Américain Stith Thompson, bilan publié en Finlande sous le titre The Types of the Folktale, en 1928 (FFC 74) et complété en une seconde édition de 1987 (FFC 184), dont enfin Hans-Jörg Uther a publié en 2004 une actualisation en trois volumes (The types of International Folktales. A Classification and Bibliography. 1. Animal Tales, Tales of Magic, Religious Tales, and Realistic Tales, with an Introduction. 2. Tales of the Stupid Ogre, Anecdotes and Jokes, and Formula Tales. 3. Appendices ; FFC 284-285-286). Très utile également, bien qu’inégal selon les aires géographiques, est le Motif-Index of Folk-Literature, a Classification of Narrative Elements in Folktales, Ballads, Myths, Fables, Mediæval Romances, Exempla, Fabliaux, Jest-Books and Local Legends, de Stith Thompson, en six volumes (le sixième étant celui des index). Du côté des recueils de contes nationaux, citons, sachant que la plupart des grands pays disposent désormais de tels recueils (souvent publiés dans la série des FFC), celui des contes allemands, qui servit de modèles à ceux du XXe siècle, les Anmerkungen zu den Kinder-und Hausmärchen der Brüder Grimm de Johannes Bolte et Georg Polívka, en cinq volumes parus de 1912 à 1915 chez Dieterich à Leipzig et dont Ernst Schade a procuré une réédition en 1982, chez Olms, à Hildesheim ; puis, pour la France le travail de Paul Delarue continué par Marie-Louise Tenèze, Le Conte populaire français, édité de 1976 à 1985 chez Maisonneuve et Larose, et qui, à son tour, par sa qualité et sa rigueur, fournit le modèle des travaux postérieurs sur le même domaine.
Quel que soit l’intérêt, considérable, de ces ouvrages, le présent dictionnaire offre par rapport à eux les originalités suivantes :
— Il ne procède ni par entrées géographiques ou ethniques, ni par entrées particulières à un dieu ou à un héros, mais par thèmes : on ne trouvera donc pas d’entrée NOÉ, mais une entrée DÉLUGE ; pas d’entrée HÈRAKLÈS, mais une entrée « héros » ; etc. Lorsque le nom propre d’un personnage apparaît néanmoins (Putiphar, Jean-de-l’Ours, Jonas, Orphée…), c’est en tant que nom donné à un type de mythe ou de motif mythique.
— Lorsqu’un thème fait l’objet d’un exposé développé, on adopte selon sa nature une subdivision géographique (par exemple pour « déluge »), ou une subdivision typologique (par exemple pour DIOSCURES, ORIGINE DE LA MORT, NAISSANCE MIRACULEUSE).
— La division typologique, sans viser l’exhaustivité, tient compte de l’ensemble de la documentation utilisée. Ainsi, à l’entrée ORIGINE DE LA MORT, on envisage successivement les cas où elle est due à la désobéissance à un ordre divin, à une réponse à contretemps malgré un conseil, à un mauvais choix, à un message perverti, à un cri de peur, à l’échec d’une tentative de résurrection, à l’échec au cours d’une épreuve, à l’action d’un agent extérieur, à la détumescence du pénis, à un choix positif, à un accident, à une querelle et un meurtre originel, à la nécessité d’une dette, d’un contre-don, à l’attente de la création des rites funéraires, à une punition. De même, l’entrée NAISSANCE MIRACULEUSE envisage successivement les fécondations dues à l’intervention d’un être céleste, au vent, à un animal, à une plante, à l’eau, au feu, à un caillou ou petit objet, à un crachat, à la pensée, au regard ou à une vision en rêve, de même que la fécondation indirecte, celle par contact, l’absence de fécondation, la fécondation extrahumaine, l’homme enceint, la naissance anormale. L’entrée SERPENT examine d’abord les associations entre cet animal et d’autres choses en vertu de sa forme — celles avec le pénis, les jambes, la queue, les cheveux, l’arc-en-ciel, la corde, les rivières, l’arbre, l’éclair… —, puis étudie les manières dont l’esprit a « complété » le serpent en le dotant de pattes, d’ailes, de cornes, de barbe, avant d’envisager ses fonctions et attributs : immortalité, primordialité, venimosité, constriction, affinité chthônienne, affinité aquatique, possession d’une langue secrète, ambiguïté. Cette disposition, qu’on trouvera aussi bien lors des entrées sur l’ANTHROPOGONIE, la NAISSANCE DES ANIMAUX, les HÉROS et les HÉROS CULTURELS, les MÉTAMORPHOSES, les HOMMES VOLANTS et bien d’autres sujets, permet un examen successif des mythes de l’ensemble de l’humanité. Elle est en cela tout à fait originale dans l’horizon éditorial contemporain.
— Les concepts de la mythologie se rencontrent aléatoirement dans les ouvrages mentionnés ci-dessus, mais jamais de manière exhaustive ; ici au contraire, ceux qui furent introduits par Claude LÉVI-STRAUSS, Georges DUMÉZIL, Vladimir PROPP, Algirdas GREIMAS, Alan DUNDES, Carl von SYDOW… font l’objet d’une série complète d’entrées, de manière à présenter un tableau d’ensemble de l’apport théorique de chacun d’entre eux à la mythologie. Les essais contemporains de formalisation, qui continuent ces mises en concepts de la mythologie, sont pris en compte jusqu’aux plus récents travaux.
— Dans les ouvrages cités plus haut, la sélection des auteurs présente souvent un caractère aléatoire et non centré sur la science mythologique proprement dite. Notre projet est différent : à l’instar du Dictionnaire de l’ethnologie et de l’anthropologie réalisé par Michel Bonte et Pierre Izard en 1991, nous entendons couvrir le champ de la mythologie et du folklore, en fournissant des biographies développées des auteurs. Ce sont naturellement Georges DUMÉZIL, les frères GRIMM, Claude LÉVI-STRAUSS, Vladimir PROPP ou Jean-Pierre VERNANT, mais aussi bon nombre de chercheurs moins connus, par exemple tous ceux dont l’œuvre consiste principalement en articles et peu en livres, et dont le savoir n’a pu provenir que d’une longue fréquentation de la matière mythologique. Sans qu’il soit possible de mentionner tous les auteurs qui se sont penchés un jour ou l’autre sur la mythologie, notre revue demeure très ample. Nous posons deux conventions : pour les auteurs antérieurs au XIXe siècle, n’apparaissent que ceux qui, tels XÉNOPHANE ou VICO, ont joué un rôle dans l’élaboration des idées mythologiques ou qui doivent leur célébrité au fait d’avoir sauvé d’amples connaissances mythiques, comme SNORRI STURLUSSON. Pour les collecteurs de mythes et de contes, leur nombre immense impliquait une limitation. Nous ne mentionnons ici que ceux qui ont joué un rôle pionnier, comme Elias LÖNNROT, ou particulièrement notable à l’instar de Waldemar BOGORAZ.
— Les entrées par auteurs présentent toujours une brève biographie et une évaluation critique de leur œuvre, toujours suivies d’une bibliographie aussi complètes que possible, comprenant livres, articles, éventuellement films. De la sorte, avec ces notices bio-bibliographiques d’un côté, les travaux cités dans les entrées et regroupés en une bibliographie en fin d’ouvrage d’un autre, nous présentons une somme bibliographique en mythologie qui n’a aucun équivalent dans les autres travaux contemporains. Seules les références utilisées dans le texte sont rassemblées dans la bibliographie générale, et elles sont appelées en cours de livre par le nom de l’auteur, suivi soit de la date du travail cité, soit d’une abréviation acronymique, et du numéro de la page.
Les autres dictionnaires ou encyclopédies, disions-nous, présentent chacun un intérêt par leur orientation particulière, et aucun ne « dépasse » un précédent. Que ce soit l’Encyclopedia of Religion and Ethics, avec son étude des concepts moraux joints à ceux de la religion, l’Encyclopedia of Religions, avec l’accent mis sur des domaines dont la matière est largement extérieure à la mythologie, tels l’islam ou le bouddhisme, l’Enzyklopädie des Märchens, qui met en dictionnaire ce qu’Aarne et Thompson avaient classé comme types de contes et comme motifs en y joignant un certain nombre de thèmes mythiques et de noms d’auteurs, l’Encyclopédie des religions, de Bellinger, qui inclut les mouvements contemporains, tous sont autant d’outils de travail dont dispose actuellement le mythologue. Nous ne les concurrençons pas : nous présentons autre chose.
Nous espérons ainsi offrir à toute personne intéressée, spécialiste ou simplement avide de contes, à la fois clarifications ou état des lieux, et matière à réflexions, travaux, inspirations ou rêveries.



Conventions
Dans le cours du texte, tous les termes faisant l’objet d’une entrée dans le dictionnaire sont indiqués en petites majuscules. Afin d’éviter d’alourdir le système de renvois, ceux-ci se réfèrent souvent à des mots différents du terme référencé, mais de même famille ; ainsi, EVHÉMÈRE renvoie à l’entrée « evhémérisme », MANICHÉEN à « manichéisme », ÉVOLUTION ou ÉVOLUTIONNISTE à « évolutionnisme », RÉACTUALISÉ à « réactualisation ». D’autre part, les renvois ne sont généralement signalés que lors de leur première occurrence à l’intérieur d’un même article, ou pas plus d’une fois par page dans le cas d’un long développement. Enfin, on a n’a pas toujours indiqué des renvois aux mots : mythologie, mythe, conte, légende, dieu, héros… fort souvent utilisés. De même pour les noms d’auteurs les plus cités : Lévi-Strauss, Dumézil, Thompson…
Dans le cours du texte, les références à la classification internationale des contes de Antti Aarne et Stitt Thompson (1987) révisée par Uther (2004) sont précédées des lettres ATU (initiales de ces noms ; ainsi : ATU  400) ; les références à la classification des motifs par Stitt Thompson (1966) sont précédées des lettres MT (initiales de « motif » et de « Thompson ») ; et enfin les références à la classification des légendes migratoires de Reidar Th. Christiansen (1958) sont indiquées par ML (Migratory Legends étant le titre qu’il a donné à leur catalogue).
Concernant les dates calendaires attestées archéologiquement, nous avons adopté le code suivant : AEC (« avant l’ère commune ») et, lorsque nécessaire, EC (« de l’ère commune »). Enfin, le signe ~ indique une date approximative et signifie donc « vers » (ex. ~ 450 AEC).
Divers signes sont utilisés pour distinguer les références données en fin d’articles :
[image: image] indique la bibliographie sur un sujet ou un auteur ;
[image: image] la bibliographie d’un auteur ;
[image: image] sa bibliographie posthume ;
[image: image] sa filmographie.
La bibliographie générale en fin de volume ne regroupe que les ouvrages utilisés pour la rédaction des notices.
Des références supplémentaires apparaissent dans les bibliographies spécialisées qui suivent les biographies des mythologues.
Pour la transcription et l’orthographe des noms propres, nous avons généralement retenu les conventions qui suivent :
Les noms de personnages et de peuples sont écrits en alphabet le plus souvent latin, donc dans une orthographe simplificatrice, internationalisée, dans laquelle -u- se prononce toujours comme le /ou/ français et -ü- note le /u/ français, -j- se prononce /dj/, -w- se prononce comme en anglais, -e- n’est jamais muet, mais prononcé comme /é/ français, tandis que le son du /e/ français, par exemple dans cheval, est transcrit par -$-. De même dans la transcription de termes iraniens, hittites, sumériens, et de langues amérindiennes ou africaines, nous utilisons les conventions internationales : -¡- note le son /tch/ que note seul le -c- dans les mots indiens, -š- note un son /ch/ du français, noté -s- ou -º- dans les mots indiens. Dans les termes scandinaves, le -ð- note, à l’intérieur du mot et en finale, un son proche du /th/ sonore anglais (celui de father) : Óðinn, et non « Odin » ou « Odhin », et Þ- est mis, à l’initiale, pour son équivalent sourd (celui de faith) : Þórr et non Thor. Le -ş- note le /r/ grasseyé dans les termes arabes et berbères, un -- transcrit le ayn arabe (ex. : ayn « source, œil »), et -·- est un /h/ fortement expiré ; -b- transcrit le beith doux de l’hébreu. Il sera souvent question des Zuñi : c’est une transcription espagnole, prononcer donc « sougni. » Pour les noms africains, les signes |, ||, ¤, et ! transcriront différents « clicks », le -ß- est une consonne « claquante » (comme dans Fulße), et les longues sont parfois marquées par la réduplication de la consonne (ex. : tooru = tôru). Enfin, -Ĥ- notera le son correspondant à la jota de l’espagnol, › le /r/ uvulaire (ou grasseyé) du français (-r- étant le /r/ apical ou roulé), et -¦- notera le son /ng/.
Pour la transcription des mots chinois, nous utilisons un pinyin parfois légèrement modifié par l’ajout de traits d’unions pour éviter certaines confusions, par exemple le Shū-jīng est l’ouvrage appelé Chou King en français et Lǎo-Zǐ est le personnage plus connu sous le nom de Lao Tseu — mais dans les cas où le pinyin risquerait d’être trop dépaysant pour les lecteurs non-orientalistes, on le fait suivre des dénominations usuelles, données entre parenthèses. Les termes égyptiens (concepts ou noms de divinités) sont rendus selon leur orthographe la plus usuelle en français, suivie des graphies utilisées dans le Lexikon der Ägyptologie, ajoutées entre parenthèses, par exemple Apophis (¢”pp) ou Osiris (wsjr). Dans les cas douteux, pour ces langues ou pour d’autres, nous avons adopté les graphies des auteurs que nous citons.
Dans la mesure du possible, nous adoptons les auto-ethnonymes, c’est-à-dire les noms que les peuples se donnent (ou donnaient) à eux-mêmes : Ngäbere, plutôt que Guaymí, etc. Les mots ne portent alors pas de marque de nombre ou de genre. Mais nous gardons certaines des appellations entrées dans la culture commune, avec leur orthographe française traditionnelle : Aztèques, Égyptiens, Hittites, Oubykh, Quiche, Séminoles, Sioux, Yukatèques, etc. Certains ethnonymes sont d’un usage courant bien que discutable (parce qu’ils sont ressentis comme dépréciatifs, ou que leur validité est mise en cause par les ethnologues) ; néanmoins, nous les conservons parfois par commodité, en les mettant alors entre guillemets (ex. : « Aborigènes », « Bambara », « Negrito », « Samoyède »…) ; de même pour les noms de héros et dieux les plus connus : Achille, Thésée (plutôt qu’Akhilleus, Thêseus). Par contre, nous transcrirons le nom du plus célèbre héros sumérien Gilgameš, et non sous la forme anglicisée Gilgamesh, ou francisée Gilgamech. Les ethnonymes Bantu seront le plus souvent notés sans leur préfixe.
Nous noterons entre guillemets certains anthroponymes dont la légitimité est discutée, qui risquent d’être ressentis comme dépréciatifs ou qui ne relèvent pas du lexique de ceux qu’ils désignent, mais qui restent d’un emploi courant dans de nombreuses publications, et qu’il est pratiquement impossible de corriger ou remplacer par d’autres appellations lorsqu’il est fait usage de ces textes. Tout inadéquats ou chargés d’un lourd passé qu’ils soient, à l’instar du nom « Bambara », ils livrent au moins une indication qui, bien qu’imprécise, peut temporairement suffire à notre propos.
Pour faciliter la lisibilité, nous marquons tous les termes à valeur ethnique par une majuscule, même en fonction adjectivale : les Wapišána, des mythes Wapišána.



Abréviations usuelles
AAVV : Auteurs variés.
AEC : Avant l’ère commune (après une date, précise qu’elle est « avant J.-C. »).
ca. : Vers, environ.
CR : Compte rendu.
Dir. : Direction, directeur(s) (d’édition).
EC : De l’ère commune (après une date, précise qu’elle est « après J.-C. »).
FaM : Frankfurt am Main.
FoF : Folkminden och Folktankar (Lund).
i.e. : id est (en latin : « c’est-à-dire »).
IJPA : International Journal of Psycho-Analysis (L., prend la suite de l’IJPA).
IPV : Internationaler Psychoanalytischer Verlag (Wien).
IZP : Internationale Zeitschrift für Psychoanalyse (Wien, devenu IJPA).
L. : Londres, London (dans les références bibliobraphiques).
NY : New York (dans les références bibliographiques)
P. : Paris (dans les références bibliobraphiques).
PNG : Papouasie-Nouvelle-Guinée.
Préf. : Préface.
PU : Presses de l’Université.
REES : Revue des Études Ethnographiques et Sociologiques (Paris).
RhJbVk : Rheinisches Jahrbuch für Volkskunde (Bonn).
RhM : Rheinisches Museum (Frankfurt-am-Main).
RHR : Revue de l’Histoire des Religions (Paris). s.e. : Sans indication du nom de l’éditeur.
s.l. : Sans indication du nom du lieu d’édition.
s.v. : Sub vocabulo (se réfère à l’entrée d’un dictionnaire, par ex.)
TNG : Trans-Nouvelle-Guinée (phylum linguistique de Papouasie- Nouvelle-Guinée).
Trad. : Traduction, traduit par (trad. fr. : traduction française).
U. : Université, Universität, Universitets, University, Universidad…
UP : University Press.
vs : versus (en latin : « par opposition à »).
VSLÅ : Vetenskapssocietetens i Lund årsbok (Lund).
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Notices alphabétiques


A
AARNE, ANTTI AMATUS, 1867 - 1925
Folkloriste finnois, élève de Karl KROHN, le fondateur de la méthode historico-géographique, il se consacre à l’application de celle-ci à l’étude des TRADITIONS ORALES. Sa thèse (1908) porte sur le COMPARATISME dans la recherche sur les CONTES. La difficulté principale, pour ce type d’entreprise, est alors de pouvoir s’orienter dans un matériel énorme, en particulier les quelque 26  000 contes conservés aux Archives de FOLKLORE de la Société de Littérature Finnoise. Pour continuer le catalogue commencé par KROHN (1886a) et surtout par Sven Grundvig qui, vers 1861, avait classé environ 800 contes danois en 134 TYPES (V. Voigt, 1977 : 506), il décide d’élaborer un système de classement sous forme d’un index dont le peaufinage l’occupera jusqu’à la fin de ses jours.
Aarne fonde un procédé permettant de travailler sur des types de contes, et non plus sur des attestations individuelles comme le faisaient jusqu’alors les comparatistes. Pour effectuer ce travail gigantesque, il obtient la collaboration de chercheurs qui avaient rencontré les mêmes problèmes : Krohn bien sûr, mais aussi Oskar Hackman, Johannes Bolte, OLRIK et C. von SYDOW. À l’aide de ces collègues, il peut publier dès 1910 le premier index général des TYPES de contes, alors au nombre de 550. Cet index est bientôt suivi de celui de tous les contes finnois recueillis jusqu’en 1908 (un premier supplément sera publié en 1920), et la méthode ainsi testée sera bientôt étendue à l’étude des récits d’autres pays, ce qui conduira vite à l’augmentation du nombre des types (actuellement stabilisé à 2499). Malgré ses imperfections, le système d’Aarne facilite grandement le travail des comparatistes, en attribuant à tous les contes un titre fixe et un numéro qu’on fait habituellement précéder des lettres « T » (pour « Type ») ou mieux AT (pour Aarne et THOMPSON), voire ATU depuis la mise à jour effectuée par Hans-Jörg Uther en 2004. L’ensemble des contes du monde entier est ainsi divisé en cinq grandes catégories : I. Les contes d’animaux (ATU 1-299) ; II. Les contes proprement dits, qui sont en majorité les contes merveilleux et religieux (ATU 300-1199) ; III. Les facéties et anecdotes (ATU 1200-1999) ; IV. Les contes à formules, c’est-à-dire, essentiellement, les chaînes et RANDONNÉES (ATU 2000-2399) ; et V. Les contes inclassables (ATU 2400-2499). Chaque catégorie se subdivise elle-même en plusieurs groupes ; ainsi les contes proprement dits se répartissent en quatre groupes. A : Les contes de magie ; B : Les contes religieux, etc. Aarne a lui-même utilisé son système pour effectuer des études comparatives portant sur les contes finnois ÉTIOLOGIQUES ou d’origine (1912a), sur les grands recueils nationaux alors disponibles en Europe (1912b), sur le conte des animaux en VOYAGE (1913b), sur celui de « L’homme qui connaissait la langue des animaux et sa femme curieuse » (1914a), sur les facéties à propos des sourds (1914b), sur « L’homme hors du Paradis » (1915), sur le conte de « L’homme riche et son beau-fils » (1916), sur les contes estoniens (1918), sur les devinettes (1918-1920a) et sur le MOTIF du « Vol magique » (1930 : publication posthume). Il s’est également consacré à l’étude de plusieurs chansons populaires (1922), utilisant à chaque fois un énorme matériel, réuni au cours de plusieurs voyages dans diverses grandes bibliothèques européennes. Il a présenté dans un manuel (1913a) les principes essentiels de sa méthode, en montrant son utilité pour résoudre les questions d’origine et de diffusion des contes (☛ ARÉOLOGIE), dans la mesure où elle permet de mettre en évidence des ÉCOTYPES.
Montrant que certains contes ont pris naissance en Inde, il s’inscrit au sein de l’École INDIANISTE parmi les défenseurs de la théorie de BENFEY ; mais les précisions qu’il introduit lui permettent d’ajouter que c’est loin d’être le cas de tous les types de récits. Selon lui, l’étude des contes ne peut être d’aucune aide à celle de la mythologie s’ils n’ont pas eux-mêmes fait l’objet d’études comparatives sérieuses, et tant qu’ils ne sont pas situés historiquement. Bien que de santé précaire et obligé de gagner sa vie en enseignant dans le primaire jusqu’en 1922 (date à laquelle il fut nommé « Professeur extraordinaire »), Antti Aarne réussit néanmoins à publier un nombre incroyable de livres maîtrisant une matière particulièrement complexe, en fondant une voie de recherche toujours féconde : une grande révision de son index des contes-types est celle de Thompson en 1987, et la dernière en date fut effectuée par Uther en 2004.
	[image: image] 1908, Vergleichende Märchenforschungen, MSFO : 25. — 1910, Verzeichnis der Märchentypen, mit Hülfe von Fachgenossen, FFC : 3. — 1911a, Finnische Märchenvarienten. Verzeichnis der bis 1908 gesammelten Aufzeichnungen, FFC : 5. — 1911b, Die Zaubergaben. — 1912a, Verzeichnis der finnischen Ursprungssagen und ihrer Varianten, FFC : 8. — 1912b, VariantenVerzeichnis der finnischen Deutungen von Tierstimmen und anderen Naturlauten, FFC : 9. — 1912c, Übersicht der mit dem Verzeichnis Märchentypen in den Sammlungen Grimms, Afanasjews, Gonzenbachs und Hahns übereinstimmenden Märchen, FFC : 10. — 1913a, Leitfaden der vergleichenden Märchenforschung, FFC : 1913. — 1913b, Die Tiere auf der Wanderschaft. Eine Märchenstudie, FFC : 11. — 1913c, Übersicht der Märchenliteratur, FFC : 14. — 1914a, Die Tiersprachenkundige Mann und seine neugierige Frau. Eine vergleichende Märchenstudie, FFC : 15. — 1914b, Schwänke über schwerhörige Menschen. Eine vergleichende Untersuchung, FFC : 20. — 1915, Der Mann aus dem Paradiese in der Literatur und im Volkskunde. Eine vergleichende Schwankuntersunchung, FFC : 22. — 1916, Der reiche Mann und sein Schwiegersohn, FFC : 23. — 1918, Estnische Märchen- und Sagenvarianten. Verzeichnis der zu den Hurt’schen Handschriftsammlungen gehörenden Aufzeichnungen, FFC : 25. — 1918, Vergleichende Rätselforschungen I, FFC, 26. — 1919, Vergleichende Rätselforschungen II, FFC : 27. — 1920a, Vergleichende Rätselforschungen III, FFC : 28. — 1920b, Finnische Märchenvarianten Ergänzungheft I. Verzeichnis der in den Jahren 1908-1918 gesammelten Aufzeichnungen, FFC : 33. — 1922a, Das estnisch-ingermanländische Maie-Lied. Eine vergleichende Versuchung, FFC : 47. — 1922b, Das Lied vom Angeln der Jungfrau Vallamos. Eine vergleichende Untersuchung, FFC : 48. — 1930, Die Magische Flucht, FFC : 92.


	[image: image] 1987, Aarne A.A. & Thompson S., The Types of the Folktale. A Classification and Bibliography, FFC : 184.


	[image: image] THOMPSON S. & BALYS J., DFML : 1 : 383-384. — KROHN K., 1926. — LOORITS O., 1961. — PEUCKERT W.-E., 1961-1963, 1 : 7-9. — RAUSMAA P.-L., EM, S.V. AARNE. — UTHER H.J., 2004.



ABRAHAM, KARL, 1877 - 1925
Psychanalyste allemand né à Brême, mort à Berlin. Médecin psychiatre à l’hôpital de Zurich, il y côtoie Eugen Bleuler (1857-1939), l’un des tout premiers disciples de FREUD et JUNG, sous l’influence desquels il se rallie à la PSYCHANALYSE freudienne, en 1907. L’année suivante, il fonde la Société psychanalytique de Berlin, et devient l’un des six membres du « comité secret » créé par Ernest Jones pour réunir les garants de l’orthodoxie freudienne, qui portent tous en chevalière une intaille grecque offerte par le maître.
À l’instar de RÓHEIM et de Freud lui-même, il se pose la question du rapport entre le mythe et les formations de l’inconscient. Il étudie en particulier les rapports entre le RÊVE et le mythe. Il pose qu’« il est fort vraisemblable que les mythes sont les résidus déformés des phantasmes de désir de nations entières, les rêves séculaires de la jeune humanité », des fragments dépassés « de la vie psychique infantile de la collectivité ». Il y aurait donc HOMOLOGIE entre vie d’un individu et vie d’un peuple : « Au cours de la période de PRÉHISTOIRE, un peuple élabore ses désirs en constructions phantasmatiques qui parviennent à la période historique sous forme de mythe. » Or, de même, l’homme crée au cours de sa « période préhistorique » les phantasmes issus de ses désirs qui persistent dans les rêves de la « période historique » ; pour Abraham en effet, « les mythes sont les reliques de la vie mentale infantile des peuples, et les rêves sont des mythes individuels » (1927 : 32).
Ces idées sont très proches de celles que Freud développera dans Moïse et le monothéisme puis dans Totem et Tabou. Mais Abraham est, avec LAISTNER et le collègue de Jung au Burghözli, RICKLIN, l’un des premiers à rapprocher rêves et mythes, dès 1908, en inaugurant la voie de recherche qui tend à expliquer la mythologie en comparant le travail MYTHOPOÉTIQUE aux processus à l’œuvre dans la psychè individuelle.
	[image: image] 1909, Traum und Mythus, eine Studie zur Völkerpsychologie, Leipzig, F. Deuticke (Schriften zur angewandten Seelenkunde 4) (Trad. angl., Dreams and Myths, NY, The Journal of Nervous and Mental Disease Publishing Co., 1913 ; trad. fr. in 1989 : 68-118). — 1927, Selected Papers of Karl Abraham, L., Hogarth Press.
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ABSCONDITIO (MOTIF D 1960.2)
Terme latin signifiant « action de se cacher » et désignant parfois en histoire des religions le THÈME du PERSONNAGE qui a disparu mais dont on attend le retour ; il est « caché » quelque part, par exemple dans une caverne. Le MOTIF (D1960.2) est bien attesté dans le légendaire européen médiéval, où il s’applique au roi Arthur, en Allemagne à l’empereur Frédéric Barberousse, au roi Marko des Serbes, ou, dans les Pyrénées, au comte Gaston Phébus. Le dernier des grands héros de l’ÉPOPÉE arménienne David de Sassun a disparu en entrant dans une roche, et il n’en sortira qu’au Jugement Dernier (F. FEYDIT, 1964, 394-395). Le thème est également connu de LÉGENDES irlandaises, danoises, anglaises, écossaises, lituaniennes, juives, perses, indiennes, et il est spécialement attesté au sujet de HÉROS CULTURELS (motif A1580) : lorsque, à la fin du Kalevala, Väinämöinen quitte ce monde en bateau, il annonce son retour ; de même Yima en Iran, et Qat en Mélanésie. Chez les Yurukare et les différents peuples Tupi-Guaraní, on attend le retour du HÉROS CULTUREL pour la fin du monde. Les Aztèques comptaient sur le retour de l’ancien roi de Tollan, Quetzalcoatl, et cela facilita, hélas pour eux, la conquête de leur royaume par les Espagnols, puisqu’ils identifieront quelque temps le chef Hernan Cortes à leur héros. Une telle attente est de type messianique, car on en espère l’établissement d’un monde merveilleux de justice. Le terme ne s’applique donc pas aux prisonniers mythiques que sont par exemple au Pays de Galles les « trois prisonniers les plus éminents de l’île de Bretagne » (Loth, 1913, II, 238), ni au cas où le retour est redouté, comme cela arrive avec le GÉANT géorgien Amirani, enfermé dans une caverne, et dont le chien ronge les chaînes au point qu’il risquerait d’être libéré au bout d’un an, si chaque 1er mai les FORGERONS du Caucase ne donnaient au même moment un puissant coup de marteau sur leur enclume pour ressouder les liens du géant (G. Charachidzé, 1986, 207-242).
	[image: image] A.H. KRAPPE, 1935.



ABSURDITÉ (DU MYTHE) ☛ ALOGIQUE, ALTÉRITÉ, ERREUR.

ACCEPTATION ☛ CONTRAT, MANDATEUR, MANDEMENT.

ACCOUCHEMENT (ORIGINE)
Une riche série de mythes affirme que jadis les naissances s’effectuaient toujours par une césarienne conduisant immanquablement au décès des mères, jusqu’à ce qu’un HÉROS CULTUREL mette fin à cet état de choses en expliquant qu’en réalité la césarienne n’est pas nécessaire. En Amérique du Nord, ce THÈME est connu, sur la côte du Nord-Ouest et en Californie des ¿ilkotin, Hupa, Inuit, Lilloet, Sališ, Šuswap, Tahltan, Yurok (G. Hatt, 1949 : 83-84).
On retrouve la même idée en Océanie, où un mythe Māori présente un héros qui, après avoir voyagé très loin, épouse une femme d’un pays où l’on pratiquait ainsi la césarienne, et enseigne à ces gens qu’il suffisait d’attendre le terme de la grossesse (R.B. Dixon, 1916a : 78-79). D’autres versions océaniennes ont été relevées à Rarotonga (où le peuple qui suivait cette coutume cruelle vivait sous terre), à Niué et Rotuma (où il vivait au ciel), aux îles Marshall en Micronésie, aux îles Santa Cruz en Mélanésie, dans l’île de Yap, dans la péninsule malaise et en Inde (G. Hatt, 1949 : 84). Aux Marquises, l’île de Motu Ha’a (« l’Île aux Pandanus »), était peuplée d’AMAZONES qui s’accouplaient à des pandanus et que le seul insulaire mâle accouchait par césarienne, opération provoquant toujours leur mort, jusqu’à ce que leur meneuse découvre sur une plage le héros Kae, naufragé, le prenne pour époux, et que celui-ci enseigne aux femmes à la fois la reproduction intersexuée et la manière d’accoucher sans mourir (H. Lavondès, 1975, I : 412). Les Rampi des Célèbes lient l’origine de la MORT au fait que lorsque la première femme fut enceinte, son mari l’éventra au moment de l’accouchement pour lui éviter les douleurs, et qu’elle en mourut (H.Th. Fischer, 1932 : 212).
Chez les Tukáno du nord-ouest de l’Amazonie, la femme enceinte (car elle avant pris de la poudre d’acacia) a été mordue par un poisson, ce qui a facilité dès lors l’accouchement (P. Ehrenreich, 1905 : 47). En Afrique, les Kiri et les ¿amba disent que c’est le Premier FORGERON qui apprit aux hommes comment étreindre leurs femmes, et ensuite qu’il ne fallait pas leur ouvrir le ventre pour en retirer l’enfant, comme ils le faisaient jsuqu’alors, mais que la femme devait se placer sur une pierre, une vieille femme derrière elle pour lui comprimer le ventre pendant qu’une autre femme devait se tenir entre ses cuisses pour recevoir l’enfant (H.J.L. Tegnaeus, 1950 : 104).

ACÉPHALE ☛ -CÉPHALE. 

ACHEIROPOIÈTE
Mot transcrit du grec (a- privatif, cheir, cheiros « main », poiêtos « fabriqué ») pour qualifier une image non faite de main d’homme, par opposition au fétiche, lequel est au contraire cheiropoiète (« fait de main d’homme »), ces deux termes techniques étant empruntés à Marc (XIV. 58) et Paul (II Cor. V . 1). Dans le vocabulaire d’un CHRISTIANISME confronté aux cultes « fétichistes », du fait de l’activité missionnaire, ce terme permit de construire une opposition libérant les chrétiens de l’accusation de FÉTICHISME, puisque les théologiens affirment que l’image cheiropoiète est à l’IDOLÂTRIE et à la SUPERSTITION ce que l’image acheiropoiète est à la « vraie foi » et à « la » RELIGION. En outre, de par sa consécration, un objet du premier type peut être élevé au rang d’acheiropoiète : c’est le cas du pain eucharistique qui, boulangé par l’homme, devient, une fois consacré, un objet qu’aucun artisan humain n’aurait pu produire seul. La TRADITION chrétienne fait état de nombreuses images acheiropoiètes, conservées comme reliques. Ainsi, des textes syriaques rédigés du IVe au IXe siècle content que le roi lépreux Abgar V Ukama, prince d’Osroeme, ayant demandé à son peintre et archiviste Hannan (ou Ananias) de lui amener le Christ, celui-ci, ne pouvant se déplacer, se serait appliqué un linge blanc sur le visage, et l’aurait donné à Hannan ; à la vue de ce mandylion, sur lequel le visage du Christ s’était miraculeusement imprimé, le roi guérit. Transporté d’Edesse à Constantinople en 944, le mandylion aurait disparu lors du sac de la ville par les Croisés en 1204 (G. Marangoni, 1747). Le Linceul de Turin et la Véronique sont d’autres exemples de telles « images vraies » (Cl. Gaignebet, 1976), dont certaines furent souvent reproduites sous forme d’icônes. Dans diverses cultures, notamment africaines et nord-amérindiennes, les mythes d’origine de certains OBJETS sacrés, tels que les MASQUES, exposent que leur prototype, acheiropoiète, a pu être donné aux hommes par un être mythique, et que les objets de même type utilisés depuis lors par l’humanité en sont des répliques cheiropoiètes (J. Kerchache et al., 1988 : 53-55, R. Somé, 1998 : 197-198). En Australie, des mythes commentent des peintures rupestres en précisant qu’elles n’ont été réalisées par personne, car elles résultent de la MÉTAMORPHOSE de Biriwilg, une femme du TEMPS du RÊVE qui, pour les Gunwinggu, a elle-même décidé de se « mettre » sur la paroi, ou qui, pour les Manger, s’est retirée de plus en plus profondément dans une grotte pour échapper aux hommes qui y pénétraient, jusqu’à se faire image pariétale (SL : 57-59). Telle autre figure est une jeune fille qui se refusait à Nabun-guólu, et que ce dernier fit tuer par un SERPENT avant de la changer en peinture dans une grande grotte (SL : 230-231), et telle autre encore résulte de la MÉTAMORPHOSE finale de HÉROS qui se trouvaient dans une situation sans issue (SL : 259). Les Gunwinggu disent aussi que certains êtres mythiques du Temps du Rêve décidèrent simplement de prendre cette forme (SL : 261-262), ou que des Dadbi (sorte de serpents) du Temps du Rêve polirent une pierre pour s’y installer, s’y entremêlant les uns sur les autres avant de se « faire » eux-mêmes l’image rupestre qui s’y voit encore (SL : 61). En Inde, les livres védiques (½g-Veda, Sāmaveda, Yajurveda, Atharvaveda) sont dit avoir été rédigés dans une écriture « non humaine » (a-pauruºeya) car ils ont été inspirés par une divinité à un ¼ºi (« sage, poète, devin, prophète ») (L. Frédéric, 1987 : 998). Le légendaire contemporain rapporte régulièrement que des images acheiropoiètes seraient apparues sur les objets les plus incongrus : une REPRÉSENTATION de la Vierge Marie se serait ainsi matérialisée vers la fin des années 1990 à Fort Lauderdale en Floride, sur un croque-monsieur mis en vente 3000 dollars par sa propriétaire (dépêche AFP du 19-XI-2004).
☛ PRÉSENTIFICATION.


ACHRONIQUE
La transformation des FONCTIONS de PROPP en couples d’opposés, comme MANDEMENT / Acceptation, PROHIBITION / Violation, rend ces fonctions achroniques, en ce qu’elles ne dépendent plus de l’ordre de déroulement du conte (A.J. Greimas, 1966 : 204, 208).
☛ MYTHOLOGIE ; TEMPS.


ACOSMISME
Terme créé par le philosophe Georg Wilhelm Friedrich Hegel (1827, § 50) pour distinguer, de l’ATHÉISME, le PANTHÉISME « ontologique » de Spinoza, qui ne nie pas l’existence de la DIVINITÉ, mais fait entrer la nature en elle (A. Lalande, 1938, I : 12).

ACOUSTIQUE (CODE)
L’un des CODES (sensibles, car dépendant de l’un des sens) mis en lumière par Cl. Lévi-Strauss dans l’étude des mythes amérindiens. Ceux-ci font souvent allusion à des bruits, à des paroles, qui jouent un rôle de signal, et constituent ainsi l’un des éléments opératoires du mythe. Il peut s’agir par exemple, dans le groupe de mythes faisant état d’une relation amoureuse entre une femme et un ANIMAL, des moyens qu’elle utilise pour l’appeler : dire son nom (mythes guyanais et Kayapó du tapir séducteur, Apinaye et Karajá de l’amant-caïman, Mundurukú et Waiwai du serpent, guyanais du jaguar), l’appeler par des mots doux (mythes Opaye et Tupari du tapir) ; d’autre fois, c’est un son particulier : dans un mythe Krahō, la femme appelle le tapir en frappant sur un tronc de palmier, sur un tronc d’arbre chez les Tenetehara, sur une calebasse pour appeler le SERPENT chez les Urubú et les Mundurukú, en frappant du pied chez les Tenetehara ; ailleurs il s’agit de sifflements. On distingue bien ici une conduite linguistique (noms propres, paroles enjôleuses) d’une conduite non linguistique. Au premier de ces cas se rattache le THÈME, très fréquent dans les contes, selon lequel il faut dire ou ne pas dire quelque chose (ainsi dans le conte d’Eglė en Lituanie, Martinhus, 1989), au second celui, tout aussi fréquent, où il ne faut pas faire de bruit.
Le code acoustique, même lorsqu’il consiste en la prononciation de noms propres, de formules, etc., tous éléments linguistiques, diffère du code RHÉTORIQUE en ce que les éléments qui le représentent font simplement partie du mythe, tandis que le code rhétorique soit représente un jeu sur les sens au cours du mythe, soit ne se décèle que par la comparaison entre mythes. De l’ensemble des sons mentionnés dans des mythes sud-amérindiens, Cl. Lévi-Strauss a construit un système du code acoustique local ; il se répartit en trois niveaux hiérarchisés : à la base les appels qui forment la catégorie du signal (appel cogné, appel sifflé, appel nommé, épithète) ; au-dessus la PAROLE (qui comprend le langage injurieux, le langage confus, et le langage sifflé — lequel, là où il existe, chez les Bororó, les Siriono, les gens riverains du fleuve Vaupés, transpose directement la parole (MC : 263) ; enfin, au sommet se situe la MUSIQUE qui accompagne le chant et se répartit en tambour, flûte, hochet, sonnailles. Des relations transversales unissent les membres de ces trois catégories : un AXE unit l’appel nommé, le plus linguistique, donc le plus culturel, des signaux au langage courtois qui forme également la plus culturelle de la parole et au hochet, dont plusieurs données attestent que son bruit est assimilé à une parole ; sur un autre axe se trouvent les percussions, appel cogné en bas et tambour en haut, dont l’homologue est, dans le plan de la parole, le langage injurieux, car ces trois conduites sont celles qui ont le plus d’affinités avec le bruit et sont les moins culturelles. Un troisième axe relie l’appel sifflé, le langage sifflé et la flûte ; enfin, des corrélations internes unissent les différentes formes d’appel au hochet et les différentes formes d INSTRUMENTS DE MUSIQUE à l’appel nommé (MC : 272-285). Ce code, comme tous, entre en correspondance avec les autres. Dans un mythe Arekuna, après le MEURTRE du SERPENT-ARC-EN-CIEL, les animaux en prennent chacun un morceau et acquièrent ainsi un cri, une couleur, un pelage ou un plumage et des particularités anatomiques spécifiques : le code acoustique (les cris) est ainsi superposé au code des différenciations zoologiques (CC : 266-268, 308-309). Le code acoustique marque ici les grands intervalles qui permettent de penser le monde. Ailleurs, des mythes enseignent que les conditions de la vie agricole dépendent du type de réponses faites à un ESPRIT (chez les Bororó) ou au DÉMIURGE (chez les Tembe) : réponse courtoise, ou bien absence de réponse ou réponse injurieuse, sont les causes de ce qu’il faut travailler pour produire, mais que ce travail ne sera tout de même pas vain (MC : 266-270). D’autres mythes, on doit conclure que pour obtenir le FEU de cuisine, une conduite linguistique minimale est nécessaire, tandis qu’il y a HOMOLOGIE entre la mauvaise cuisine et le vacarme. Le bruit et la voix mesurés connotent ainsi la culture en sa meilleure disposition, tandis que des conduites précisément bruyantes sont de règle lorsqu’il s’agit de sanctionner un phénomène naturel qui transgresse la normalité (les tintamarres en cas d’ÉCLIPSES ou, en Europe, les charivaris organisés en cas de mariages transgressant le cours normal des générations) (CC : 292-307). Ainsi rites et mythes corrèlent les comportements acoustiques avec les comportements sociaux et les phénomènes célestes.
L’extrême importance du code acoustique et sa capacité à traduire d’autres codes — techno-économique, sociologique, cosmologique, sexuel — ressortent de la place que Cl. Lévi-Strauss leur a accordée dans ses Mythologiques (CC, IIIe partie, I, « Fugue des cinq sens, 155-171, 212-213 ; Ve partie, I, « Divertissement sur un thème populaire », 299-302 : II, « Concert d’oiseaux », 305-311, 317, 321, 333-344 ; MC, IIIe partie, II, « Bruits dans la forêt », 253-285 ; IVe partie, « Les instruments des ténèbres », 309-408 ; HN, IVe partie, III, « Le marmiton tapageur », 265-286).

ACTANT
Tout être remplissant une fonction dans le mythe, selon la lecture sémantique qu’en fait GREIMAS (1966 : 129, 173-185 ; 1970 : 192). Les actants peuvent être les SUJETS-héros, les OBJETS-valeurs, des Destinateurs ou des DESTINATAIRES, des OPPOSANTS-traîtres, des ADJUVANTS-forces bénéfiques. L’inventeur du terme, L. Tesnière (1969), explique en effet que « les actants sont les êtres ou les choses qui, à un titre quelconque ou de quelque façon que ce soit, même au titre de simples figurants et de la façon la plus passive, participent au procès » (☛ QUASI-FONCTION). Le terme remplace ceux de « PERSONNAGE » et de « dramatis persona » (☛ PROPP) « car il recouvre non seulement les êtres humains, mais aussi les animaux, les objets, les concepts » (A.J. Greimas & J. Courtés, 1993 : 3), il est donc proche de celui d’ALLOPERSONNAGE, mais, alors que ceux-ci et les personnages proppiens sont des RÔLES, les actants greimassiens sont de pures fonctions syntaxiques (O. Ducrot et T. Todorov, 1972 : 291). Dans l’étude mythologique de Cl. Lévi-Strauss, remarque encore A.J. Greimas, les termes de structures de la parenté mari / femme, père / fils, beau-père / gendre…) sont de véritables actants. Dans les récits à répétitions, du type de certains contes d’animaux et des RANDONNÉES, l’Actant englobe une série de personnages. Lorsqu’un personnage, dans un conte plus souvent que dans un mythe, reçoit deux des FONCTIONS d’actant (par exemple Sujet et Destinataire), on a affaire à un archi-actant. Les couples d’actants forment des catégories actancielles qui, dit Greimas, organisent le monde de la SIGNIFICATION sous forme d’OPPOSITIONS et de conjonctions d’actants. Les relations entre les actants composent le MODÈLE ACTANCIEL.
☛ ACTEUR-SUJET ; HÉROS.


ACTEUR
GREIMAS (1966 : 175, 183-185) distingue, dans l’étude du conte, l’ACTANT et l’acteur. Il emploie acteur au sens où PROPP employait PERSONNAGE, c’est-à-dire une figure apparaissant dans tel conte (ou mythe). « Une articulation d’acteurs constitue un CONTE particulier ; une STRUCTURE d’ACTANTS, un GENRE. Les actants possèdent donc un statut métalinguistique par rapport aux acteurs ; ils présupposent, d’ailleurs, l’ANALYSE fonctionnelle, c’est-à-dire la constitution des sphères d’action, achevée. » La distinction entre eux s’opère en différenciant les figures qui se laissent « syncrétiser », et celles ne le permettent pas. Les premières sont des actants (☛ SUJET, etc.), les autres des acteurs. Greimas a ainsi distingué deux types d’« analyse prédicative » : celle des actants, qui est fonctionnelle ; celle des acteurs, qui est qualitative. Par ailleurs, au cours de sa démarche de traitement INFORMATIQUE des mythes : Maranda (1968 a : 83, 85 ; cf. 1968 b) est amené à distinguer des Acteurs-Sujets et des Acteurs-Objets, connectés par des « Actions » (☛ infra).

ACTEUR-OBJET, ACTEUR-SUJET
Deux des catégories syntaxiques retenues par P. Maranda (1968a : 83) en vue du découpage pour l’analyse formelle. Les Acteurs-sujets peuvent réaliser une action intransitive (par exemple le héros part de chez lui) ou une action transitive (le héros combat un DRAGON). Les Acteurs-objets subissent l’action transitive, une troisième catégorie, celle dite Action, opérant la connexion entre les deux catégories d’Acteurs. Dans sa critique de ce travail, Ph. Richard (1971 : 248), pointant le caractère largement arbitraire de ce découpage, note que, Acteur-sujet et Acteur-objet étant les Acteurs principaux, « le regroupement de deux catégories d’acteurs non principaux peut entraîner la naissance d’une catégorie d’acteur principal, ce qui entraîne la reconnaissance de propositions jugées précédemment non signifiantes, avec son corollaire sur le découpage en épisodes ».
L’ÉPISODE est l’événement défini comme une somme de Propositions, et délimité par le changement d’Acteur-sujet : par exemple, dans le récit d’origine des femmes des Šerente, ceux-ci rencontrent deux femmes et les poursuivent, mais elles les fuient : il y a là deux épisodes, 1°) les Šerente chassaient (action intransitive), puis voient et poursuivent des femmes (action transitive) ; 2°) celles-ci les fuient (action transitive). Le mythe est ainsi découpé en épisodes numérotés. La critique faite à cette méthode d’analyse porte a) sur la définition de l’Acteur-sujet ; et b) sur le découpage en épisodes en fonction des Propositions. En effet, a) il a été décidé qu’un Acteur principal est celui qui apparaît dans au moins 20 % des Propositions d’un mythe : or, il suffit qu’on change ce nombre de quelques unités en plus ou en moins pour que le découpage complet du mythe en épisodes soit bouleversé ; b) le découpage en épisodes est également très sensible au découpage en propositions : Ph. Richard a démontré (1971 : 247-249) que « supprimer une proposition, c’est faire un épisode de ce qui était trois épisodes avant cette suppression » ; or, la délimitation des propositions dans le travail de P. Maranda apparaît souvent arbitraire. Ph. Richard a proposé sa propre définition de l’épisode, en s’appuyant sur le tome I des Mythologiques de Cl. Lévi-Strauss : c’est ici l’une des catégories définies par confrontation de deux (ou plusieurs) mythes, de la manière suivante : « Deux mythes sont liés par un épisode commun lorsqu’un fragment entier de la chaîne qui les constitue est commun. L’épisode est perçu directement comme commun à deux mythes. Il n’est besoin ni de le réduire — mais il est déjà une RÉDUCTION du mythe — ni de l’interpréter. Il constitue à lui tout seul un fragment du RÉCIT qui a son unité. » Ph. Richard fournit comme exemple « l’épisode du DÉNICHEUR D’OISEAUX », constitué comme épisode précisément parce qu’il est commun — et isolable par la comparaison — à plusieurs mythes (1971 : 340, et utilisation du concept 308-333). On remarquera que dans cette dernière acception, l’« épisode » redevient, dans l’analyse du récit, identique au « MOTIF » ou au « MYTHÈME » de l’analyse mythologique courante.

ACTIVATEUR
Nom donné au PERSONNAGE qui, dans un mythe, déclenche l’action. Un exemple australien en est, dans un mythe Gunwinggu, le garçon qui demande à ses deux sœurs revenant au campement de lui donner les ignames qu’elles viennent de récolter ; comme la cadette refuse, il urine sur les ignames, qui deviennent ainsi la variété man-gindjeg, particulièrement amère et qu’on ne peut consommer sans un traitement spécial (SL : 238) : tout cela est bien déclenché par la question du garçon « activateur », et de telles « activations » sont innombrables dans les récits.
☛ MANQUE ; MÉFAIT ; OPÉRATEUR.


ACTUALISATION
Sens narratif (le radical étant actuel)
Processus par lequel des éléments greffés sur une trame narrative ancienne sont modifiés pour s’adapter à un nouveau milieu de CONTAGE. Ce processus peut être accompli volontairement, par exemple dans le cas de la LITTÉRARISATION de contes oraux ou de l’adaptation de contes traditionnels à un nouvel auditoire, de la part des conteurs ou néo-conteurs. T. Tangherlini (1995) a ainsi montré comment le THÈME du CHANGELIN survit au Danemark dans la « LÉGENDE CONTEMPORAINE » du couple de blancs surpris d’avoir un bébé noir. Lorsqu’elle joue de l’« effet Goliath », l’actualisation permet aux LÉGENDES de se fixer sur la personne, le groupe ou l’objet les plus connus du moment. En ce qui concerne les rumeurs, le même effet conduit à la fixation, sur des firmes comme Coca-Cola, d’un type de légendes de contamination alimentaire circulant en réalité depuis plusieurs siècles (J.-L. Le Quellec, 1991a). Procédant par localisation/délocalisation, PERSONNIFICATION/dépersonnification, temporalisation/détemporalisation (A. Van Gennep, 1910), l’actualisation permet le passage du mythe ou du conte à la LÉGENDE, et favorise l’historicisation de ces dernières. Un cas manifeste est celui du mythe MÉLUSINIEN, dont la répartition est eurasiatique, qui est cité dans des légendes médiévales où la fée n’est pas individualisée et ne porte pas de nom particulier — avant d’être historicisée par Jean d’Arras qui la localise en Poitou, l’inscrit dans la GÉNÉALOGIE des Lusignan et l’individualise en la nommant MÉLUSINE. Lorsque les modifications atteignent la STRUCTURE même du RÉCIT, on parle d’écotypification. Une thèse répandue est que contes et légendes représentent des actualisations de mythes (par exemple L. Petzold, 1977) ; de même, la chanson traditionnelle offre des actualisations parfois inattendues d’anciens thèmes mythiques. Dans les mythes Tukáno et Arawak de l’Amazonie Nord-Ouest, « la quasi-totalité des éléments en provenance du monde blanc se rencontrent dans un seul mythe, à l’exclusion des autres » : preuve du processus, l’actualisation qui conduisit aux versions actuelles de ce mythe (P. Bidou, 1986 : 66).

Sens rituel (le radical avant acte)
Par emprunt à l’anglais actual, au sens de « réel », on désigne aussi par actualisation le phénomène qui consiste à mettre en acte un mythe. Un exemple concerne le mythe, répandu largement en Amérique du Nord, selon lequel deux personnages, désignés explicitement ou non comme SOLEIL et LUNE, sont dits occuper la poupe et la proue d’une pirogue: sur une partie de l’Amérique du Nord, un petit groupe de communautés du groupe Sališ — les Suquamiš, Duwamiš, Snuqualmi, Snohomiš et Twana — exprimaient ce mythe par un rite : les chamanes et leurs collaborateurs plantaient en terre des panneaux de bois peints de figures emblématiques, dessinant ainsi de vastes « pirogues » où ils prenaient ensuite place pour se rendre au pays des morts, suivant en cela le trajet du Soleil, pour récupérer la force vitale perdue par les malades (HN : 405). Il en était de même du mythe du DÉNICHEUR D’OISEAUX, lui aussi répandu amplement dans l’ouest de l’Amérique du Nord et dans une vaste aire du sud du Brésil, et limité généralement au discours : chez les Inuna-ina, au cours de la DANSE du soleil, « à l’intérieur de la cabane rituelle, un bâton fourchu aux pointes orientées respectivement vers l’est et l’ouest, planté en terre, supportait la dépouille d’un petit oiseau non identifié, tourné vers le nord. Cet ensemble symbolisait la descente du héros sur le dos des oies » (id. : 452).
☛ CINÉMA ; FAMILIARISATION ; LOCALISATION ; MYTHE LITTÉRAIRE ; ÉCOTYPE ; RÉACTUALISATION ; REMOTIVATION ; TRANSVALUATION.



ADJUVANT
Dans la description sémantique du récit de GREIMAS (1966 : 178-182, 202, 206, 212 ; 1970 : 192, 242-243), qui emprunte le terme à G. Michaud, il s’agit de l’un des ACTANTS, et l’un des principaux, tant dans le mythe que dans le CONTE. Cette catégorie correspond à, et réunit, celles appelées AUXILIAIRE et DONATEUR par PROPP (1970 : 96), et auxiliant positif par A.J. Greimas et J. Courtés (1993 : 10). Dans ses articles et son livre de 1965-1966, Greimas en fait l’une des grandes FONCTIONS. Toutefois, comme celle d’OPPOSANT, elle est secondaire, car simple projection de la volonté d’action du SUJET lui-même, au point que Greimas a proposé d’y voir, plus que des « actants », des « circonstants », c’est-à-dire des termes précisant la situation, comme les adjectifs attributs par rapport au nom, les adverbes par rapport au verbe (1966 : 180). Au couple notionnel Adjuvant/Opposant correspond, précise-t-il, la modalité du pouvoir.

ADORCISME
Type particulier de POSSESSION caractérisé par un processus d’alliance possible du possédé avec l’ESPRIT possesseur. L’adorcisme s’oppose à l’EXORCISME en ce que le premier cultive la possession tandis que le second la rejette. Dans le premier système, la possession est souhaitable en ce qu’elle est le SIGNE d’une élection par un esprit dont l’intervention est jugée positive, et la « thérapie » prend alors la forme d’une INITIATION. Dans le second, la possession est une calamité, et le RITUEL vise à obtenir le départ de l’esprit possesseur, dont l’intervention est considérée comme négative. Les deux attitudes peuvent coexister au sein d’une même culture, et le choix entre l’une ou l’autre résulte de l’identification de l’esprit possesseur par la DIVINATION (G. Lapassade, 1997 : 82-83).

ADUA 
« Ami D’Un Ami ». ADUA est un équivalent de l’intraduisible FOAF qui, chez les auteurs anglo-saxons, a conduit à la création des mots foaftale et FOAFLORE — en jouant sur les mots folktale et Folklore (V. Campion-Vincent & J.B. Renard, 1992). L’ADUA est une personne suffisamment proche du conteur pour accréditer la véracité alléguée de son RÉCIT, mais assez lointaine pour rendre sa vérification impossible dans l’immédiat. La distance idéale est celle de deux contiguïtés sociales, et elle se retrouve dans l’immense majorité des cas. Concernant les LÉGENDES anciennes, dites aussi « traditionnelles », l’ADUA se trouve dans la parenté directe (mon grand-père, grand-mère, oncle, tante… m’a raconté que…) ; pour les LÉGENDES URBAINES, dites aussi LÉGENDES CONTEMPORAINES, l’ADUA se trouve dans un cercle amical et/ou socio-professionnel (un collègue de mon beau-frère, la voisine de mon patron…).

ADUNATA
Nom donné à la figure de RHÉTORIQUE consistant à associer des choses incompatibles. Virgile l’a maniée en maître, puis elle fut particulièrement utilisée dans les « fatrasies » médiévales, et on la retrouve dans les arts sous des formes graphiques comme l’âne qui joue de la lyre. Le terme grec originel adunata connotant l’impossibilité, on appelle de ce nom les « ÉPREUVES impossibles » imposées aux héros des mythes et des CONTES. La réalisation de ces tâches impossibles peut être imposée à un être SURNATUREL pour se prémunir contre ses agissements (MT E454, K211) ; à un PERSONNAGE malfaisant pour le punir (MT Q512), ou encore à un HÉROS pour prouver sa bonne foi (MT H919.4) ou obtenir sa libération (MT G303.16.19.3). Ces tâches sont diverses — on songe aux douze travaux d’Héraklès — mais consistent généralement à réaliser un travail impossible (MT H1371, comme retrouver des larmes tombées dans la mer, ou laver une peau de mouton noire jusqu’à la rendre blanche), trop dangereux (tuer un DRAGON ou un MONSTRE, rapporter du lait de lionne ou trois poils du diable), ou à l’aide d’un matériel inadéquat (vider un étang à l’aide d’un panier, aller chercher de l’eau avec un couscoussier), voire avec une matière première en quantité insuffisante (brasser de la bière à partir d’un seul grain d’orge). Il peut également s’agir d’accomplir une TÂCHE à contretemps (cueillir des fraises en hiver) ou dans un temps trop limité (filer une énorme quantité de laine, labourer ou faucher un champ immense en une seule nuit, planter — des arachides, du blé, etc. — et en faire la récolte le même jour). Le héros ne peut généralement s’acquitter de ces épreuves qu’avec l’AIDE SURNATURELLE que lui fournit un AUXILIAIRE ou bien par une ruse, celle-ci consistant souvent à piéger le demandeur en lui faisant admettre publiquement que la chose est impossible (MT H572). C’est le procédé de la REDUCTIO AD ABSURDUM, par lequel, par exemple, le héros, auquel il est imposé de cueillir des fraises en hiver, explique qu’il ne le peut car il doit assister son père qui vient de se faire mordre par une vipère ; comme le demandeur lui fait remarquer qu’on ne trouve pas de vipères en hiver, le héros a beau jeu de répliquer qu’on n’y trouve pas de fraises non plus (MT H1023.3.1).
Le plus ancien exemple connu de ce type d’épreuves — résolues par l’intelligence ou la ruse — se trouve dans un mythe sumérien remontant au moins au milieu du IIIe millénaire AEC, et rapportant la série des défis que se lancent le roi d’Uruk Enmerkar et son rival d’Aratta. Ainsi ce dernier demande à Enmerkar de livrer de grandes quantités de grains en les transportant dans des filets… ce que le roi d’Uruk, malin, parvient à faire, en utilisant du grain germé, qui ne passe donc pas à travers les mailles ; et ainsi, par son intelligence, Enmerkar parvient à se jouer de tous les défis que lui lance son ADVERSAIRE, jusqu’à la défaite de celui-ci, en une ultime ruse qui implique l’invention de l’ÉCRITURE (J.J. Glassner, 2000 : 27-29).
☛ CONDITION PARADOXALE ; QUÊTE ; TÂCHE.


ADVERSAIRE ☛ OPPOSANT. 

ADVERSAIRE TRIPLE
Thème mythique extrêmement répandu dans les mythologies des peuples de langue indo-européenne, et attesté sporadiquement ailleurs. Un HÉROS, généralement guerrier, vainc un adversaire marqué d’une manière ou d’une autre par la triplicité, parfois tout simplement une triade d’adversaires. Il arrive fréquemment que le héros vainqueur soit lui-même marqué par une forme de triplicité. C’est donc l’une des manifestations de la préférence des cultures principalement eurasiatiques pour le NOMBRE 3.
Les exemples antiques sont nombreux en Grèce. Le plus célèbre est le combat d’Hèraklès contre le possesseur d’un troupeau de vaches habitant l’île Erutheiâ, dans l’extrême-occident, appelé Gêruoneus (« Géryon »), le « Hurleur », et formé soit comme un triple siamois, soit comme trois hommes aux corps jointifs, soit encore, dans des versions rationalisées, de trois frères distincts. Hèraklès reçoit d’Eurustheus la mission de lui voler son troupeau, ce qu’il fait après avoir tué son monstrueux possesseur. Un autre héros grec, Bellérophon, eut à combattre un MONSTRE, la Khimairâ (☛ CHIMÈRE) : elle avait trois têtes, une de chèvre, une de lion, une d’aigle, ou — autre version — était formée « linéairement » de parties de ces trois animaux. La redoutable Skulla (« Scylla ») que rencontre Ulysse dans la mer occidentale était formée d’un corps surmonté d’une tête humaine et portant latéralement six têtes de chiens ; Ulysse ne la vainc certes pas, mais, dans un récit tardif, Hèraklès la tua. Enfin, alors que les textes sont volontiers hyperboliques au sujet du monstrueux Typhée (Tuphaôn, Tuphoeus) qui fut le plus redoutable adversaire de Zeus, ils lui donnent volontiers cent onze têtes ou cent bras, Euripide lui donne trois corps, et les figurations sur vase s’accordent avec lui, ou lui donnent un torse unique, mais six jambes ANGUIPÈDES (cf. F. Vian, 1960b : 24, 34-35). Un fragment hésiodique (204.130-13711.-w) ajoute que Zeus tua un SERPENT terrifiant qui engendrait trois rejetons tous les trois ans.
À Rome, un épisode très célèbre est celui du combat singulier, sous le roi guerrier et conquérant Tullus Hostilius, entre trois frères représentant l’armée albaine, les Curiace, et trois frères représentant l’armée romaine, les Horace. On sait que deux Horace furent tués aussitôt, et les trois Curiace blessés. Le seul Horace indemne fuit pour se faire poursuivre et obliger ses adversaires à se distancer, ce qui lui permet de les tuer l’un après l’autre. Une LÉGENDE très tardive, attestée uniquement dans l’Énéide, parle d’un GÉANT de Préneste, Erylus, qui possédait trois vies et trois corps, et que vainquit Evandre, l’un des premiers Grecs immigrés en Italie.
En Inde, un ÉPISODE mythique connu dès le ½g-Veda et explicité dans des écrits ultérieurs est le combat du dieu Indra contre un redoutable adversaire, le tricéphale Viśvarūpah. Il est parfois aidé dans cette tâche par un guerrier humain portant le nom caractéristique de Trita, « le Troisième ». Ce PERSONNAGE indien a un correspondant iranien, appelé en avestique ancien ₣raētaona, et qui eut également à vaincre un tricéphale, le tyran A√i Dahāka qui, au début de son règne, n’avait qu’une tête humaine, mais bientôt lui poussèrent latéralement, aux épaules, deux têtes de SERPENT. Ce mythe traverse l’histoire iranienne, car bien plus tard on parlait encore de Ferîdûn — l’ancien ₣raētaona — vainqueur d’Azdahāk. En Inde encore, Rāma tua en combat singulier trois rākśasa, Khara, Triśiras, Duśana — et le nom du second signifie à lui seul « Triple tête ».
Dans les textes d’époque médiévale, le dieu scandinave Þórr livre son premier combat contre un GÉANT, Hrungnir : il n’est pas visuellement triple, mais, dit le texte, il avait un cœur de pierre à trois cornes, et les géants, peu rassurés sur l’issue du combat, bâtissent à côté de lui un géant d’argile, « haut de neuf lieues et large de trois sous les bras ». Évidemment Þórr gagne, mais, inversement, au cours du dernier combat de sa « vie » contre le serpent terrestre Miðgarðsomr, tous deux s’entretuent — les textes ne précisent pas le nombre de tête du colossal serpent, mais l’iconographie nordique le figure tricéphale sur la pierre runique d’Altuna (Ch. Rose, 2000 : 149).
Comme pour Þórr, le premier exploit guerrier de l’Irlandais Cúchulainn est l’attaque, chez eux, des trois fils de Nechta, jusque-là terreur des Ulates : plein de fureur guerrière, il ramène leurs têtes en leur capitale Emain Macha. Puis, au cours de son INITIATION guerrière chez Scathach, il combat les deux trios de guerriers de l’ennemie de celle-ci, la reine Aife. Plus tard encore, un roi de l’AUTRE-MONDE, Labraid, lui demande d’intervenir pour vaincre trois adversaires, Senach Siaborthe, Eochaid Iuil et Eogan Inbir, contre la promesse d’une femme (C.-J. Guyonvarc’h, 1958). Autre héros irlandais, le « champion » Mac Cecht attaque un MONSTRE terrible qui tient de Hrungnir par ses trois cœurs et de Typhée par le danger qu’il représentait : « Meche, fils de la Mórrigan, avait en lui trois cœurs… avec les formes de trois serpents à travers eux. Si la mort n’était pas venue frapper Meche, ces serpents auraient grandi et ceux qu’ils avaient laissé vivants en Irlande auraient été détruits » (G. Dumézil, 1939 : 103-104). Dans un autre récit celtique encore, Gereint et Enid, le premier nommé tue trois géants (P.-Y. Lambert, 1993 : 323).
Un récit médiéval du CYCLE arthurien raconte comment le jeune Ider, à peine adoubé par le roi Arthur, est emmené par lui au « mont des grenouilles » pour y combattre trois géants malfaisants, et, prenant les devants, va les affronter seul, parvenant à les tuer après une lutte acharnée. Le récit ajoute qu’Ider, épuisé, tomba évanoui après le combat, au point qu’Arthur arrivant avec les siens le pensa mort. Dans une autre VERSION, Ider a terriblement soif, et Kei, sénéchal d’Arthur, qui le hait, lui donne à boire une eau empoisonnée qui transforme ses traits jusqu’à lui faire perdre l’apparence humaine. J. Grisward (1978) a pu rapprocher cet épisode de celui de la mythologie indienne où Indra, après avoir combattu le Tricéphale, exige de boire le soma, ignorant que Tvaºt¼, le père du Tricéphale, l’a ensorcelé : Indra perd alors son énergie, sa virilité, son essence.
Le FOLKLORE des Ossètes, à forte teneur mythologique, connaît des ÉPISODES qui rappellent le combat des Horace et des Curiace : dans l’un, le puissant Batraz tue un homme responsable du MEURTRE de son propre père, et laisse ses sept fils le poursuivre, afin de les tuer l’un après l’autre ; la triade se retrouve ailleurs, lorsque le héros Sosryko fixe un combat avec trois ennemis du peuple Nogaï, et doit y aller avec deux jeunes compagnons ; mais sa maîtresse Agunda le retient au lit jusqu’à midi, tandis que les deux jeunes y vont et se font tuer par les Nogaï. Enfin réveillé, Sosryko se précipite, tue et décapite les trois Nogaï, ramène leurs armes et celles de ses deux malheureux compagnons (G. Dumézil, 1986 : 152).
De même, dans le folklore serbe, un héros de Bosnie-Herzégovine reçoit quinze ¡elenka (des plumes en argent portées par celui qui a tué un ennemi) pour avoir décapité « un Arabe à trois têtes » (C. Schuster, 1952 : 280).
Non indo-européen, mais proche, le mythe d’Amirani montre ce héros aller avec ses deux frères de lait affronter le DRAGON tricéphale Baq’Baq’, puis, celui-ci abattu, les trois dragons qui en sont issus. Il ne vainc pas à proprement parler le plus puissant, puisque celui-ci l’avale et l’entraîne sous la mer Noire, mais il le perce au côté pour en sortir. Dans d’autres récits, le même Amirani combat des Dev (☛ DÉMONS) à neuf têtes, ou des groupes de neuf frères Dev (G. Charachidzé, 1986a : 52).
Le nord-ouest de l’Amérique du Nord connaît, dans les mythes et dans les rites, un SERPENT — Sīsiutl des Bella Kula, Senotlke des Sališ de la rivière Thompson — qui est bicéphale dans les mythes mais tricéphale dans les représentations faites de lui à fin rituelle. Ce serpent est polysémique, soit bienveillant soit démoniaque, servant aussi bien dans les recettes de médecine magique que dans les rites initiatiques. C’est en particulier le cas chez les Ntlakapmuk, où sa fonction rappelle étroitement les données indo-européennes (comme Dumézil l’observe dès 1939 : 98 ; et cf. 1969 136-137 = 1985 : 219-221) puisque c’est en cherchant à le tuer et à le dépouiller que le jeune homme devient « 1) tireur infaillible ; 2) chef de guerre invincible », capable, entre autres merveilles, de PÉTRIFICATION.
La triplicité du vainqueur est toujours plus discrète que celle du ou des vaincus, mais souvent au moins suggérée : Hèraklès a été conçu en trois nuits, les Horace étaient trois, Farīdūn était le plus jeune de trois frères, ce qui était également le cas de Mac Cecht, Sosryko voulait aller combattre trois ennemis avec deux compagnons, Amirani, conçu comme Hèraklès en trois nuits, avait deux frères de lait. Cette triplicité permet de marquer, discrètement, l’« égalité » entre les deux adversaires.
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AFFAIBLISSEMENT ☛ FAIBLE / FORTE ; INTENSIFICATION ; TRANSFORMATION. 

AFFIRMAT ☛ DIT. 

ÂGE D’OR
Ère d’abondance sans TRAVAIL, de liberté, de paix entre les êtres, de proximité entre les hommes et les dieux, de climat idéal, où bonheur et santé régnaient sans partage, où la MORT n’existait pas. Cette époque, disparue, s’inscrit dans l’idée d’une succession des ÂGES DU MONDE (☛ infra), selon une conception déjà présentée aux VIIIe-VIIe s. AEC par Hésiode dans Les Travaux et les Jours. L’idée d’un âge d’or est extrêmement répandue. Elle se trouve par exemple dans le monde Bantou, où c’est l’apparition du GÉNIE Nzondo qui y mit fin en provoquant le DÉLUGE qui fut à l’origine du FLEUVE Zaïre ; depuis, l’humanité, dispersée, connaît la disette (L. De Heusch, 1981 : 243). Ou bien, dans des mythes africains (Mōse, Dagāba, Giziga) et Dayak (H.Th. Fisher, 1932 : 217) de bannissement du ciel nourricier, celui-ci s’est retiré en mettant fin à la période durant laquelle il était comestible et où, pour se nourrir, les hommes n’avaient qu’à tendre la main pour en couper des morceaux (☛ DEUS OTIOSUS). La mythologie Viêt-Namienne connaît également un Âge d’Or, au cours duquel les grains de riz, énormes, roulaient d’eux-mêmes jusqu’aux foyers où on les découpait selon les besoins (T.C. Le Oc Mach, 1981 : 205). D’autres récits évoquent une époque durant laquelle les OUTILS travaillaient tout seuls, et l’Âge d’Or cesse généralement par suite de quelque événement (☛ RUPTURE) à la suite duquel apparaissent travail, MALADIES, vieillesse et mort. Le retour à l’Âge d’Or, déjà annoncé par Virgile au Ier s. AEC (IVe Églogue), est régulièrement prophétisé par des doctrines ou mouvements ESCHATOLOGIQUES dont, en dernier lieu, les milieux du NEW AGE qui prévoient son retour avec l’avènement de « l’ère du Verseau ».
☛ CARGOÏSME ; OUTILS (TRAVAILLANT SEULS) ; PARADIS PRIMORDIAL.


ÂGES DU MONDE
Périodes du CYCLE cosmique, généralement situées entre deux CATACLYSMES cosmiques, selon une conception vitaliste du monde. La périodisation la plus simple ne considère que deux ères, l’une « avant » et l’autre « après » un événement fondateur. C’est ainsi que les mythes suméro-akkadiens archaïques ne connaissent que deux âges : antédiluvien, et postdiluvien, et que les traditions juives distinguent essentiellement « le TEMPS de ce monde » (ha-olam ha-zeh) et celui du « monde à venir » (ha-’olam ha-ba) (J.-Ch. Attias & E. Benbassa, 1997 : 237), distinction qui sera reprise par le CHRISTIANISME primitif — la conception chrétienne des huit âges du monde, fort en vogue au Moyen Âge et à la Renaissance, n’étant qu’une élaboration tardive due à saint Augustin (La Cité de Dieu, 22.30). Dans les organisations temporelles dualistes, le temps « d’avant » est considéré comme étant celui du mythe, à l’instar du « Temps du RÊVE » des « Aborigènes » australiens. C’est donc soit le temps des origines, soit celui d’un CHAOS primordial : à Hawaii, le temps ao est celui de l’arrivée de la lumière et de la création de l’homme (☛ ANTHROPOGONIE), après l’ère sombre du po (DFML : 66). Les calendriers encore en usage de nos jours sont semblablement dichotomiques : ainsi de la division chrétienne du temps en av. J.-C. (« avant Jésus-Christ ») ou BC (« Before Christ ») et AD (« Anno Domini ») inspirée par Dionysius Exiguus qui, dans la première moitié du VIe s. AD, plaça le début de l’ère chrétienne au 1er janvier 754 AUC (« Anno Urbis Conditae », c’est-à-dire « l’année de la fondation de la cité [de Rome] ») ; dans le monde anglo-saxon, ce système a été laïcisé au XXe s. en remplaçant AD par CE (« Common Era », en français: EC, «Ère Commune ») et BC par BCE (« Before the Common Era », en français : AEC « Avant l’Ère Commune »), et c’est ce sytème qui est suivi dans le présent dictionnaire. Semblablement, le CALENDRIER musulman compte les années en « avant » et « après » l’Hégire, selon un principe introduit au VIIIe s. EC par Omar, le second calife ; le calendrier buddhiste en usage à Ceylan et en Asie du Sud-Est prend comme repère l’année 544 AEC, date à laquelle le Buddha atteignit le nirvāna ; et le calendrier jain s’organise à partir de la date de 528 AEC qui est celle de la mort du Jina. C’est sur toute la terre qu’on considère que le temps actuel fut précédé d’au moins un autre temps, et le plus souvent de plusieurs.
On examinera ci-après les conceptions de divers Âges du Monde selon leur origine.
Grèce
Dans Les Travaux et les Jours (109-201) Hésiode en mentionne cinq, chacun donnant lieu à la création d’une « race » particulière : race d’Or au temps de Kronos, où les hommes vivaient heureux dans l’abondance et sans avoir à travailler ; race d’Argent très inférieure à la première, qui connut un temps de licence voluptueuse mais où les hommes refusaient de rendre un culte aux immortels ; race de Bronze, placée sous le règne d’Arès et qui connut un temps de GUERRE et de violence ; race des HÉROS, plus juste et plus brave mais qui périt dans les guerre des temps héroïques ; et enfin, maintenant, la race de Fer caractérisée par les peines et les travaux, mais l’heure viendra où Zeus anéantira également cette race misérable. Des philosophes comme Platon ou les Stoïciens ont repris cette théorie (cf. Ch. Mugler, 1953).

Étrurie antique
Les Étrusques pensaient que la durée de leur monde serait limitée à dix siècles, mais ceux-ci étaient de durée variable et imprévisible. Seule la constatation de prodiges ou d’événements singuliers (nommés ostenta saecularia par les Romains) permettait de décider a posteriori qu’un siècle venait de finir : le son d’une trompette marqua la fin du VIIIe en l’an 88, et en 44 le passage d’une comète indiqua l’achèvement du IXe. Ce comput irrégulier se couplait à une vision répétitive de l’histoire, presque cyclique, selon laquelle les prodiges ne pouvaient que se répéter, d’où l’effort fait pour les cataloguer (J.-R. Jannot, 1998 : 29-32).

Mésopotamie
Au IIIe s. AEC, Bérose (prêtre de Marduk) développa la doctrine de la « Grande Année » cosmique divisée en deux saisons : le DÉLUGE survient durant le « Grand Hiver », c’est-à-dire quand les sept planètes se réunissent dans le signe du Cancer, et le feu ravage l’Univers lors du « Grand Été », quand les sept planètes se réunissent dans le signe du Capricorne. Cette conception fut ultérieurement adaptée en Grèce par les Stoïciens, selon lesquels le monde se renouvelle à l’identique après chaque EKPYROSIS. Bien plus tard, un auteur chrétien comme Solin (Collectanea rerum memorabilium 33.13) considérera que la durée de cette « Grande Année » rythmant les Âges du Monde correspondrait à la durée de vie du Phénix (B.L. van der Waerden, 1952).

Inde
Pour l’Inde ancienne, les Brāhma²a et les Purā²a exposent que l’existence cosmique ou mahāyuga est divisée en quatre yugá ou âges du monde, chacun étant plus court que le précédent d’un quart. Le k¼tayuga dura 4 000 (ou, selon les traditions, 4 800 ou 1 728 000) années divines (de 360 années humaines chacune) : c’était le temps des GÉANTS, durant lequel ni les dieux, ni les DÉMONS, ni les sacrifices n’étaient connus. Durant le tretāyuga, l’espérance de vie humaine diminua de 300 ans, les sacrifices et les vices apparurent. Le dvāparayuga vit apparaître les lois du mariage, mais les sacrifices n’étaient plus effectués que dans l’espoir de quelque gain, et la RELIGION disparaît totalement pendant le Kalīyuga, avant la dissolution finale ou pralaya. Ce cycle est supposé se répéter un millier de fois — ce qui correspond à la durée d’un kalpa, soit un seul jour dans la vie de Brahmā — avant que survienne la « grande dissolution » ou mahāpralaya, lors de laquelle le monde sera desséché et brûlé par sept ou douze soleils (☛ EKPYROSIS ; SOLEILS SURNUMÉRAIRES), puis surviendra un DÉLUGE qui se prolongera une douzaine d’années. L’humanité sera alors totalement détruite, mais l’ensemble du cycle reprendra ensuite, sans cesse.

Iran
Selon l’historien grec Théopompe (IVe s. AEC), « Chacun des deux dieux [Ōhrmazd et Ahrimān] doit tour à tour dominer, puis être dominé, pendant trois mille ans, mais […] pendant une autre période de trois mille ans, ils doivent s’affronter, se faire la GUERRE et se neutraliser mutuellement, jusqu’au jour où, finalement, Hadès [c’est-à-dire Ahrimān] aura le dessous : alors les hommes seront heureux, ils n’auront plus besoin de nourriture et ils ne projetteront plus d’ombre. Le dieu qui aura produit ce résultat restera alors inactif et se reposera pendant une durée qui, par rapport à la durée totale du cycle, n’est pas longue » (cité par Plutarque dans Isis et Osiris, 47). Les Oracles d’Istaspe, texte de l’apocalyptique iranienne qui circulait en grec aux IIe et Ier s. AEC, développent un cycle de 7 000 ans, avec des phases liées chacune à un métal et se terminant au septième âge, où Mi₣ra, DIVINITÉ dont l’or est le SYMBOLE, défait le Mal ayant dominé durant les six millénaires précédents (L. Spiller, 2000a).

Scandinavie
L’Edda de SNORRI STURLUSSON évoque le Ragnarökr ou « crépuscule des dieux », réinterprétation de l’appellation plus ancienne Ragnarök ou « destin final des dieux ». Survient d’abord le Fimbulvetr ou « formidable hiver » qui dure trois ans, et après lequel les dieux, combattant les puissances de l’AUTRE-MONDE, meurent ou s’entretuent pendant que tremble l’ARBRE DU MONDE Yggdrasil et que se libère le loup Fenrir ; puis le GÉANT du feu Surtr (« Le Noir ») allume un incendie cosmique qui consume le monde entier (☛ EKPYROSIS), peu avant que la terre ne disparaisse dans l’océan soulevé par la « fureur de géant » du SERPENT de Miðgarðr. Pourtant, quelques dieux survivront (Magni, Móði, Váli, Víðarr), d’autres reviendront de Hel (Baldr, Höðr), et un monde nouveau surgira des flots (F.-Y. Dillmann, 1991 : 95-102).

Amérique 
La mythologie aztèque mentionne cinq SOLEILS qui marquèrent chacun l’un des Âges du Monde. Dans leur lutte pour la suprématie, les quatre Tezcatlipoca, fils du principe créateur double Ometeotl (« 2-Dieu »), construisent chacun un monde, mais tous furent détruits successivement. C’est ce qu’illustre le fameux monolithe de Mexico appelé « calendrier aztèque » : le monde du premier soleil dura 676 ans, avant que ses habitants soient dévorés par des jaguars à la date 4-Jaguar ; celui du deuxième dura 364 ans et ses habitants furent balayés par les vents à la date 4-Vents ; celui du troisième soleil dura 312 ans et ses habitants furent détruits par un feu céleste à la date 4-Pluie-de-Feu ; celui du quatrième dura 676 ans et ses habitants furent détruit par un DÉLUGE survenu à la date 4-Eau ; le cinquième, placé sous le signe ollin « mouvement, tremblement, instabilité », est le monde que connurent les Aztèques et sa fin est située à une date 4-ollin (I. Bernal Garcia Pimentel & M. Simoni-Abbat, 1986 : 282). Chez les Mazahua, deux mondes ont précédé le nôtre, le premier, peuplé de NAINS, fut détruit par EKPYROSIS, et le second, habité par des GÉANTS, fut anéanti par un déluge (J. Galinier, 1984 : 155).

Afrique 
La COSMOGONIE Fali distingue trois Âges du Monde : une première CRÉATION — ratée — à partir de la collision d’un ŒUF de tortue et d’un œuf de crapaud, une deuxième qui permet au premier homme Do Tino de descendre du ciel — mais ses fautes provoqueront un ouragan annihilant toute vie — et une troisième commençant par la descente d’une arche divine contenant le papayer (SYMBOLE de toutes les espèces végétales), quatre animaux domestiques, douze mammifères sauvages, le feu, le fer, le cuivre et les OUTILS de la forge, qu’utilisera Do Tino, réapparu cette fois comme premier FORGERON (A. Lebeuf, 1965). De nombreux autres mythes introduisent une coupure entre l’époque où le ciel était si près de la terre que les hommes marchaient le dos courbé, et la période où il s’est éloigné pour permettre à l’homme de marcher debout (☛ DEUS OTIOSUS). D’autres encore, notamment chez les Sān du Sud de l’Afrique, évoquent une première création, imparfaite, qui dut être annihilée pour permettre la création du monde actuel.

Océanie
Les Māori distinguent l’Âge des Dieux, durant lequel le monde se structure par l’établissement du tapu, et l’Âge des Hommes, règne de l’ordinaire ou noa. Le contraste entre ces deux âges est particulièrement net au regard des actions du DÉCEPTEUR Maui. En effet, les mythes content que, durant l’Âge des Dieux : a- Tane sépara Rangi et Papa, b- Tawhiri submergea une partie de Papa, c- Tane donna vie à la première femme, d- Tane plaça le SOLEIL dans le ciel, e- Ruauamoko et son feu furent consignés au sein de Papa, f- Hine-titama devint la gardienne des morts Hine-nui-te-Po ; autant d’ÉPISODES auxquels correspondent les suivants, survenus durant l’Âge des Hommes et durant lesquels Maui : a- retrouve son père et sa mère, b- remonte Tonganui des profondeurs marines, c- obtient la mâchoire de son aïeule, d- ralentit la course du soleil, e- subtilise le feu à Mahuika, f- tente de vaincre Hine-nio-te-Po (G.G. Le Cam, 1992 : 21-22). Quant aux Samapan de Nouvelle-Guinée, ils parlent, non d’un DÉLUGE, mais d’un « grand hiver » (J. Gehberber, 1950 : 765-768).
☛ ANTHROPOGONIE ; ÉON ; ÉTERNEL RETOUR.



AGÔN, AGONISTIQUE
En grec, agôn, qui signifie au sens premier « assemblée, rassemblement », a désigné les lieux de jeux sportifs, avant de prendre, entre autres significations, celle de « concours », qui est retenue principalement par les hellénistes, d’où on a fait l’adjectif agonistique. La société grecque était entièrement axée sur l’agôn, puisque tout, jeux, sportifs ou non, concours poétique, de MUSIQUE ou de sculpture, procès, affrontement politique, discussion philosophique, etc., devait déterminer un vainqueur élu des dieux et porté au pinacle, tandis que les vaincus étaient réduits au bas de l’échelle des valeurs sociales. En mythologie, on retient le terme et son adjectif pour désigner les ÉPREUVES auxquelles doit souvent faire face le HÉROS d’un mythe ou d’un CONTE (cf. J. Duchemin, 1945).
	[image: image] DUCHEMIN J., 1945. — HUIZINGA J., 1938. — WEIFER I., 1974.


☛ ADUNATA ; JEU.


AGRAIRE (MYTHE –)
Récit qui explique, d’un point de vue mythique, l’organisation des cycles agricoles, et / ou l’origine des techniques associées, ou encore celle des PLANTES cultivées. Cette catégorie de mythes a particulièrement attiré l’attention de MANNHARDT et FRAZER, qui se sont intéressés aux PERSONNIFICATIONS mythiques des forces végétatives, telle les « mère du blé » ou « mère de l’épi » anglo-germanique, « mère du maïs » amérindienne, « ÂME » ou « ESPRIT » du riz indonésiens, etc., représentées au cours des rites sous forme de figurines anthropomorphes ou de la « dernière gerbe ». Dans les régions du monde où le séjour des morts appartient au domaine CHTHÔNIEN, la puissance végétative tellurique est associée aux défunts. C’est ainsi qu’en Égypte, Osiris (wsjr) renaissant personnifie les forces chthôniennes assurant la réveil des choses enfouies, graines et cadavres (I. Franco, 1993 : 168-171). Enfin, l’invention de l’AGRICULTURE peut être imputée à quelque technicien mythique, comme Shén-nóng en Chine (C. Javary, 2000 : 1568). Dans une TRADITION malaise de Bornéo, le HÉROS Si Tura utilise un arbre pour grimper jusqu’au pays des Pléiades, où il surprend les procédés de la culture du riz (A. de Gubernatis, 1878, I : 97). Mais tous les mythes agraires ne sont pas aussi directement lisibles. En Grèce, dans le mythe du « Discobole meurtrier », la victime porte souvent un nom de plante (Krokos, le safran ; Kuparissos, le cyprès ; Huakinthos, la jacinthe), et le disque lancé est une image du SOLEIL qui brise la végétation dans la phase caniculaire de la Grèce. On a donc bien affaire à un ancien mythe agraire qui, aux époques classique et post-classique a subi une REMOTIVATION lui prêtant une nouvelle leçon, qui est : nul n’échappe à son destin (A. Moreau, 1988 ; ARCHAÏSME). Par ailleurs, on appelle « divinités agraires » celles dont la responsabilité porte sur les plantes cultivées.
☛ DÉMA ; HAINUWELE ; PLANTES CULTIVÉES ; RÉSURRECTION SOTÉRIOLOGIQUE.


AGRESSEUR
Nom donné par PROPP au PERSONNAGE remplissant la FONCTION d’ADVERSAIRE du HÉROS dans le CONTE merveilleux. C’est l’Adversaire de C. Bremond, l’ANTAGONISTE de M.-L. Tenèze, l’OPPOSANT de GREIMAS, l’AUXILIANT négatif de Greimas et Courtés (1993 : 10, 262). La fonction de l’agresseur est d’accomplir le MÉFAIT.

AGRICULTURE
Pour des raisons évidentes, les mythes AGRAIRES ou concernant l’agriculture ne peuvent être universels. Outre l’origine des PLANTES cultivées, ou celle de l’IRRIGATION, la première conditionnant l’agriculture, qui est « le » TRAVAIL par excellence, et la seconde la facilitant, quelques mythes présentent l’origine des OUTILS agricoles. Le plus ancien est un court poème sumérien du début du IIe millénaire AEC rapportant que c’est le Seigneur Enlil qui introduisit la houe et, conséquemment… la corvée. Il fabriqua cet outil à partir d’un pieu de bois qu’il dota d’une « tête », d’une « lame » et d’une « pointe », et fut le premier à s’en servir, pour extraire du sol l’argile nécessaire à la fabrication du premier homme. Ce travail accompli, l’instrument créateur fut transmis aux hommes, les consacrant ainsi travailleurs de la terre (J. Bottéro & S. Kramer, 1993 : 508-511). En Grèce, une TRADITION attribue l’invention de l’agriculture à Dèmètèr, ou à la muse Polumnia, mère de Triptólémos, qui parcourut le monde sur un char traîné par des dragons ailés pour semer partout des grains de blé, sur ordre de Dèmètèr. Quant à la charrue, elle fut inventée par Athèna, mais Múrmêx, jeune Athénienne qui prétendit avoir inventé cet outil, fut changée en fourmi (animal fouisseur mais nuisible aux récoltes) parce qu’elle avait voulu s’attribuer cette découverte (P. Grimal, 1990 : 305, 381, 463). Les Arawak d’Haïti disaient qu’une série de magiciens avait appris aux hommes leur savoir, dont l’agriculture ; de même, les Guarayú l’ont obtenue de leur ancêtre Abbaangui, et les Yurukare de Trini : Karu, né de son ongle, eut un fils qui, mort, devint une racine de manioc (☛ DÉMA) —, les Mundurukú l’eurent d’un Karu homonyme, les Péruviens de Viraco¡a. Chez les Tupi de l’est et chez les Paresí, un enfant (en fait un jeune HÉROS CULTUREL) découvre le manioc : selon les premiers, en temps de famine terrible, une femme part avec ses enfants chercher des racines, et lorsqu’un enfant inconnu se joint à eux, bientôt tombent du ciel des racines de yatic, c’est-à-dire que le dieu Maire Monan ayant pris la forme d’un enfant est venu au secours de son propre fils ; chez les seconds, Uazale, le premier homme découvre, alors qu’il encore un enfant, le manioc ; et plus tard, d’autres plantes naîtront du corps carbonisé de ses propres enfants, accidentellement tombés dans un feu alors qu’il les poursuivait (P. Ehrenreich, 1905 : 57).
☛ DÉMA ; PLANTES (ORIGINE DES).


AIDE MIRACULEUSE, SURNATURELLE ☛ ADJUVANT. 

AKMÈ
En grec, sommet d’une vie, quant à la beauté (pour une femme) ou à la force (pour un homme). On parle ainsi de l’akmè d’un HÉROS : l’Iliade est l’ÉPOPÉE de l’akmè d’Achille. Pour celui-ci, comme pour son équivalent irlandais Cúchulainn, l’akmè est brève, se terminant par sa mort (B. Sergent, 1999b : 132-135).

ALECTRYOCÉPHALE ☛-CÉPHALE. 

ALGORITHME
Ensemble des règles opératoires propres à un calcul ou, par extension, à la solution de tout problème donné. Selon GREIMAS (1970 : 187-188), « le RÉCIT, unité discursive, doit être considéré comme un algorithme, c’est-à-dire comme une succession d’énoncés dont les fonctions-prédicats simulent linguistiquement un ensemble de comportements orientés vers un but ». C’est une des propriétés de l’ARMATURE. Ce découpage et cet enchaînement des SÉQUENCES permettent de prévoir « une articulation prévisible des contenus », vérifiant par là même sa nature d’algorithme. Celui-ci, en effet, « correspond à un savoir-faire syntagmatique, susceptible de programmer, sous forme d’instructions, l’application des règles appropriées » (A.J. Greimas & J. Courtés, 1993 : 12).
Déjà PROPP supposait que le modèle de composition des CONTES, une fois suffisamment bien décrit, permettrait la composition mécanique de nouvelles occurrences (c’est-à-dire la fabrication de nouveaux contes). Cl. Lévi-Strauss rejette la qualification d’algorithme pour les formules d’aspect logico-mathématique qui parsèment son œuvre mythologique : ce ne sont en effet pas « des applications d’algorithmes qui, rigoureusement employés, permettent d’enchaîner ou de condenser des démonstrations », mais des expositions condensées, à l’aide des symboles mathématiques, d’« ensembles complexes de relations », ce qui permet de raccourcir un exposé (CC : 39). Même de la formule CANONIQUE, il écrit, dans l’ouvrage où il l’utilise le plus, que ce n’est pas « un algorithme permettant d’effectuer des calculs », mais seulement « une image ou un dessin » chargé de « faciliter l’appréhension intuitive d’une chaîne de rapports » (1985 : 79). Pourtant, sous certaines conditions, l’application de ces diverses relations fonctionne comme des algorithmes lâches. La condition étant qu’on respecte le système de valeur d’un peuple donné (☛ AXIOLOGIE),.
Un exemple simple est le suivant : une LÉGENDE delphique parle d’un guerrier hubristès (☛ DÉMESURE), Phorbas, qui tuait systématiquement les gens se rendant au sanctuaire d’Apollon à Delphes ; le dieu se présente alors à lui sous l’aspect d’un enfant, le provoque et le tue. Cette légende est hétérogène par rapport à toutes les autres qui, en Grèce, mentionnent un HÉROS nommé également Phorbas, qui est un éducateur et un conducteur de char. Or, sachant que Plutarque fait une allusion à un mythe selon lequel un nommé Phorbas aurait été aimé d’Apollon, il suffit d’appliquer un algorithme à deux termes (TRANSFORMATION par INVERSION et OPPOSITIONS binaires), en tenant compte des idées grecques sur les rapports entre enfant et adulte — à savoir, celle d’une éducation par un jeune adulte qui, éraste, a des relations sexuelles avec un adolescent, l’éromène, jusqu’à ce que l’INITIATION de ce dernier le fasse passer au statut de guerrier adulte — pour opérer un basculement du mythe reçu à ce qui a pu en avoir été la VERSION primitive, avant ledit basculement. Ce processus est schématisé dans le tableau suivant :
	Version primitive supposée
	Mythe reçu

	Phorbas est un adolescent
futur guerrier
en relation positive
avec Apollon,
alors adulte.
	Phorbas est un adulte
futur guerrier
ennemi
d’Apollon
sous forme d’enfant.

	Phorbas reçoit
les connaissances guerrières
de la part d’Apollon.
	Phorbas arrête
par une technique guerrière
les adorateurs d’Apollon.

	Ils ont ensemble
des relations physiques
sexuelles (= de conjonction)
	Ils ont ensemble
des relations physiques
violentes (= d’opposition)

	Le terme logique est la mort de Phorbas, mort mystique qui fera de lui un héros accompli.
	Le terme en est la mort de Phorbas, mort réelle qui met fin à une carrière militaire.




Or la version obtenue par cette inversion est très proche des versions « classiques » sur les HÉROS nommés Phorbas : on retrouve, grâce à un algorithme à deux termes, non pas exactement les mythes où Phorbas est l’éducateur de jeunes garçons, mais un mythe où Phorbas était l’élève et l’éromène d’Apollon (B. Sergent, 1984 : 154). C’est là exactement ce que prévoyait Cl. Lévi-Strauss. C’est aussi en respectant en gros de telles règles, puisqu’il a opéré sa démonstration avec le seul matériel biblique (donc, culturellement, hébreu) que LEACH a entrepris de montrer que certains ÉPISODES de l’Ancien Testament se répondaient deux à deux, à condition de rigoureusement « substituer à chaque élément son opposé binaire » (E. Leach, recueil d’articles de 1980 : 175, et à sa suite M.P. Carroll, 1977, qui a discuté ce travail et a essayé de le perfectionner en utilisant la formule canonique).
☛ PHYLOMÉMÉTIQUE


ALIÉNATION
Terme d’inspiration marxiste retenu par GREIMAS pour désigner une FONCTION syntagmatique du conte merveilleux, en regroupant les neuf premières FONCTIONS de PROPP. Elle s’applique à la série d’événements qui suivent la RUPTURE de CONTRAT et qui forment l’accumulation des malheurs du HÉROS. Les ÉPREUVES, et leurs conséquences (réception de l’OBJET désiré, réparation du MANQUE, reconnaissance du Héros), ont pour raison d’être de surmonter les résultats nuisibles de l’aliénation (A.J. Greimas, 1965 = 1966b : 199-203, 209-210 ; E.M. Mélétinski, 1970 : 222-224). Dans le même sens, plusieurs auteurs ont employé « manque », ce qui n’est chez Propp que l’une de ses trente-et-une fonctions, et les auteurs de langue allemande utilisent Bedürfnis, « nécessité ». L’inverse de l’aliénation porte le nom de RÉINTÉGRATION.

ALIMENTAIRE (CODE)
L’un des grands CODES utilisés par les mythes. Les conduites alimentaires sont un rouage essentiel des rapports sociaux et peuvent comme tel entrer dans le discours mythique pour évoquer, particulièrement, ces rapports. Par exemple, le THÈME sud-amérindien de la « fille folle de miel » parle d’une épouse qui allant, en général avec son mari, chercher du miel, entend le consommer tout de suite : elle s’extrait ainsi, par sa gourmandise, des rapports sociaux normaux qui consistent, dans ces sociétés, en ce que toute nourriture rapportée au village doit faire l’objet, selon des règles complexes, d’échanges et de répartition entre les membres de la famille, en particulier les alliés (époux, beaux-parents). La « fille folle de miel », en ne se soumettant pas à ces règles sociales, agit selon la nature (son pur désir) et non selon la culture. Elle en est durement punie (☛ DRAMATISATION) : coupée en morceaux par son mari (Apinaye, Krahō), changée en jaguar (Tereno), en capivara (Toba) ou en serpent-mangeur-de-miel (Wapišána), au mieux elle doit disparaître ou entraîner la disparition et la transformation animale de son mari (Matako) (MC :  passim). Ce code est équivalent aux autres, de sorte que des déplacements de code, pour un même MESSAGE, se produisent : la punition de la fille folle de miel chez les ¬e (être coupée en morceaux) se retrouve dans le nord de l’Amérique du Sud, mais la faute de la femme est ici d’avoir pris au sens propre une réflexion de son mari qu’il fallait prendre au sens figuré (code RHÉTORIQUE) : elle « court-circuitait » la communication, tout comme la fille folle de miel court-circuite les rapports sociaux (MC : 240-241). Dans une autre direction, en passant au code sexuel (autre manifestation de la nature dans la CULTURE), il y a HOMOLOGIE entre la fille folle de miel, égoïste et gloutonne, et le tapir, l’une des figures de l’amant ANIMAL en Amérique du Sud, tout autant égoïste et glouton — et dont le sort est aussi dramatique que celui de l’HÉROÏNE féminine, puisque les mythes exposent comment leurs maris, jaloux, firent manger son PÉNIS à ses amantes humaines, ou tout au moins comment il se fit tuer (mythes Bororó, Mundurukú, Tenetehara, Tupari, Kayapó, Opaye, Karib…) (id. : 253-255).

ALLÉGORIE/ALLÉGORIQUE
Ces termes ont été empruntés, dès les Ier-IIe s. EC, à la RHÉTORIQUE et à la stylistique (où l’allégorie est une autre manière de figurer un concept abstrait ou concret, souvent par une PERSONNIFICATION) pour remplacer le concept antérieur d’huponoia, « sens caché » (H. Bausinger, 1977a : 321, R. Sorel, 2000 : 4). Pour H. Morier (1981 : 265), « le mythe est un RÉCIT allégorique, qui fait partie d’un système à la fois religieux et poétique ». Au contraire, G. DUMÉZIL a refusé de réduire le mythe à l’allégorie, car « les mythes ne sont pas des puzzles, mais des organismes qu’on ne peut découper à tort et à travers » (M. Poitevin, 2002, 47). Pour M. Lüthi (1974 : 25-sq.) le conte oscille entre allégorie et SYMBOLE, mais son « style abstrait », son « éloignement de la réalité », sa « technique de simple dénomination » facilitent son identification avec des propriétés abstraites : bien et mal, beau et haïssable ne sont pas seulement des possibilités actualisables du conte, mais aussi leur être intime. Les nombreuses interprétations dites symboliques du conte sont donc souvent des lectures allégoriques mais, même si les soucis pédagogiques conduisent également à de telles lectures, le procédé de l’allégorie reste lui-même rare au sein des contes, où il concerne surtout la MORT, représentée sous l’aspect d’un personnage sinistre (Ankou en Bretagne, Llorona en Amérique hispanophone, etc.). Quant au mythe : Frutiger (1930) l’a fermement distingué de l’allégorie en raison du fait qu’il raconte une histoire alors que l’allégorie décrit un état, qu’il met en scène des personnages individualisés alors que ceux de l’allégorie sont typifiés, qu’il a une SIGNIFICATION implicite alors que l’allégorie est explicite ou explicitée par son auteur. Ainsi, ce serait à tort que l’un des plus célèbres mythes de Platon — celui de la caverne — est ainsi appelé, puisque son auteur en donne lui-même la clé. S’élevant contre ce raisonnement, G. Droz propose d’intégrer le mythe de la caverne dans la catégorie des « mythes allégoriques » dont un exemple classique est celui de Prométhée, et dont la fonction essentielle serait de divertir et délasser, tout en aidant à la compréhension par des suggestions efficaces (G. Droz, 1992 : 16, 93-94).
Interprétation allégorique des mythes
L’ALLÉGORISME étant très répandu, il serait vain de chercher à lui attribuer un inventeur (K.W. Bolle, 1987 : 268) ; mais on sait qu’il figure déjà dans les écrits de Théagénès de Rhêgion (VIe s. AEC), Héraclite (~ 500 AEC), Parménide (né ~ 515 AEC), Empédocle (Ve s. AEC), Platon, et qu’il a survécu dans la mythologie naturaliste du XIXe s. Mais l’INTERPRÉTATION allégorique des mythes est à peu près aussi ancienne que l’allégorie : on la trouve dans l’interprétation antique d’Homère comme dans celle des textes bibliques. Dans la lignée des thèses du philosophe XÉNOPHANE (mort ~ 500 AEC) et du poète Épicharme (mort ~ 450 AEC) naquit un courant de pensée qui tenta d’élucider l’apparente ABSURDITÉ des mythes grecs en les considérant comme des apologues. Que Zeus, s’étant épris de Danaé, la fille du roi d’Argos Acrisios, ait pénétré sous forme d’une pluie d’or dans la tour où son père l’avait enfermée, réussissant de la sorte à engendrer Persée — lequel accomplira finalement l’oracle selon lequel Acrisios devait être tué par son petit-fils —, voilà qui ne semblait guère compatible avec l’auguste majesté d’un grand dieu. En faisant appel à l’allégorie, ce comportement scandaleux pouvait s’expliquer comme un apologue montrant que les murs les plus solides, et même la détermination d’un père, pèsent bien peu face à la puissance de l’or. Dans cette même direction de lecture, les divinités peuvent typifier des abstractions : Zeus serait l’intellect, Athèna le jugement, Aphrodite le désir, Arès la déraison, etc. Elles peuvent aussi représenter les éléments : Poséidôn pour l’eau, Héra pour l’air, Hèphaistos pour le feu, etc. Contre ce type d’interprétation, déjà tourné en dérision par Platon (Phèdre 229 c-sq.), REINACH remarquait que « tirer d’un mythe une leçon et expliquer ce mythe sont deux choses tout à fait différentes », mais il ajoutait surtout que, comme dans le cas de l’ÉVHÉMÉRISME, « la pire manière d’expliquer un mythe est d’en éliminer le caractère mythique » (S. Reinach, 1996 : 14-15). L. Joubert (1863 : 110) a fort bien résumé l’essentiel de ces deux voies d’interprétation en disant que « l’allégorie changeait la mythologie en idées abstraites, l’évhémérisme en contes prosaïques ; l’une lui ôtait le corps, l’autre l’esprit ». La méthode allégorique fut cependant très utilisée par les auteurs chrétiens qui, surtout au Moyen Âge, déployèrent l’INTERPRETATIO christiania du Physiologos et des bestiaires ; elle connut ensuite une grande vogue chez les humanistes de la Renaissance, et se prolongea dans le SYMBOLISME de CREUZER. Tant l’interprétation ASTRONOMIQUE et zodiacale des mythes par un DUPUIS que la lecture hermétiste et alchimique qu’en fit un A.-J. Pernety (1716-1801) — auteur d’un Dictionnaire mytho-hermétique (1758) et des Fables égyptiennes et grecques dévoilées (1786) — trouvent des prolongements actuels aussi bien chez les occultistes que chez ceux des auteurs du mouvement NEW AGE qui demeurent persuadés que les mythes et les contes merveilleux résultent du travestissement volontaire d’une ancienne sagesse ou d’une science secrète.
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ALLÉGORISME
Voie d’INTERPRÉTATION du mythe faisant de celui-ci le chiffre d’un sens caché, une ALLÉGORIE qu’il conviendrait donc de révéler pour atteindre sa VÉRITÉ par le dévoilement des SYMBOLES qui la composent. Ce type d’exégèse, d’abord proposé par les philosophes stoïciens (Annaeus Cornutus, Héraclite du Pont), ouvrit la voie à ceux des SYNCRÉTISMES qui, prônant une tolérance universelle, considèrent que les mythologies, en leur multiplicité, traduiraient toutes un seul et même dogme fondamental. Ainsi, vers 178 EC, Celse reproche à l’exclusivisme chrétien son inaptitude à reconnaître, sous l’écorce des symboles, les doctrines épurées que les Anciens auraient dissimulées dans le paganisme (PG XI : 1044, 1105, 1164). Cette doctrine sera ultérieurement développée, aux IIIe-IVe s., par le courant néo-platonicien, représenté, après Jamblique, par Julien l’Apostat, Salluste et Themistius (H. Pinard de la Boullaye, 1929 I : 50-54, 77, 80-82). C’est ensuite l’humanisme de la Renaissance qui lui redonnera vie avec, en Italie, la Mythologie de Natalis Comes (1551), et en Angleterre, La Sagesse des Anciens de Francis Bacon (1609), suivis par les nombreux auteurs qui se passionnèrent ensuite pour l’explication des « FABLES », terme ayant alors le sens de « mythes ».

ALLOMOTIF
Dans le système proposé par DUNDES (1962a, 1989) pour classer les unités narratives de manière plus logique qu’avec les TYPES et MOTIFS internationaux, l’allomotif est une réalisation particulière d’un MOTIFÈME. Par exemple les allomotifs « serpent », « chat », « scarabée », etc., peuvent correspondre à autant de réalisations des motifèmes « AUXILIAIRE animal » ou « animal reconnaissant ». Dans le MOTIF du fier BAISER, de même, la reine (la princesse, la sainte : autant d’allomotifs) a été transformée en vieille, ou en SERPENT (vouivre), ou parfois en GRENOUILLE ou en un autre animal repoussant : ces formes sont des allomotifs. La comparaison des allomotifs est très éclairante pour l’étude du SYMBOLISME des motifèmes et des ACTUALISATIONS des LÉGENDES : la comparaison de récits similaires mettant en scène un Pakistanais en Angleterre, un Maghrébin en France, un Turc en Allemagne ou un Mexicain aux États-Unis permet ainsi de reconnaître le motifème « Étranger basané », récurrent dans bon nombre de LÉGENDES contemporaines. Les FONCTIONS proppiennes repèrent des groupes d’allomotifs, puisque chacune d’entre elles réunit une série de personnages qui, différant suivant les contes, jouent pourtant le même RÔLE et sont susceptibles d’être définis par un même terme (☛ ALLOPERSONNAGE). Dans les cas, fréquents, où les AUXILIAIRES d’un CHAMANE sont interchangeables, il est possible de dire de la même façon qu’ils constituent les allomotifs de la notion centrale d’AUXILIAIRE.
☛ ALLOPERSONNAGE ; DIFFRACTION ; HYPOSTASE ; ISOTOPE ; MÉTAMORPHOSE ; SUJET.


ALLOPERSONNAGE
Terme employé par les folkloristes et linguistes russes V. Ivanov et V. Toporov (1970 : 1181) pour désigner les PERSONNAGES variables qui occupent une même place dans des récits parallèles. Par exemple, dans les versions balto-slaves du combat du dieu céleste contre le DRAGON, le premier est indifféremment le dieu ancien Perun, le TONNERRE, Dieu, le prophète Élie, ou le HÉROS classique des contes merveilleux. Son ADVERSAIRE est aussi bien le SERPENT, le Zmej Gorynyth (« Serpent de la Montagne »), le Roi Zmiulan (« Serpent »), Satan ou le Diable, l’Aventurier. Le THÈME sud-amérindien de l’amant animal des femmes, finalement tué par les hommes jaloux, est assumé aussi bien par le tapir, le serpent, la sarigue ou le caïman, tandis que c’est l’OURS en Amérique du Nord et en Europe. Cette PERMUTABILITÉ permet de mieux définir les personnages de PROPP : en effet, le PERSONNAGE, quel qu’il soit, est défini par le RÔLE qu’il joue et non par son identité qui, elle, varie. L’allopersonnage est ainsi au personnage ce que l’ALLOMOTIF est à la FONCTION proppienne. Dans la terminologie de Cl. Lévi-Strauss, de tels « allopersonnages » entreraient dans la catégorie, plus vaste, dite variante COMBINATOIRE. De fait, l’écart étant parfois fort grand, au point de dépasser la notion même de personnage, il est préférable employer ce terme : par exemple, dans un mythe Warao, le héros, qui a tué et coupé en morceaux sa sœur, devient un mutum (gallinacé nocturne) ; dans la VERSION Kaliña homologue, il devient Orion (MC : 238) ; le mutum et la CONSTELLATION peuvent être des variantes combinatoires, mais on ne pourrait parler d’eux comme d’« allopersonnages ». Enfin, on distinguera nettement l’allopersonnage de l’HYPOSTASE, qui est un personnage subordonné à une figure principale : tandis qu’en tant que variantes combinatoires, tous les allopersonnages sont sur le même plan.
☛ ALLOMOTIF ; PROTOTYPE.


ALOGIQUE
Terme employé par DURAND (1980, 1994) pour caractériser le mythe, car, dit-il, le principe de non-contradiction ne s’y applique pas. Il n’est donc pas « illogique », mais, échappant aux règles de la logique grecque et occidentale, il serait « non-logique », ce que signifie le terme. Bien sûr, ni le terme ni le concept ne figurent dans l’œuvre de Cl. Lévi-Strauss, pour qui, au contraire, le mythe s’insère dans un RÉSEAU au sein duquel les opérations, grâce aux notions de CODE, de variantes COMBINATOIRES, de GROUPE DE PERMUTATIONS, sont rigoureusement logiques. L’« alogisme » du mythe n’est alors qu’une apparence, qui n’est possible que lorsqu’on prend en considération un mythe isolé. Cette idée était du reste en germe, dès les années 1940, dans un texte sur la « MENTALITÉ PRIMITIVE » où G. van der LEUW établissait déjà que « notre propre alogique est précisément le domaine commun qui constitue le lien qui nous relie aux hommes d’autres époques, d’autres cultures » (G. van der Leeuw, 1940 : 161).
☛ ERREUR ; PARTICIPATION ; PENSÉE SAUVAGE ; RAISON ; SCANDALE.


ALPHABET (ORIGINE DE L’) ☛ ÉCRITURES.

ALTÉRITÉ
a) Qualité sous laquelle on peut grouper les sentiments exprimés pendant toute une époque envers les mythes, tant des anciens Grecs que des « sauvages » contemporains : dès l’Antiquité, XÉNOPHANE ou Aristote opposent l’Univers du mythe à la pensée rationnelle, le logos. Les auteurs des XVIIIe et XIXe s. ne mâchent pas leurs mots sur la mythologie : « tissu d’imaginations bizarres, amas confus de faits, quelquefois vrais dans le fond, mais sans presque aucune chronologie, sans ordre […], assemblage de contes misérables, la plupart dénués de vraisemblance, et dignes de mépris », selon Pierre Chompré (1698-1760), « multitude infinie de FABLES très ridicules et très insipides », selon LAFITAU (1671-1746), et qui témoignent d’un déclin, d’une décadence de la vraie RELIGION primitive (☛ URMONOTHEISMUS) ; « sottises grecques et romaines », évoquées par FONTENELLE ; son contemporain P. Bayle propose (1738 : 401-403) de rejeter, avec Platon, les récits fictifs d’Homère et d’Hésiode ; le grand helléniste allemand Christian August Lobeck (1781-1860) ne voyait là également que « des bouffonneries insignifiantes et des enfantillages » ; selon Fr.-Max MÜLLER, le travail sur la mythologie est d’expliquer l’élément stupide, sauvage et absurde qu’elle contient ; il s’agit de SUPERSTITIONS déplorables, infâmes, grossières, selon TYLOR, et qu’il faut condamner ; pour l’helléniste français Paul Decharme (1839-1905), l’objet de la SCIENCE des mythes se compose de fables monstrueuses, répugnantes et immorales ; ce sont des « histoires sauvages et absurdes sur le commencement des choses », des « aventures infâmes et ridicules des dieux », les « histoires repoussantes du royaume des morts », une sorte de LANGAGE commun d’un « esprit frappé temporairement de démence », écrivait LANG ; ou encore des récits souvent « dénaturés », et mêmes « choquants », selon Stéphane Mallarmé (1880 : 9). Les philosophes ÉVOLUTIONNISTES qui rejettent l’élaboration de la mythologie en une phase primitive de l’histoire humaine, tels SCHELLING et CASSIRER, la définissent également, quoique moins durement, à l’instar des Anciens, comme exprimant une altérité avec notre temps, qui est celui de RAISON.
b) Selon l’acception actuelle de ce mot, l’altérité est aussi la notion fondamentale qui permet de parler, au sens moderne, de « mythe ». Le mythe est toujours le discours d’un autre. C’est cette altérité qui permet de le définir comme mythe, et autorise le travail HERMÉNEUTIQUE à son sujet.
☛ ALOGIQUE ; ERREUR ; MENTALITÉ, INTERPRÉTATION ; MYTHE ; PARTICIPATION ; PRÉLOGIQUE ; SCANDALE.


ALTERNANCE
Les grandes périodicités observables, entre jour et nuit (MT A1172), saisons chaude et froide ou sèche et humide (MT A1150), LUNE pleine ou nouvelle, abondance et disette, etc., forment des alternances que les mythes à la fois exploitent et veulent expliquer. Ils opposent par exemple la lune, au rythme quotidien et mensuel, et les CONSTELLATIONS, au rythme saisonnier, tandis que le SOLEIL présente à la fois un rythme quotidien et un rythme saisonnier (OMT : 91). Beaucoup de mythes amérindiens exposent corrélativement l’origine des grandes alternances et celle de la MORT. Un mythe Inuit expose ainsi que la mort vient de la colère du père après que ses enfants, incestueux (☛ VULGATE AMÉRINDIENNE), se soient transformés en Soleil et Lune (CC : 302).



AMAZONES
Thème mythique, connu surtout grâce à la mythologie grecque, mais amplement répandu. On doit mentionner : les groupes de femmes guerrières ; et les mentions de pays des femmes, d’îles des femmes.
Les groupes de femmes guerrières
Dans la mythologie grecque, les Amazones sont des femmes guerrières, ne tolérant pas d’hommes parmi elles ; ayant à leur tête une reine, elles sont issues d’Arès, le dieu grec de la GUERRE sauvage, et sont sectatrices de la DÉESSE Artémis. Dès les premiers textes, elles sont localisées outre-mer, à l’Est : en Anatolie d’abord, puis sur la rive nord de la mer Noire, au voisinage des Scythes, plus tard dans le Caucase, certainement en fonction de LÉGENDES ou de légendes locales (☛ infra), sinon en Libye (Devambez, 1976, EBRB IV : 568). Pour se reproduire, elles s’unissaient une fois par an à des hommes, qu’elles rencontraient, dans la localisation anatolienne, au mont Gargaros, en Troade. Elles ne gardaient que les enfants féminins. La TRADITION selon laquelle elles se brûlaient un sein pour ne pas être gênées dans le maniement de l’arc repose sur une ÉTYMOLOGIE populaire : a-mazôn, « privé de sein » (l’étymologie réelle fait l’objet de discussions) et en fait, les peintures sur vases les montrent toujours avec deux seins. On racontait soit que des HÉROS grecs (Hèraklès, Bellérophon) étaient allés les combattre en leur pays, soit qu’elles avaient envahi la Grèce, et qu’alors les Athéniens, sous la direction de Thésée, les avaient arrêtées. On montrait en Grèce plusieurs « tombes d’Amazone ». Elles auraient secouru la ville de Troie, en Anatolie du Nord-Ouest, sous la direction de Penthesileia, que tua Achille. Elles se présentent donc comme des jeunes filles, protégées d’Artémis — ce qui est normal, puisque celle-ci est la DÉESSE des INITIATIONS féminines —, mais qui auraient bifurqué vers le célibat avec un comportement contraire au comportement féminin, restant sous la coupe d’Artémis et y ajoutant Arès, au lieu de prendre la voie normale des femmes grecques anciennes, le mariage sous la protection d’Hèra.
Hors de Grèce, le THÈME des peuples formés de femmes guerrières est spécialement commun en domaine indo-européen : en Irlande, l’histoire de la formation du héros Cúchulainn lui donne comme éducatrice une femme guerrière, Scathach, accompagnée de sa fille Uathach ; et ces femmes ont pour ennemie une reine guerrière, Aiffé, que Cúchulainn s’empresse, dès qu’il a reçu l’enseignement adéquat, d’aller combattre, et vaincre. Il s’agit ici de matériel mythique parallèle au matériel grec, Cúchulainn étant l’homologue celtique d’Achille (cf. B. Sergent, 1992a). Toujours en Irlande, il est question de la reine d’une troupe guerrière de femmes, Ness, néanmoins surprise au bain par un druide, Cathbad, qui la contraint à l’épouser. Une autre histoire encore est celle d’un héros, Bran fils de Tuireann, qui, avec ses deux frères, doit réunir les éléments d’un prix de composition ; l’une des choses demandées est « l’une des broches qu’ont les femmes de l’île de Fianchair » ; lorsqu’ils l’ont trouvée, Brian va seul s’emparer d’une broche, et les femmes alors rient, lui disant que si les trois frères les avaient attaquées, la moins courageuse des cent cinquante femmes présentes n’aurait jamais permis à aucun des trois d’emporter la broche (Ch.-J. Guyonvarc’h, 1980 : 115, 118).
De même dans le domaine germanique : l’histoire légendaire des Lombards montre ceux-ci rencontrant, en Europe du nord, un peuple d’Amazones dont la reine est tuée par leur chef Lamissio (Paul Diacre, Histoire des Lombards, I, 15) — Lamissio est l’homologue germanique d’Achille (B. Sergent, 1992a : 149). Il est dit du dieu nordique Þórr, dans le Chant de Harbard (§ 37) qu’il a assommé les femmes-berserkr (donc, guerrières, les berserkir étant des hommes à peau d’OURS et guerriers) de l’île de Hlésey qui avaient commis les pires méfaits. Idée très similaire dans le ½g-Veda, où l’hymne I 133, 2-4, loue Indra, l’homologue de Þórr, d’avoir massacré trois fois cinquante démones et fendu leurs têtes.
Les mythes celtiques et germaniques survivent dans l’ÉPOPÉE et le légendaire médiévaux. Dans le roman gallois de Peredur, ce HÉROS séjourne trois semaines chez les neuf sorcières de Caer Loyw (Gloucester), mais comme elles ont commis bien des forfaits, le roi Arthur les combat avec son armée et les vainc (P.-Y. Lambert, 1993 : 255, 281) ; ces sorcières conjoignent alors les fonctions qui, dans l’histoire de Cúchulainn sont réparties entre Scathach, l’initiatrice, et Aiffé, l’ADVERSAIRE. Dans un roman pseudo-historique, l’Histoire du Hainaut, de Jacques de Guyse (XVe s.), une reine belge, Ursa, affronte le roi Ursus avec son armée de femmes, et l’écrase.
En Espagne, la littérature et le Romancero font une grande place à des femmes-soldats (F. Delpech, 1987 : 109). Dans les contes de Russie, le héros doit parfois aller quérir une femme dans un pays des femmes (☛ infra), et par leur vigueur guerrière celles-ci prennent parfois figure d’amazones (par exemple A.N. Afanassiev, 1990 : 16).
Le Mahābhārata raconte un aśvamedha, cérémonie royale où on laisse volontairement un cheval divaguer pendant un an dans les pays étrangers, preuve que le roi qui célèbre cette fête est plus fort que ses voisins ; or le cheval parvient dans un pays de femmes, qui s’unissent aléatoirement au moment où des visiteurs masculins passent par chez elles ; ils ne peuvent rester plus d’un mois, et les enfants mâles sont tués ; Arjuna hésite à les combattre, attaque tout de même et est vaincu par elles, prend sa revanche et emmène l’une d’elles, Ranī, chez lui — thème qui rappelle les Amazones grecques, dont Hèraklès a enlevé la reine. Des LÉGENDES indiennes postérieures montrent la grande DÉESSE Durgā, dont l’aspect est fréquemment terrible, soit se mettre à la tête d’une troupe de femmes guerrières, des yoginī, pour combattre un chasseur qui a osé enlever une femme qui se livrait à des austérités et qui avait invoqué la Déesse, soit, dans la LÉGENDE cultuelle de Tuljāpur, rassembler toutes les śakti (épouses et « énergies » féminines des dieux) pour combattre le démon Mātanga qui massacrait les vaches sacrées (G. Deleury, 1992 : 203, 209). Mais l’on trouve aussi des MOTIFS semblables hors du monde indo-européen : les Trobriandais parlent d’un pays des femmes, Kaytalugi, où « ces femmes sont belles, grosses et fortes, elles se promènent nues et avec les poils du corps non rasés (ce qui est contraire à l’usage trobriandais) » et sont d’une violence sexuelle inouïe, « les indigènes ne se lassent pas de décrire, avec beaucoup de pittoresque, comment elles assouvissent leurs désirs libidineux dès qu’elles mettent la main sur quelque infortuné naufragé. Pas un ne peut survivre, même un court instant, à la brutalité de leurs assauts amoureux » (B.K. Malinowski, 1963 : 284). Thème similaire dans un conte Giliak : sept Aïnu arrivant dans une île de l’AUTRE-MONDE y trouvent six femmes ; elles tuent six des hommes en faisant l’amour avec eux (☛ VAGIN DENTÉ), mais le septième casse leurs dents vaginales avec un galet (V. Propp 1983 : 435). Les Nivaklé de Chako parlent d’un « village des femmes sauvages », les tsamtas, esprits-ogresses, aux yeux et aux cheveux rouges, qui se battent entre elles à coups de dents « parce qu’elles ont mangé de la viande alors qu’elles saignaient » (A. Sterpin, 1993 : 60), ce qui fait le lien avec les règles féminines : ce mythe rejoint donc celui des Giliak. Les habitants des îles de Vanuatu racontent qu’un homme demanda aux tuarere, qui sont des femmes ailées (☛ FILLES-CYGNES), de le mener à l’île des femmes ; là, il est bien accueilli par celles-ci, qui lui donnent à manger, mais lui conseillent ensuite de se cacher, car leurs maris vont arriver ; ceux-ci sont en fait de grandes roussettes (chauve-souris) ; au matin l’homme se moque des femmes, et leur propose de leur montrer ce qu’est un vrai partenaire sexuel ; comme cela les satisfait, on met au four les roussettes, et l’homme devient le mari de toutes (J. GUIART, 1994 : 133, qui ajoute qu’il existe réellement une île des femmes en Mélanésie, à savoir Mérig, dans l’archipel des Banks, où l’héritage des terres est féminin et où l’on reçoit les hommes un peu à la manière dont les Amazones grecques recevaient les Gargaréens). Dans le Caucase, déjà Strabon (XI, 5, 1) signalait des amazones dans les monts d’Albanie. Les ¿erkez parlent d’un peuple de femmes, les Eme¡i (textuellement, « descendance par les femmes »), qui fit la GUERRE à leurs ANCÊTRES, puis négocia : leur reine passa quelques jours avec le chef ¿erkez, Tulmè, et décida alors un mariage général (M. Kowalewski, 1893 : 276). Les Vaïna̦ disent que dans les montagnes du Caucase il y a des communautés de femmes, dénommées Xur-Ami (textuellement, « déesses des montagnes ») mais parfois elles se réduisent à trois sœurs ou à deux sœurs avec leur mère ; en tout cas, elles n’aiment pas les hommes : si l’un d’entre eux ose monter sur le mont Dokoï-Korta, elles le mettent sur une claie et le jettent dans l’abîme (M. Tsaroïeva, 2005 : 284-285). Les Angami du nord-est de l’Inde parlent d’un village peuplé de femmes armées d’arcs pour repousser les visiteurs, ou, selon d’autres, lorsqu’un homme arrive chez elles, elles sont si furieuses et si désireuses de le posséder qu’elles se jettent sur lui et le réduisent en pièces ; elles tuent tous les enfants mâles, sauf un (par génération, sans doute) en les jetant dans l’eau bouillante ; elles ne travaillent pas, mais possèdent des réserves de nourriture pour se rendre fortes ; dans une VARIANTE Naga, ces femmes sont fécondées par des frelons suçant leurs seins. Les Baiga et Jhoria, de l’Inde centrale, parlent de femmes guerrières, à l’Est, où l’absence d’hommes parmi elles est due à une malédiction, et selon les premiers elles sont habillées comme des hommes et terrorisent leurs voisins (V. Elwin, 1999 : 184).

Pays et îles des femmes
Le THÈME du pays des femmes est particulièrement fréquent chez les Celtes : les HÉROS de Navigations (Immrama) rencontrent régulièrement une « île des Femmes ». Ainsi Maelduin, qui est accueilli par une reine et ses dix-sept filles, seules habitants de l’île, et la rencontre qui s’ensuit est semblable à celle entre les Lemniennes et les Argonautes ; de même dans la navigation de Bran fils de Febal et dans celle de Conan Mériadec vers la Bretagne (Armorique). L’Agallam na Senorach mentionne une île habitée uniquement par des filles — quoique le récit fasse état de la fille de son roi (Sterckx, 2005 : 50). Adam de Brême, au XIe s., situe en Suède, sur les rives de la Baltique, un « pays des Femmes », Qvoenaland — sans doute affaiblissement du peuple d’amazones du légendaire lombard — qui se fécondent en buvant des drogues ou en s’unissant à des MONSTRES nés chez elles ; en revanche la mention d’un royaume des Amazones au nord de la Finlande (Kvenland, anglo-saxon Maegdaland) paraît reposer sur l’existence, à un moment donné, d’une reine chez un peuple de cette région ; les géographes arabes médiévaux mentionnent, dans l’Océan occidental, une île peuplée uniquement de femmes qui sont visitées de nuit par des esclaves et qui tuent leurs enfants mâles ; la Lettre du Prêtre Jean rapporte, au Moyen Âge, l’existence d’un pays des femmes ; Marco Polo en situe un autre en Anatolie, et à leur suite la Conquista connaît plusieurs pays et îles des Femmes en Amérique : dans son Journal, aux dates des 15 et 16 janvier 1493, Colomb en signale un dans les Antilles (la future Martinique) ; le chroniqueur Pierre Martyr d’Anghiera en situe plusieurs sur la côte d’Amérique centrale, ou encore près de Haïti ; on trouve ailleurs le Yucatán peuplé de femmes, le conquistador Nuño de Guzman cherchait des Amazones dans le nord-ouest du Mexique, un autre, Philip von Hütten, les plaçait plus au Nord, vers le pays Pueblo, tandis que d’autres conquérants espagnols situaient et cherchaient un Pays des Femmes dans le sud du Venezuela ; le chroniqueur Orellana, racontant la descente de l’Amazone par un groupe d’Espagnols, localise un pays des femmes vers les sources du Paraguay ; enfin, une autre île (imaginaire) des Femmes guerrières se trouve, sur différentes cartes, à l’ouest de la Californie : le pays des Amazones a ainsi reculé au fur et à mesure qu’on le cherchait ! Mais le MOTIF est certainement emprunté partiellement aux mythologies amérindiennes, car la notion d’un peuple de femmes séparées des hommes est bien attestée chez les Tupinambá, les Apapokúva, les Tupari, les Apinaye, les Warao, et elle figure dans le mythe de Yuripari des Amérindiens du bassin du Uaupes. Plusieurs peuples parlent de la sécession des femmes après que les hommes eurent tué leur amant commun, le Tapir pour les Kubenkrãnkeñ et d’autres ¬e, ou bien le Jaguar chez les Akawaio, un Alligator chez les Apinaye et les Karajá. Ceci aboutit à la constitution d’un village des femmes chez les Kagwahiva, les Tupari, plusieurs peuples guyanais, tels les Akawaio, les Arekuna et les Kurateg, et le peuple appelé Worisiana par W.H. Brett (sans doute les Wapišiana), ainsi que chez quelques groupes ¬e (chez les Apinaye, elles disparaissent en emportant les haches cérémonielles, après avoir tué tous les hommes, comme les Lemniennes, et en décidant de tuer tous les enfants mâles, comme les Amazones grecques), alors que dans des versions d’Amérique du Nord (Pueblo, Navajo), après leur sécession, les femmes finissent par s’ennuyer et rejoignent les hommes ; ou encore, au début existaient des villages distincts pour hommes et femmes, qui finirent par se rejoindre (Pikanii, Šošon, Tis-Tsis-Tas…), non sans avoir d’abord, selon les Lakota, rossé le DÉCEPTEUR Iktomi, qui avait découvert le village des femmes, formé de quarante tipis, et s’avéra incapable d’être le mari de toutes (P. Ehrenreich, 1905 : 64-65 ; C. Nimuendajú, 1939 : 177, S. Dreyfus, 1963 : 154, G. Hatt, 1949 : 70-73, MC : 365, 370, 377 ; OMT : 61, 135 ; MLI I : 51-57, 313-316 ; II : 168-171, 200-201, 265). De fait, pour la Martinique, on possède, grâce à Ramon Pane, commentateur de Colomb, le mythe Karib selon lequel le héros Guahagiona amena les femmes à abandonner leurs époux et enfants pour le suivre, en leur promettant des joyaux, puis les laissa là (E. Beauvois, 1904 : 291-293). Une TRADITION recueillie au Brésil veut encore qu’après le DÉLUGE un oiseau indiqua, au seul survivant, l’île située dans un lac et où se trouvaient des filles ; il va en chercher une et la ramène chez lui (B. Péret, 1960 : 171-172).
Ce MOTIF d’une séparation initiale des hommes et des femmes se retrouve, mais rarement, en Afrique : ainsi chez les Tswana, selon qui, une fois créés par le grand dieu, Modimo, les hommes vivaient en un certain endroit, Thaea-banna, et les femmes en un autre, Motlhaba-basetsana ; dans un mythe Kabyle, l’humanité première se composait de cinquante garçons et de cinquante filles, les uns et les autres sortis de terre, et qui vécurent séparément jusqu’à ce que, se baignant dans une même rivière, une fille ose approcher un beau garçon (H. Scheub, 2000 : 152, 241).
Le légendaire russe connaît, dans une région parfaitement imprécise puisque c’est, comme à l’accoutumée, au-delà du trois fois dixième royaume, un pays (un château) habité de splendides filles, où le HÉROS va chercher la plus belle pour son Tsar quand ce n’est pas pour lui-même (A.N. Afanassiev, 1990 : 57, 61). L’héroïne roumaine Ileana Cosânseana est parfois appelée « la Souveraine guerrière du Pays des Femmes » (Taloș, 2002 : 104).
Quant à la mention d’une île des Amazones en Indonésie (1528), c’est sans doute à une TRADITION locale qu’on la doit puisque celle d’un pays des femmes est notamment attestée chez les Trobriandais (☛ supra), à Java et Sumatra, en Nouvelle-Bretagne, en Nouvelle-Guinée, chez les Mentawei, à Epi (T.E. Riddle, 1915 : 156-157), aux Nouvelles-Hébrides et à Makura où les femmes copulent avec des roussettes (supra) (H. Lavondès, 1975, I : 411).
En Polynésie court un mythe selon lequel certaines îles, peuplées de femmes immortelles, auraient été découvertes par des navigateurs poussés par le courant, et qui connurent là un sort pire que la mort. Les habitants de l’île Rennell (une des îles Salomon) disent qu’en y arrivant, leurs ANCÊTRES, y ayant trouvé des gens qui les avaient précédés, tuèrent les hommes et prirent les femmes, qui étaient bien plus belles que les leurs ; ils reléguèrent ensuite ces dernières sur l’île voisine de Bellona, alors déserte et où, faute d’hommes, ces exilées s’accouplèrent avec des renards (B. Anell, 1964 : 23, n. 1). Aux Marquises, cette île s’appelle parfois Nukumauto’e (de nuku « pays, île », et to’e, « sexe féminin »). Dans une VERSION du mythe, il est dit que le héros Kae, abandonné en pleine mer dans un ko’okâ (plat rond dans lequel on conserve la pôpoi), dérive jusqu’à Motu Ha’a (« l’Île aux Pandanus »), qui n’est peuplée que de femmes auxquelles des racines des pandanus (qui, une fois pelées, sont lisses, glissantes et odorantes…) font des enfants, toujours des filles. Quand elles sont enceintes, un magicien — seul homme de l’île — les accouche par césarienne, opération au cours de laquelle elles meurent toujours. La maîtresse de l’île découvre Kae sur une plage, le prend pour époux, et celui-ci enseigne aux femmes à la fois la reproduction intersexuée et la manière d’accoucher sans mourir… mais un jour, en épouillant Kae, elle trouve sur sa tête un cheveu blanc, car la contrepartie des apports de Kae, c’est la vieillesse (H. Lavondès, 1975, I : 412). L’île des femmes est aussi connue à Rarotonga, chez les Māori et dans l’île de Maré (Ch. Illouz, 2000 : 110).
En Asie du Nord, elle est mentionnée chez les Giliak (☛ supra) et chez les Aïnu (où il s’agit d’une île lointaine habitée par des femmes dont les dents poussent au printemps et tombent en automne) (G. Hatt, 1949) ; les sources chinoises situent en Asie centrale un royaume de femmes qui ont des chiens pour époux, ce que mentionnent aussi les écrits d’Héthum, roi d’Arménie. Les Annales de la dynastie des Liang, en Chine encore, parlent d’un Royaume des Femmes : « Elles étaient très blanches quoique leurs corps fussent velus et que leurs cheveux fussent si longs qu’ils traînaient par terre… Elles se mettaient dans l’eau et par ce moyen devenaient enceintes… Elles se nourrissaient de plantes salines comme des bêtes sauvages » (J.-P. Roux, 1966 : 333-334) ; une autre tradition les dit fécondées par le vent ; de même, d’anciens livres chinois situent au-delà des mers un Pays des Femmes, lesquelles recevaient leur fécondation de l’eau d’un lac. Les Indiens mentionnaient un Strīnājya, « Empire des Femmes », dans l’Himalaya. Le voyageur Hiuen Tsiang situe à l’entour de l’Inde deux Pays des Femmes, l’un oriental, où les hommes font la GUERRE et sèment au service des femmes, et l’autre occidental, formé à la suite de l’union d’une fille d’Inde du Sud avec un DÉMON ; ce sont donc des femmes démoniaques (rākśasī), qui séduisent le voyageur, et lorsqu’elles lui ont procuré toutes sortes de plaisirs, le jettent dans une prison de fer puis le dévorent — récit qui pourrait être à la source de celui de Marco Polo (☛ supra) (V. Elwin, 1999 : 182, 185). Chez les Santali, on parle d’un Pays des Femmes, situé à l’Est ou au Nord-Est, protégé par leur dieu Guru Kamru et portant son nom, riche et fertile, habité seulement par des femmes ou dominé par elles, et où personne ne doit s’attarder , car elles sont expertes en magie, métamorphosent en animaux ceux qu’elles veulent, mais peuvent initier à ces pouvoirs quelques rares élus (P.O. Bodding, 1925 : 126).
La notion du Pays des Femmes est également répandue chez les peuples de l’extrême nord-est de l’Inde, qui le localisent au Nord, vers le Tibet, ou vers l’Est. Les Digaro expliquent ainsi la pénurie de femmes : il y en a tant dans ce Pays des Femmes situé au Nord que parfois, chez les Lamas, une femme a cinq ou dix maris. Selon les Edo, le village, caché dans les montagnes du Nord, est divisé en deux quartiers, l’un pour les vieilles femmes, l’autre pour les jeunes ; si un homme les visite, elles luttent pour lui, et une femme du camp vainqueur mènera l’homme chez elle pour la nuit ; les hommes, quoique honorés et nourris par elles, souffrent d’être toujours tirés dans tous les sens ; si un homme parvient à les convaincre de le laisser partir, les vieilles femmes lui donnent une vieille perle précieuse et une vieille épée, les jeunes font de même avec les mêmes objets neufs, cela pour séduire d’autres hommes à son retour et les attirer. En cas de naissance féminine, elles se réjouissent, tandis qu’un bébé masculin est torturé à mort. Chez les Šerdukpen de la même région, au-delà de l’Himalaya, on trouve le pays de Sirinmus, habité uniquement par des femmes, petites et belles, également réparties entre jeunes et âgées, et le pays de Sirinpus, habité par des OGRES et ogresses ; si un couple de ceux-ci a trois filles, ils en envoient deux aux femmes, qui ont aussi coutume d’enlever des filles dans les villages des humains ; si un homme arrive accidentellement parmi elles, c’est une chance pour lui d’être pris par les jeunes, et s’il survit à leur passion il retourne chez lui, une semaine après, couvert de richesses, car ces femmes possèdent tout l’or, l’argent, le fer et les perles du monde ; mais celui qui est pris par les vieilles est enfermé dans une prison de pierre, nourri abondamment, et lorsqu’il est gros, elles font bouillir de l’eau dans un grand pot et l’y jettent, puis le mangent avec grand plaisir. Chez les Wan¡o, les femmes qui vivent seules dans leur village sont fécondées par le vent lorsqu’il se produit une forte tempête ; elles se réjouissent si c’est une fille, pleurent si c’est un garçon, mais l’élèvent jusqu’à l’âge de dix ans, et alors le mangent ; on dit que cela n’est connu que par un vieux potier qui était allé jusque là-bas pour y vendre ses poteries, et qui faillit être dévoré. Quant aux Ka¡in, ils conjoignent Pays des Femmes et Pays des Morts : c’est parce qu’elles ont un jour traité leurs maris de chiens que le grand dieu, Phara, a décidé que les hommes morts reviendraient auprès des femmes sous forme de chiens ; chaque jour, elles vont là où elles ont péché, les chiens se jettent sur elles, et les réduisent en morceaux ; mais au matin un milan verse sur leurs corps de l’EAU-DE-LA-VIE, elles revivent, et cela a lieu chaque nuit et chaque matin (V. Elwin, 1999 : 185-190). D’autres sources situent en Asie centrale un pays où les femmes ont un chien pour époux (Roux, 1966 : 333-334).
Ces notions de Pays des Femmes ou de Peuple des Femmes guerrières se fondent largement sur des séparations rituelles entre hommes et femmes : d’une part, pour des raisons initiatiques, l’avènement de la période charnière implique la séparation des jeunes garçons et des jeunes filles, qui suivent désormais des voies différentes. Les liens entre les Amazones grecques et Artémis — elles fondent son TEMPLE à Éphèse, et sont ses protégées — indiquent qu’il s’agit bien de cela en Grèce : pendant que l’éducation des jeunes gens se fait sous la protection d’Apollon, celle des filles, distinctes, a Artémis pour patronne (Champeaux 1982 ; J. Scheid, 1991). Il doit en être de même en pays celtique (B. Sergent 1999b : 109-110), dans l’ancienne culture ibérique (F. Delpech, 1994 : 29-31), et en domaine amérindien, où les séparations entre sexes étaient généralement radicales, et comprenaient parfois des combats rituels entre garçons et filles (par exemple chez les Yámana) ; de même dans le Japon ancien, et dans le Schleswig jusqu’au XIXe siècle. Plusieurs mythes parlent là d’une époque où les femmes terrorisaient les hommes, mais ceux-ci se vengèrent un jour et les massacrèrent, ce qui fonde à présent l’exclusion des femmes des rites masculins (¿amakoko, Selknam, Yámana…) (M. Eliade, 1959a : 77, 104-106). D’autre part, des raisons religieuses diverses ont amené la constitution de groupes féminins isolés. C’est le cas à Rome avec les Vestales, mais ces dernières, si elles ont une demeure séparée, ne sont pas à l’écart de la cité. Ce groupe ne pouvait donc pas donner lieu à une LÉGENDE d’amazones. En revanche, en pays celtique, il est fait mention d’îles où ne vivaient que des groupes de prêtresses, interdites donc aux hommes (île de Sein, une autre à l’embouchure de la Loire). On est près de la notion de pays des femmes : ces groupes rituels survivent dans la TRADITION dans le MOTIF de la fée Morgane isolée dans l’île d’Avallon avec huit autres FÉES.
Un cas de figure similaire est fourni en Grèce par les Mimallones et Klôdônes, qui sont initialement des sectatrices de Dionysos — de fait certains rites du culte de Dionysos impliquaient la séparation entre hommes et femmes, pour un temps bref —, puis elles apparaissent plus tard, par exemple dans Strabon (X, 3, 10, 468) et bien sûr dans les Dionysiaques de Nonnos, comme des groupes mythiques formant, chez ce dernier, des contingents de l’armée du dieu.
Il existe souvent aussi des « sociétés secrètes » féminines parallèles aux sociétés d’hommes (Afrique, Amérique du Nord, Asie orientale). Leurs lois, en Afrique par exemple, imposent la mise à mort de l’homme qui les espionnerait, ce qu’on rapporte de bien des groupes de femmes légendaires (forme affaiblie chez les Mordvin : l’homme était dévêtu et frappé, et de même chez les Setuk, les Serbes, au Daghestan…) (cf. M. Eliade, 1959a : 104-106, 172-180).
Une raison secondaire est l’habitude de certains peuples de qualifier de « femmes » leurs voisins et ennemis naturellement plus faibles qu’eux (ainsi chez les ¿ipewa et Gwi¡in : J. Petitot, 1890 : 162 ; chez les Karib des Guyanes : Frikel, 1957 : 562 ; une raison similaire devant jouer dans l’appellation de « Femmes » par laquelle les Norvégiens désignent les Finnois). Une autre est la généralisation de phénomènes tels que la participation de femmes au combat à côté des hommes, ce qui a dû se produire chez les Scythes et leurs voisins caucasiens, comme, semble-t-il, chez certains peuples d’Amérique du Sud, ce qui a donné lieu, dans le premier cas, à la localisation pontique des Amazones (☛ supra) dans le second, à la dénomination du FLEUVE des Amazones, les premiers Espagnols qui le descendirent s’étant heurté à des peuples, certainement du groupe Tupi-Guaraní, où tel était le cas. Par la suite, au Brésil comme en Méso-Amérique, le « dossier » des Amazones fut alimenté par des LÉGENDES indigènes.
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AMBIGUÏTÉ, AMBIVALENCE
De nombreux êtres mythiques sont ambigus, capables, par exemple, du bien comme du mal, ou faisant le bien alors qu’on en attend le mal, ou l’inverse. Dans la mythologie grecque, Prométhée crée l’humanité, fait le bien aux hommes en leur apportant le FEU — mais il est un voleur, et il appartient à la catégorie des Titans, anciens souverains déchus depuis la victoire de Zeus sur Kronos. Les dieux sont souvent ambigus : en Grèce ancienne, Zeus dispense la PLUIE, mais fait aussi l’orage ; Hermès aide à retrouver un objet perdu, mais est aussi le dieu des voleurs ; Hèphaïstos est le dieu du feu utile aux « arts du feu », mais aussi celui des volcans ; Apollon est médecin mais répand la mort par épidémie ; chez les anciens Germains, Óðinn/Wotan protège les rois et les guerriers, mais peut aussi bien les trahir ; Þórr protège les moissons, mais apporte l’orage qui peut les détruire ; chez les Celtes, le Dagda est « Bon Dieu » (c’est le sens de son nom), mais il est rusé comme Óðinn, et sa massue tue par un bout et ressuscite par l’autre ; à Rome, on attendait du dieu Volcanus la protection contre le feu, mais on ressentait la menace qu’il crée des incendies ; en Inde, Varu²a, Śiva, Rudra, Indra sont des dieux ambigus, le premier étant souverain et disposant, à ce titre, de mille espions et d’une magie redoutable, la māyā, le second étant maître de la DANSE et de la MUSIQUE, mais sa danse menace le monde qu’il anéantit périodiquement ; le troisième est médecin et tueur comme Apollon, le quatrième protège le monde en tuant les DÉMONS mais c’est aussi le dieu de l’orage. Dans la TRADITION française, Gargantua est un GÉANT débonnaire, aux aspects de HÉROS CULTUREL, mais il massacre à tour de bras, avalant des navires entiers, ou des moulins avec leurs habitants, buvant une rivière avec les pêcheurs. Les dieux de la mort, généralement CHTHÔNIENS, sont par nature ambivalents : d’une part ils veulent des morts, d’une autre ils dispensent la fécondité ; ainsi en Grèce Hadès est à la fois le dieu et le lieu qui attend les défunts, mais, comme dieu, il est qualifié de Ploutos, « riche » ; en Irlande, Donn Fírinne a des relations amicales et parfois salutaires avec les hommes, il est prompt à récompenser mais aussi à punir, on craint tout cavalier nocturne inconnu, car ce peut être lui, et la mort de jeunes personne lui est toujours attribuée (F. Armao, 2006 : 191). Les dieux Maya sont typiquement ambivalents : Ek Chuab est dieu de la guerre, mais aussi protecteur des marchands, donc favorable ; Yum Kax est dieu du maïs et déchaîne les tempêtes ; Yxchel est déesse des récoltes, mais aussi bien des inondations. Il est notable qu’un dieu nouveau, apparu il y a deux-cents ans au Guatemala, dans la région de Santiago de Atitlán, Maximón, et qui conjugue des traits de saint Simon (l’un des douze Apôtres), de Judas Iscariote, du dieu maya Mam, du conquistador Pedro de Alvarado, de saint Michel et de saint Pierre, soit foncièrement ambigü : il guérit, mais provoque aussi le malheur ; il a été créé pour sauvegarder l’ordre sexuel dans Santiago de Atitlán, et il est le premier transgresseur de la morale qu’il est censé protéger (S. Pédron-Colombani, 2004). Dans la tradition populaire européenne, les diverses catégories de NAINS sont souvent à la fois bénéfiques (ils aident les cultivateurs, nettoient les maisons ou les écuries et étables) et néfastes (ils font des plaisanteries telles que nouer les crinières et les queues des chevaux, etc.) ; c’est également le cas, en Allemagne, des elfes et du kobold (P. Hermann, 2001 : 104, 112). En Amérique du Nord, le personnage du « PASSEUR SUSCEPTIBLE » est un être animal (poisson, crocodile, grue) qui accepte de faire franchir une rivière ou un autre obstacle à un HÉROS, à condition qu’on lui dise qu’il a bonne haleine, ou qu’il est beau, ou qu’on prenne garde de ne pas l’insulter, ce que Cl. Lévi-Strauss relie à l’ambiguïté même de l’eau (OMT : 377). Chez les Pueblo, dans un mythe recueilli par Frank Hamilton Cushing, le second guide des Zuñi après l’ÉMERGENCE, Yanauluha, n’est pas uniformément positif comme son prédécesseur Poshayankia : c’est lui qui fournit l’eau et les graines à l’humanité, mais « il induit les hommes en erreur en créant des œufs d’une apparence telle que c’est le mauvais choix qui s’impose », tandis que dans la VERSION recueillie par Elsie Parsons, c’est Poshayankia lui-même qui est fortement ambigu, ce qui se confirme dans un mythe Sia, où Poshayanne, quoique vêtu de haillons, devient maître des PARURES. Ici l’ambiguïté concerne non seulement le héros, mais aussi son ADVERSAIRE, le cacique qu’il dépossède de ses biens : cette ambivalence de deux personnages opposés forme système, dans la même mythologie, avec des couples de personnages (☛ DIOSCURES), des jumeaux qui prennent en charge totalement, l’un des traits positifs, l’autre les traits négatifs (IMP : 323-335). Il est remarquable que, dans un autre mythe d’émergence Pueblo, du groupe linguistique Tewa, le personnage qui assure l’émergence est un homme-femme (☛ ANDROGYNE) : trait d’ambivalence explicite qui, dans ce cas, se relie à la STRUCTURE sociale (id. : 421-426). En Amérique du Nord et en Australie, des ESPRITS hostiles, accusés d’homicides, sont médecins, à l’instar de Rudra et d’Apollon. Ainsi, chez les Menomini, les esprits mauvais responsables de la mort du DÉMIURGE Manabozo sont obligés d’enseigner la médecine aux initiés à ce culte ; de même le redoutable CORBEAU dans certaines populations australiennes ; et en Égypte, le dieu Seth (stß) a un RÔLE assez semblable (U. Bianchi, 1982 : 102). Quant au DÉCEPTEUR, c’est le personnage ambigu par excellence, puisque si d’un côté il fait explicitement le mal, son action contribue néanmoins à modeler le monde actuel. Et il présente parfois l’ambiguïté des précédents personnages : Tawiskaron, le « frère négatif » des Iroquois (☛ DUALISTIQUE ; DIOSCURES), créa les MALADIES, mais également les MASQUES, dont l’apparition rituelle vise à chasser les maladies.
Au plan linguistique, les mythes incluent souvent des termes ambigus qui permettent une lecture polysémique. C’est souvent le cas dans les hymnes védiques : par exemple, le nom d’un être, Aja, textuellement la « chèvre », se prête à une lecture mystique si l’on comprend le mot comme un composé de a- privatif et de ja, « né ». Aja devient alors le « Non-Né », et une strophe védique peut jouer entièrement sur cette ambiguïté. Lorsque cette ambivalence est voulue, il s’agit d’une ÉNIGME.

ÂME
Au sens large, on donne par commodité le nom d’âme à un principe immatériel des êtres vivants, distinct de leur corps physique et qui, après la mort, se rend généralement dans un AUTRE-MONDE où il subit un sort variable, notamment selon la nature de cet au-delà, aussi selon le type de mort, et parfois selon le traitement subi par le corps du défunt. Après la mort, l’âme peut prendre une forme animale (âme-oiseau en Égypte et Grèce anciennes, chez les peuples altaïques, aux Marquises, dans de nombreuses traditions européennes…) ou être emportée par un animal PSYCHOPOMPE. Elle peut aussi s’incarner à nouveau dans un autre être humain, dans un animal ou une plante (☛ MÉTEMPSYCHOSE ; RÉINCARNATION). BOGORAZ considère que l’âme n’est pas une notion primitive, l’idée d’une âme séparable du corps étant l’un des traits caractéristiques de ce qu’il considère comme le troisième stade de l’évolution religieuse (1904 : 132). Selon les cultures, l’homme n’a pas d’âme (☛ infra) — ce qui rappelle la thèse de Bogoraz —, ou bien il en a une ou — souvent —, plusieurs (généralement, de deux à une dizaine), par exemple une céleste (ayvucue, « souffle », qui vient du ciel, ou de l’Est ou de l’Ouest) et une animale (ayvucue, qui réside dans le dos et est responsable des impulsions), chez les Apapokúva (O. Zerries, 1987a : 496). Il convient de souligner que d’autres créatures que l’homme peuvent être dotées d’âme. Pour les Bobo notamment, le mil est la seule plante à en avoir une, qu’on libère lorsqu’on « tue » la plante à la moisson : cette âme libre est alors très dangereuse, et son apaisement nécessite l’accomplissement de rites particuliers (G. Le Moal, 1980 : 114). Selon les Son›ai, certains hommes sont capables de chevaucher le vent pour voler « l’âme du mil » (J. Rouch, 1997 : 143, n. 12), et les Bahau de Bornéo donnent le même nom (bruwa) à l’âme humaine et à celle du riz (G. van der Leeuw, 1970 : 276). Parmi les peuples finno-ougriens, les Mari appellent pu-ört l’« âme de l’arbre », tandis que les Udmurt reconnaissent une « âme du blé » (ü-urt) et une « âme du champ de blé » (busi-urt) (MG : 283). Pour les « Semang » d’Indochine, chaque espèce animale a une âme qui réside dans un végétal déterminé, comme celles des hommes, qui sont dans les arbres avant de s’incarner dans des enfants ; celles des poissons sont dans des herbes aquatiques dont ils se nourrissent, celle du tigre réside dans des champignons vénéneux, etc. (J. Przyluski, 1927 : 356).
Différents types d’âmes
Parmi les anthropologues qui ont étudié cette notion chez différentes cultures, W. Wundt (1920 : 79) est le premier à rompre avec la notion unitaire de l’âme, telle que développée par TYLOR, pour distinguer l’âme libre (Freiseele) de l’âme corporelle (Körperseele), la première seule étant capable de quitter le corps du vivant de l’être. Par la suite, E. Arbman (1927) a également distingué l’âme libre (free-soul) — régissant le corps à l’état de RÊVE — et l’âme corporelle (body-soul) — commandant le corps à l’état de veille —, cette dernière pouvant également se diviser en deux catégories : l’âme-vie (life-soul), responsable des fonctions physiques, et l’âme personnelle (ego-soul), responsable du psychisme, et parfois capable de jouer le rôle d’âme libre. Lorsque, en domaine altaïque, l’âme libre quitte le corps, son absence peut se prolonger excessivement, et la maladie survient (le CHAMANE doit alors aller à sa recherche), ou être définitive, et c’est la mort — la plupart des rites funéraires ont alors pour but de l’empêcher de retourner dans le corps ; c’est pourquoi, par exemple, les Nia obturent le nez des cadavres. Platon, dans le Ménon, ne disait pas autre chose : « Poètes et devins disent que l’âme est immortelle, que tantôt elle s’éclipse, ce qu’on appelle mourir, mais qu’elle n’est jamais détruite. » Le mot grec ékstasis, à l’origine d’extase, indique que l’âme sort du corps, et les Anciens pensaient à la possibilité de voyages de l’âme hors du pied-à-terre corporel, jusque dans l’AUTRE-MONDE. Dans un fragment de son dialogue Sur l’Âme (Perì psukês, ou Eudème) sauvé par al-Kindi, Aristote « raconte l’histoire d’un roi grec dont l’âme fut ravie en extase et qui, pendant de nombreux jours, resta suspendue entre la vie et la mort. Quand il revint à lui, il révéla à son entourage beaucoup de choses, relatives au monde invisible, et il raconta ce qu’il avait vu, les âmes, les formes, et les DÉMONS » (M. Detienne, 1958 : 126-127). Les Grecs avaient du reste un terme, katabáseis, désignant spécialement le VOYAGE d’une âme qui s’échappe de sa prison et s’en va dans l’autre monde (ibid. : 127-128).
FRAZER (1984, I : 500-542) a réuni une importante documentation sur l’âme extérieure (MOTIF mythique nommé selon les auteurs life-principle, seat of life, life-index, life-token, bush-soul, Freiseele, gebundene Seele, Seele ausserhalb, Schachtelseele, geborgenes Leben, verborgenes Leben, zweiter Leib, alter ego…) : de nombreux mythes et contes mentionnent que l’« âme libre » ou « âme externe » (MT E710) du HÉROS réside dans une plante (MT E711.2), une pierre (MT E712) ou un ANIMAL (MT E715), voire dans un ŒUF (MT E711.1) par exemple selon un conte d’Afrique de l’Ouest cité par F.-V. Équilbecq (1972, no 25). Une ruse commune consiste à la cacher dans un endroit inaccessible à ses ennemis (ATU 302 : « Le Cœur de l’Ogre [Diable] dans un œuf »). Son existence imaginaire est parfois alléguée par un héros en difficulté, afin de s’échapper pendant que l’OPPOSANT part à sa recherche (MT K544), ou bien encore l’âme, multiple, peut être cachée à la fois dans un arbre et dans plusieurs animaux, selon un récit indien (MT E718). FRAZER relevait déjà que l’âme extérieure peut se trouver dans une plante, un animal (en particulier un oiseau, mais aussi chat, lièvre, SERPENT, DRAGON, éléphant, poisson, insecte, ver), ou dans un œuf, une MONTAGNE, une pierre, un morceau de bois, parfois aussi dans une partie du corps de l’individu concerné. Elle peut être tuée par inadvertance, comme dans l’histoire Ronga de ce nouvel époux qui tua le chat que son épouse avait ramené à la maison (le mariage est là virilocal) sans savoir qu’il contenait l’âme de sa femme ; aussitôt celle-ci mourut, et toute sa famille avec elle (J. Knappert, 1990 : 87). Souvent, il y a un échelonnement des cachettes (MT E 713 : « L’âme cachée dans une série d’enveloppes », en général trois, mais exceptionnellement jusqu’à treize ou quatorze (P. Delarue, CPF I : 138). Selon les cas, on parle d’âme, de force, de vie ou de cœur ; « force », caractéristique de l’Europe du Sud-Est, se retrouve aussi en Roumanie (pour des HÉROS positifs) et en France, souvent au pluriel, ce qui répond à la pluralité des cachettes ; « âme » est plus fréquent dans les pays germaniques, « cœur » en Allemagne et pays germanophones, l’Europe slave orientale présentant le plus rare « mort ».
Le motif est bien attesté dans l’Antiquité, en pays indo-européen : les rois grecs Nîsos, de Mégare, et Ptérélâs, des Télêboens, avaient leur « vie » dans leurs chevelure, et aux deux leur fille arracha un cheveu pour les tuer ; le mythe de Méléagre dit comment les Moires avaient prédit que sa vie tiendrait à un tison extrait du foyer ; et comment sa mort survint le jour où sa mère Althaia, irritée contre ce fils qui avait tué ses oncles au cours de la chasse au sanglier de Calydon, rejeta au feu ledit tison — sorte d’âme extérieure (Apollodore, Bibl. I. 8,2 ; Ovide, Métamorphoses VIII. 445-474). Une ÉPOPÉE tibétaine conte comment la « vie » d’un certain peuple se trouve dans un morceau de fer ou une pierre blanche, un arbre-âme (bla-šing) et un poisson-âme (bla-nya), d’où la difficulté à le vaincre. Le héros Gesar, cherchant à abattre Atag Ihamo, coupe son arbre-âme, mais elle survit car elle a un autre « siège de l’âme » (bla-gnas) dans un mouton noir (R.A. Stein, 1987 : 157). Des hymnes du ½g-Veda rapportent qu’Indra a brisé l’œuf du démon Śuº²a, au corps merveilleux, le faisant ainsi mourir ; dans le chant III du Mahābhārata, la vie de Medhāvis dépend d’une MONTAGNE ; la VERSION Telugu du Rāmāya²a (i. 38) affirme que la vie, ou les cinq souffles (prā²a) du démon ou GÉANT Mairāvana se trouvent sous une montagne ; dans un conte du Pañcatantra, un singe prétend qu’il a caché son cœur dans un arbre. Dans un récit au sujet de Cú, roi de Munster, il est dit que son âme était dans une pomme, laquelle était dans un brochet, et celui-ci dans une source.
Parmi les manifestations de la même conception en divers endroits du monde, signalons un récit Tsalagi où de jeunes hommes ont caché leur cœur dans la cime d’un arbre pour protéger leur vie, comme, dans une histoire « samoyède », sept chasseurs ont accroché les leurs aux poteaux de la tente avant de s’endormir, motif connu aussi dans un récit des Türk de l’Altaï ; dans un conte kabyle, un démon CANNIBALE dit : « Mon âme est bien cachée… Elle est dans un cheveu, qui repose dans un œuf, qu’une perdrix porte dans son ventre, la perdrix est dans le ventre d’une chamelle, et la chamelle se trouve sous un rocher dans la mer. » Dans une histoire Koriak, un homme-triton meurt lorsque la boîte qui contient son cœur est jetée au feu. Chez les Tlaskenok et Nutka, l’enfant né de la morve (☛ CAILLOT) a d’autant plus de mal à venger ses frères tué par un OGRE ou une ogresse que ce PERSONNAGE a un cœur caché en dehors de lui (Lévi-Strauss, 1979, 75-78). Dans l’ÉPOPÉE arménienne David de Sassun, le héros Meher doit combattre le Démon Blanc, mais celui-ci est invulnérable, car sa force est cachée dans un bœuf noir (F. FEYDIT, 1964, 167-172). Chez les Tzeltal du village de Cancuc, l’âme ch’ulel de toute personne vit dans en deux lieux à la fois : d’une part dans le cœur des gens, où elle est responsable de l’ombre — non conçue comme étant projetée par le corps, mais comme un reflet de l’âme — et d’autre part, simultanément, dans une certaine grotte de la montagne (P. Pitarch Ramón, 1996).
K. Hadjioannou (1965) a proposé une classification des âmes extérieures en quatre catégories : 1) L’âme qui passe successivement, par sûreté, dans une série d’objets ; 2) L’âme fixée à un objet dont dépend la vie d’un personnage, l’histoire de Méléagre en étant le plus célèbre exemple ; 3) L’âme liée à un cheveu, du type Nisos-Ptérélas ; 4) L’âme enfermée dans une série d’enveloppes, comme c’est le cas souvent d’un DRAGON ou d’un GÉANT qu’un HÉROS parvient pourtant à tuer.
Pour plusieurs auteurs, le MOTIF des cachettes emboîtées comme des poupées russes est typique des techniques d’allongement du conte, principalement en Inde (cette idée figure déjà dans le Viº²u Purā²a, où l’œuf qui contient le monde est caché dans sept enveloppes emboîtées) et constituerait donc un embellissement à partir d’un motif plus simple, attesté, lui, dans la notion d’une âme extérieure cachée dans ou attachée à un seul objet. De fait, FRAZER et plus tard Mme C. Tuczay ont apporté un important matériel ethnographique sur le THÈME de l’âme séparée du corps pour être logée dans un autre être, et pour l’un comme pour l’autre le motif prolonge, à côté de croyances, des pratiques — en particulier initiatiques, car le héros du conte doit apprendre les secrets sur les relations entre corps et âme, puis, bien souvent, il est tué, mais renaît (ainsi dans plusieurs formes d’ATU 302), ce qui prolonge des conceptions fondamentales de l’INITIATION, comme l’avaient noté aussi SAINTYVES (1923 : 452) et PROPP (1983). GAIDOZ (1912) et K. Hadjioannou ont souligné les liens du motif avec la MÉTEMPSYCHOSE, ou déplacement de l’âme d’un corps à un autre.
Du côté des interprétations psychanalytiques, Hedwig von Beit (1961) reprend à JUNG l’insertion de l’âme extérieure dans une série de MOTIFS où l’on a pareillement des objets cachés, et ces objets représentent la diversité dans l’unité, car l’œuf brisé sur le front du géant et qui le fait mourir exprimerait l’âme du monde extraite de la materia prima ; pour Marie-Louise von Franz en revanche, le géant représenterait le mal, et son cœur contenant son âme dans une île serait le bien, trop faible. Hors de ce courant, M. Lüthi (1970 : 201-202) a rapproché cela du motif de l’ADVERSAIRE amené souvent à se donner la mort — ce que fait en effet le GÉANT dans les variantes d’ATU 302 où il brise lui-même l’œuf sur son front (V. Cordun, 1987 ; Ch. Tuczay, 1982).
À partir de son étude des conceptions estoniennes, O. Looritz (1949 : 47-64, 289-365) a dénommé l’âme-corporelle « force vitale » (elujõud), car elle quitte le corps humain à la mort ; il peut s’agir d’une « âme organique » résidant physiquement dans tel ou tel organe (cœur, reins, sexe, poumons, sang, secrétions et crachats, cheveux, ongles, dents) ; elle peut entrer et sortir par la bouche (d’où, sur tous les continents, l’attention portée à cet orifice, notamment au moment de l’éternuement, la bouche étant très souvent voilée ou dotée de motifs protecteurs, ou bien soigneusement close chez les morts). Pour lui, l’« âme séparable » (irdhing), capable de quitter temporairement le corps sous forme animale — oiseau, souris, SERPENT, insecte (et alors, généralement, une mouche, une abeille ou un papillon, ce dernier SYMBOLE de psychê « âme », en Grèce) — correspond à un stade antérieur, préalable à celui de « l’âme de transition » (siirdhing) qui peut aussi prendre forme animale, mais pour aller animer un nouveau corps. Étudiant la RELIGION des Asiates septentrionaux, I. Paulson (1958) stipule, quant à lui, que les âmes corporelles (eluhinged) sont nombreuses, et que l’âme personnelle peut jouer le rôle d’âme libre capable de quitter le corps sous forme d’animal ou de RÊVE. Considérant que les points importants sont le comportement relativement autonome et l’apparition de l’âme hors du corps humain, il rejette la distinction entre âme séparable et âme de transition et note que l’âme libre peut agir aussi bien comme âme personnelle que comme âme corporelle. M.J. Eisen (1926 : 22) insiste sur le fait que l’âme libre peut être celle d’un mort (surnuhing) qui quitte son corps sous forme animale, et elle peut alors se ranger en trois catégories : 1) âmes des personnes mauvaises ou coupables de sorcellerie, qui deviennent des « âmes mauvaises » (kurihinged) ; 2) celles qui, pour quelque raison, ne peuvent trouver la paix, et deviennent des âmes errantes (rändhinged) ; 3) celles qui restent en paix, mais qui reviennent périodiquement sur terre, à l’époque (automne) où ces « âmes réincarnées » (ümbersündivad hinged) viennent visiter les vivants (☛ MORT-VIVANT).
L’âme n’est pas forcément immortelle : chez les Fali, elle risque d’être dévorée par le SERPENT Tibingo maître des ténèbres (J.-G. Gauthier, 1988 : 126) ; en Mélanésie, celle du mort peut être définitivement tuée par un ESPRIT, par d’autres morts, ou même par des vivants (RPA : 106-107, J.-P. Roux, 1971 : 224-225). Les divinités ou animaux qui mènent les âmes dans l’AUTRE-MONDE sont dits PSYCHOPOMPES, et la « pesée des âmes » s’appelle PSYCHOSTASIE.

Nombre des âmes
Selon les doctrines, le NOMBRE des âmes est très variable. Soit l’on estime que l’homme n’en a pas, comme c’est le cas dans le buddhisme theravada qui considère que l’homme n’a pas d’âme, pas plus du reste que la totalité des êtres vivants puisque toute existence est conditionnée par trois caractéristiques qui sont la souffrance (dukkhata), l’impermanence (aniccata) et l’absence d’âme (anatta) (EUR : 618). Soit l’on pense, au contraire, qu’il en a une ou — le plus souvent — plusieurs. Ce nombre, très variable, peut alors être de :
Une
C’est le cas par exemple en Micronésie (ETREG I : 1231), chez les Oro¡ de Sibérie (J.-P. Roux, 1981) ou chez les Otomí du Mexique (J. Galinier, 1997 : 41). À la mort des « Semang », leur âme ampo, source de vie, sort de leur tête, et devient jurl, nom désignant l’« ESPRIT » qui s’en va résider dans le royaume des morts (P. Schebesta, 1940 : 157). En Afrique, le bia des Son›ai représente le principe spirituel des êtres animés, lié au corps pendant toute la vie, mais susceptible de s’en éloigner temporairement au cours du sommeil ou de la POSSESSION, et qui le quitte définitivement à la mort « pour suivre son aventure dans l’au-delà » (J. Rouch, 1997 : 214). Dans la Bible, l’âme est dénommée nešama « souffle » ou nefeš « respiration », qui désignent aussi bien le principe de vie que l’être animé conçu comme un tout, mais elle est également appelée ruah « souffle », haya « vivante » et yehida « unique », par opposition aux membres qui vont par deux ; ce n’est que progressivement que, dans les traditions juives, s’est fait jour l’idée d’une âme clairement distincte du corps (J.-Ch. Attias & E. Benbassa, 1997 : 10). La langue arabe véhicule des conceptions similaires, car l’âme y est désignée par les mots nafs « respiration » ou rū· « souffle ». En islam, l’âme est une, et l’interprétation de certains versets coraniques permet de la classer selon trois types : celle qui ne cesse de se faire des reproches (an-nafs al-lawāma), l’instigatrice du mal (an-nafs al-ammāra bi-l-sū’), et l’âme apaisée (mutma’inna).

Deux
C’est le cas dans la religion populaire tibétaine, où le bla est une âme mobile qui, bien que liée à l’être humain, peut vagabonder ou résider partout (arbre, rocher, ANIMAL) ; il survit dans la tombe ou ailleurs ; tandis que le srog est une force vitale liée au sang, identique à la durée de la vie, dont le siège est dans le cœur et qui se répand dans le souffle ; il disparaît à la mort (G. Tucci & W. Heissig, 1973 : 242-247, R.A. Stein, 1987 : 156). Les Trobriandais distinguent baloma (forme durable de l’ESPRIT du mort) et kosi (ombre hantant quelque temps les lieux que fréquentait le défunt) (B.K. Malinowski, 1916). Certains « « Tunguz » » disent avoir deux âmes : le been, qui est une âme corporelle regagnant le monde des défunts après la mort, et l’omi, principe vital éternel se réincarnant (J.-P. Roux, 1981a). Il en est de même des Kant-Mansi (Hamayon, 1990 : 552). En Afrique, les Ewe distinguent un ESPRIT de vie qui va au ciel après la mort, et l’esprit de mort qui va sous terre, au-delà de la « grande rivière ». Les Gikuyu connaissent également deux âmes : une individuelle, et une collective. Les Mōse considèrent que l’âme (siiga) est composée de deux principes, l’un mâle (hiima) et l’autre femelle (tuule) dont la DISJONCTION est cause de la mort (L.-V. Thomas & R. Luneau, 1992 : 28). Les Dan pensent que les humains sont animés par le nni et le zu : lors du décès, le nni s’affaiblit et finit par mourir, puis le zu quitte le corps, et pourra s’incorporer plus tard dans un autre enfant (H. Himmelheber, 1965 : 84). Les Anyin estiment que l’homme réunit deux types d’« âmes » (ekala « l’âme », woa-woê « le DOUBLE ») et un corps (aônâ), mais que la mort dissocie ces trois principes (F. d’Aby, 1960 : 20-22). L’idée d’une âme double se retrouve ailleurs dans le monde Bantu, qui distingue par exemple le souffle (moya) et l’ombre (nduti) (J. Roumeguère-Eberhardt, 1986 : 131). En Amérique du Nord, les Mesquaki disent avoir deux âmes : une petite, située dans le cœur durant la vie et qui seule part vers l’Ouest à la mort, ainsi qu’une grande, qui est l’ombre donnée par le HÉROS CULTUREL Wisaka (W. Jones, 1939 : 16, n. 19). Pour les Inuit, chaque personne possède une âme-double (tarniq) et une âme-nom (atiq), la première étant une image miniature de la personne, logée vers l’aine, l’autre étant un principe psychique qui renaîtra après la mort en pénétrant dans le sexe d’une femme de son choix (B. Saladin d’Anglure, 2006 : 44). En Amérique du Sud, une âme végétale, venue de chez les dieux, vient rejoindre les enfants Apapokúva-Guaraní nouveau-nés, avant qu’une âme animale se joigne à elle, contribuant à donner à chacun sa personnalité (douce s’il a reçu une âme de papillon, violente si c’est celle d’un jaguar) ; au décès, seule l’âme animale vient ennuyer les vivants (C. Nimuendajú & J. Riester, 1978). Chez les Guahibo, il existe également deux âmes : l’une quitte le dormeur lorsqu’il rêve, une autre est celle qui au décès gagne le monde des morts (Cisneros 2001 : 71). Les Bahau de Bornéo distinguent la ton luwa ou « âme corporelle », et la bruwa qui peut quitter le corps — définitivement à la mort (G. van der Leeuw, 1970 : 280). À Sumba ausi, on a deux âmes : la personnelle, qu’ont aussi les animaux, et l’impersonnelle. Quant aux Néo-Pythagoriciens, gnostiques et néo-platoniciens du bas empire romain, ils suivent parfois Numenius d’Apamée, qui donnait aux hommes deux âmes, relevant de ce qui est du bien et de ce qui est du mal.

Trois
L’Iran mazdéen comptait trois âmes pour chaque personne. Pour les Buriat, ¿ukot, « « Tunguz » » occidentaux, Yukagir, Nanaï, Goldes, chez la plupart des autres Sibériens et Turco-Tatar, de même que pour les anciens Scandinaves, l’homme a trois âmes (M. Eliade, 1968 : 174, 179, 201 ; F. Guionneau-Sinclair, 1988 : 9 ; R. Boyer, 1986 : 32-54 ; D. Zelenin, 1952 : 154). Une partie des Altaïques considère que l’homme possède une âme zoomorphe (le plus souvent ornithomorphe), une autre de flamme, et une dernière sous forme de souffle (J.-P. Roux, 1971 : 224). On reconnaît également trois âmes chez les Australiens ; ainsi, Katie Langloh Parker rapporte que les Kamilaroi distinguent yowee (« âme »), doowee (« esprit-rêve » — lequel peut être contrôlé par les sorciers) et mulloowil (« esprit-ombre »). En Afrique, les Fali stipulent que l’âme (djumdjum) de l’homme — semblable à celle des PLANTES et des animaux mais moins élaborée — se compose de trois principes : hyamta Faw ou « souffle de Fa [le créateur] », gumji « pensée » (composée elle-même de gumjite « mémoire », gumta « qualités morales » et tatu « intelligence »), et sumti « savoir » : après la mort, ce sont les deux derniers principes qui guideront le premier dans l’AUTRE-MONDE. Les Dogon reconnaissent huit âmes réparties en trois grands types : le kikinu say qui est une âme savante, intelligente, consciente et volontaire, le kikinu bumone qui est une âme folle, et le nyama qui est la force vitale transmise lors de l’engendrement (G. Dieterlen 1941 : 73). Les Ga distinguent l’âme individuelle susama, le principe vital, et le nom (L.-V. Thomas & R. Luneau, 1992 : 28). Les Bobo reconnaissent à la personne humaine trois composants spirituels, dont celui appelé meleke, d’un nom qui peut aussi désigner les ANCÊTRES (G. Le Moal, 1980 : 281, n. 1). Il y a également trois composantes spirituelles chez la personne Yoruba : emi le « souffle » qui peut visiter d’autres personnes en RÊVE, ojiji l’« ombre » qui suit la personne comme un chien, et eleda l’« ESPRIT », le « GARDIEN » qui doit être « nourri » de temps en temps avec des sacrifices (J. Knappert, 1990 : 21). En Asie, les Miao ont également trois âmes (P. Bernard & M. Huteau, 1996 : 56).

Quatre
C’est le nombre d’âmes identifiées chez les Yu¡i, Hidatsa, Dakota et Mandan en Amérique du Nord (W. Propp, 1983 : 139, MLI I : 411), de même que chez les Wunambal et Ngarinyin en Australie (B. Glowczewski, 1991). Chez les Ĥanty et Mansi de Sibérie occidentale, les femmes ont quatre âmes et les hommes cinq (R. Hamayon, 1990, 552).

Cinq
C’est le cas chez les Mazdéens (C. Herrenschmidt, 1999a : 70 ; et cf. G. Widengren, 1968 : 36, 103-104), ainsi que pour chez les hommes Ĥanty et Mansi (R. Hamayon 1990 : 552).

Sept
Les Fang reconnaissent l’eba (principe créateur disparaissant au décès), le nlem (conscience, au sort identique), l’edzii (nom, conservé après la mort), le ki ou nldem (force, survivant à la mort), le ngwèl ou ngèl (principe actif localisé dans le corps), le nsissim (ombre), et le khun (âme désincarnée, et revenant). Les Asante reconnaissent autant d’âmes que de jours dans la semaine, et ils donnent à leurs enfants « le nom du jour correspondant à son âme » (L.-V. Thomas & R. Luneau, 1992 : 28). Des âmes au nombre de sept se retrouvent aussi en Indonésie (Malaisie) et Mélanésie (M. Mauss, 1968-1969, i : 511), chez les Yukaghir, les ¿ukot (Propp, 1983 : 179), de même que chez les Ket qui les répartissent en six « âmes corporelles » et une « âme principale », laquelle entre dans le corps de l’enfant peu avant la naissance (I. Paulson, 1965 : 119).  Les Limbu disent le plus souvent avoir sept âmes (Pr. L. Jones, 1976 : 36), tout comme les Yukaghir (Eliade, 1968 : 201), les « Méo » également (Abadie, 1924 : 169).

Huit
Le corps Dogon (gozu) est dirigé, outre la force vitale nyama circulant avec le sang, par huit « principes » ou « âmes » (kindu), pensés par couples (kindu kindu, abrégé en kikinu) et classés en trois types (☛ supra) : d’abord un couple d’âmes jumelles de sexe opposé, les « âmes intelligentes » (kikinu say), formant un DOUBLE mobile du corps, capable de quitter celui-ci (le kikinu say mâle reste dans le corps du porteur, et le kikinu say femelle reste dans l’eau de la mare familiale sous la protection du Nommo, géniteur mythique de l’humanité) ; ensuite les « âmes rampantes » (kikinu bumone), reflets inintelligents des précédentes, visibles dans l’ombre du corps qu’ils ne peuvent quitter, jusqu’après la mort, puisqu’ils restent attachés à la dépouille jusqu’à la dernière poussière ; et enfin quatre « âmes de sexe » classées, comme les précédentes, en « intelligentes » et « rampantes » : associées à la procréation et à la gestation, elles quittent rarement le sexe (G. Dieterlen, 1999a : 25-29).

Dix
En Chine, on distingue les sept âmes du corps matériel, plus particulièrement du squelette, sortes d’âmes-démons plutôt nuisibles à l’homme et appelées p’o, et les trois âmes de substance légère et divine, appelées huen, qui sont libres de leurs mouvements, qui exercent une censure sur les âmes-démons et dont les randonnées constituent les RÊVES (K. Schipper, 1971 : 406 ; J. Pimpaneau, 1990 : 191).

Douze
C’est le cas chez les Hmong (J. Lemoine & M. Eisenbruck, 1997 : 71). Dans la version de Radlov de l’épopée d’Ertöštük, le cheval ¡al-Kuyruk a douze âmes.

Dix-sept
Cela se trouve chez les Tzeltal du Chiapas pour lesquels une même personne peut avoir jusqu’à dix-sept « âmes » (P. Pitarch Ramón, 1996).

Un nombre variable
Le nombre des âmes peut changer selon les circonstances, comme chez les Totonak (J. Galinier, 1997 : 41) ou chez les Yagua (Amazonie) qui pensent que l’homme a deux âmes tant qu’il vit, et trois de plus après sa mort (P. Vitebsky, 1995 : 14). Le nombre est indéterminé chez les Kalina (Lévi-Strauss, 1985 : 52).


Les âmes à travers le monde
Les conceptions sur l’âme sont innombrables, tout comme ses représentations (ombre, ANIMAL, homunculus…), et les exemples mentionnés ci-après n’ont d’autre prétention que d’illustrer cette variété.
Monde indo-européen
Selon le témoignage des auteurs anciens (César, De Bello Gallico VI. 14 ; Lucain, Pharsale i. 450-458 ; Strabon IV. 4 ; etc.), les Celtes professaient l’IMMORTALITÉ de l’âme. Pour les Grecs et les Germains, l’âme se rapportait à l’homme vivant, et l’idée qu’elle puisse se séparer du corps à la mort était inconnue. Chez les anciens Scandinaves, le hugr est une sorte de principe actif impersonnel, le hamr une forme interne individuelle qui épouse la personne physique, et la fylgja une âme susceptible de se détacher du corps humain pour se déplacer sous forme animale. Les matérialisations du premier peuvent être « chevauchées » par les sorcières ; le deuxième désigne étymologiquement la membrane enveloppant le fœtus, et certains hommes particulièrement DOUÉS (qu’on appelle hamrammr : « devenu puissant par sa forme ») peuvent voyager sous cette « forme » qui prend alors l’aspect d’un animal : aigle ou TAUREAU, et surtout OURS et LOUP (il s’agit alors d’un vargúlfr ou « loup-garou ») ; la troisième notion désigne à l’origine le PLACENTA et les membranes qui « suivent » le nouveau-né, donc par extension le DOUBLE qui « suit » l’homme : chacun a sa fylgia, qui peut aussi prendre l’aspect d’une femme et s’attacher à une famille, comme la banshee celtique, et la voir est mauvais signe (☛ INTERSIGNE) ; contrairement à ce qui se passe pour le hamr, c’est chez tout homme que la fylgia s’émancipe du corps pour courir sous forme animale, mais seuls peuvent la voir les rêveurs ou les individus dotés de seconde vue (R. Boyer, 1986 : 32-54). Des conceptions comparables sont communes aux cultures chamaniques, chez lesquelles l’âme du CHAMANE voyage dans le monde des ESPRITS pour lutter en faveur de celle du malade.

Amérique du Nord
Les Tübatulabal disent que l’âme (su’nun, qui signifie aussi « cœur ») réside dans la tête et qu’elle peut quitter le corps temporairement, en sortant par les oreilles durant le sommeil, ce qui provoque les RÊVES ; un chamane mauvais peut alors capturer cette âme errante, ce qui rend malade son possesseur ; au décès, le souffle (i’kin) quitte le corps en même temps que l’âme, qui peut apparaître sous forme humaine, comme un abawinal (« fantôme ») (E.W. Vœgelin, 1938). Ce type de conception est répandu chez les Nord-Amérindiens. Pour les Navajo, la vie résulte de la conjonction d’une forme physique extérieure et d’une forme appelée biigistiin (« ce qui se trouve à l’intérieur »). Les Nuksak — et les Sališ en général — considèrent que l’âme, sitec, est si légère qu’on risque facilement de la perdre par suite d’une frayeur, quand elle n’est pas volée par une personne malintentionnée, ou retenue au loin par suite de l’attachement de son propriétaire pour une chose, un être ou un lieu éloignés ; quand cela arrive, le voyant syowoe doit envoyer sa propre âme à la recherche de celle qui est perdue ou dérobée ; s’il ne réussit pas, la mort survient progressivement (DNAM : 30, 275).

Amérique du Sud
Les Bororó considèrent que chaque être vivant est une manifestation d’un aroe (« âme, essence, nom ») conçu comme double (ayant deux formes) et qui, à la fin de la vie humaine, va rejoindre les autres aroe dans l’AUTRE-MONDE ; l’aroe est un principe de stabilité qui s’oppose au bope, principe de changement, et l’homme tend vers la synthèse de ces deux principes, les contacts avec chacun de ceux-ci étant assurés par des chamanes spécialisés (A. Monnier, 1999 : 124-129). Quant un Aymará tombe malade, c’est, dit-on, parce que son âme a été dérobée par un ESPRIT ou par un mort, qu’il faut alors apaiser par des offrandes appropriées (DFML II : 1052). Chez les Guaikurú, comme chez les Aztèques, les étoiles sont les âmes des anciens guerriers. Dans le Chaco, les esprits du vent paraissent êtres les âmes de CHAMANES et de guerriers (P. Ehrenreich, 2005 : 15, 21). Pour les Šuar, plantes et animaux possèdent, pour la plupart, une âme (wakan) similaire à celle des humains, et capable de communiquer avec les autres wakan (Ph. Descola, 2005 : 21).

Asie
En Asie septentrionale, les ¿ukot considèrent que certaines âmes (uvírit) animent tout l’ensemble du corps, et que d’autres sont spécialisées : il y en a pour les poumons et pour les pieds, que l’individu peut perdre, et il tombe alors malade. Elles risquent aussi d’être dérobées par les DÉMONS Kéle, et un chamane doit alors intervenir pour les retrouver ou les remplacer par une partie de son propre souffle ou par un esprit-AUXILIAIRE (W. Bogoraz, 1902 : 588). Chez les « « Tunguz » » occidentaux, l’homme a trois âmes : been (âme corporelle), omi (« âme-survie », qui se réincarne), et maïn, une « âme-destinée », parfois conçue comme un fil reliant la tête de l’individu au poing de Seveki, l’ESPRIT-maître du monde supérieur ; qu’un mauvais esprit coupe ce fil, et c’est la mort de l’homme. Après la mort, l’âme unique des Oro¡ traverse d’abord le monde inférieur, puis remonte vers la LUNE en connaissant diverses transformations (en ver, flèche, canard métallique, ver de nouveau, puis papillon) ; après avoir résidé quelques années sur l’astre, elle redescend sur terre sous forme d’un champignon, pour se réincarner enfin dans un nouveau-né. Le souvenir des défunts perdure quatre générations, après quoi leur âme been tombe dans la partie la plus inférieure du monde des morts, où elle finit par se dissoudre, ce qui, selon les Oro¡, explique la dépopulation de leur groupe. Certaines âmes ne parviennent pas jusqu’au monde des morts et volètent dans les marais sous forme de feux follets, ou bien sifflent dans les branches ; les âmes des décédés de malemort (suicide, accident) deviennent des GENIUS LOCI du lieu où ces gens ont péri ; enfin, les Nevi (« ceux qui cherchent du regard ») sont des âmes qui ont réussi à s’échapper de l’AUTRE-MONDE, et qui rôdent sur terre à l’affût des âmes des vivants (J.-P. Roux , 1981a). Certains Birmans considèrent que l’âme peut se séparer du corps sous la forme d’un papillon (D. Bernot, 1971 : 326).

Afrique 
Comme souvent, l’emploi du terme « âme » risque de conduire à des traductions approximatives, mais L.-V. Thomas (ETREG I : 290-291) distingue : l’« âme-substance », localisée dans les centres vitaux (cœur, foie) ou dans des secrétions dotées de puissance (salive, sang, sperme, sueur) et qui animent le corps humain ; l’« âme extérieure » qui quitte le corps durant le RÊVE mais parfois aussi deux ou trois ans avant la mort physique (Kongo, Dogon, Serer) et qui peut séjourner dans un DOUBLE animal ou dans l’autel familial (Dogon) ; l’« âme-plurale » dont chaque aspect correspond à une fonction particulière. Les Efik désignent du même terme (ukpong) l’âme séparable qui séjourne dans un animal (ce que les folkloristes anglo-saxons appellent bush soul) et cet animal lui-même (léopard, crocodile, hippopotame, etc.) ; lorsque celui-ci est blessé ou piégé, l’homme dont il est l’âme tombe malade (DFML I : 175). L’âme des défunts Fali, djumdjum, libérée de son corps changeant et mortel, gagne le séjour souterrain des ANCÊTRES Manu où elle attend sa RÉINCARNATION définitive (J.-G. Gauthier, 1988 : 127). Pour les Ewe, il existe une « âme-rêve » qui quitte le corps humain durant le sommeil pour partir vers le Nord où elle rejoint d’autres âmes du même type, mais qui dort quand l’homme est éveillé ; il est très dangereux d’interrompre le sommeil de quelqu’un, car cette âme-rêve risque de ne plus pouvoir réintégrer le corps (DFML I : 325). En Égypte ancienne, le ka (k”) est le principe vital, et le ba (b”) est souvent représenté par un bélier, animal dont le nom en égyptien était ba, ce qui rend possible un jeu sur les figures, et le bélier devient la manifestation vivante de l’âme divine ; celui de Mendès peut alors être quadricéphale, dans la mesure où il était également appelé « le ba vivant de Ré (r©), le ba vivant de Shou (‡w), le ba vivant de Geb (gbb / gb / qb), le ba vivant d’Osiris (wsjr) ». Chez les Dogon, c’est le Nommo (géniteur mythique de l’humanité) qui, dès le début de la vie intra-utérine, octroie personnellement à chaque enfant ses kikinu (terme parfois rattaché à kinu « nez », « souffle », et à la contraction de kindu kindu « âmes »), qui ont une origine antérieure à la première étape de la genèse. Après la mort, ces kikinu, qui ne sont jamais transmis à la descendance, bénéficient des cultes rendus aux ANCÊTRES (G. Dieterlen, 1999a : 29-31).

Océanie
En Australie, chez les Arrarnta, le kuruna (« germe de vie ») du mort quitte le corps de ce dernier sous la forme d’un petit oiseau dont on entend le sifflement au moment du décès, et qui vole jusqu’au pertal¡era, lieu où l’on cache des OBJETS SACRÉS appelés ¡uringa (tjurunga). Dans le Désert occidental et en Terre d’Arnhem, l’âme est divisible en deux parties, l’une (gordi, gunworal, birimbi) qui, par le canal du TEMPS du RÊVE, animera de nouveau l’humanité, et l’autre (mamu, maam, namandi, mogwoi) qui, s’éloignant de l’humanité au point d’en devenir l’ennemie, finit par s’identifier à une sorte de démon très agressif (SL : 173-174). L’âme appelée tondi par les Batak de Sumatra possède une volonté propre qui peut s’opposer à celle de l’individu, et est capable quitter le corps durant le rêve ; la maladie peut alors être provoquée par des ESPRITS retenant le tondi quelque part, et à la mort, ce dernier quitte le corps pour toujours (P. Schebesta, 1963 : 214). À Tahiti, dans le po (AUTRE-MONDE) les âmes des morts sont râclées avec une coquille par les cuisiniers de Ta’aroa, puis cuites et consommées, leur transformation n’étant acquise qu’après l’EXCRÉTION consécutive (A. Babadzan, 1993 : 76). Aux îles Salomon, l’âme se manifeste généralement sous la forme d’une flamme errante, et la crémation des cadavres a pour but de la désincarner, afin de hâter sa destinée qui est en premier lieu de venir indiquer, aux proches du défunt, la personne responsable du décès ; après quoi elle vient résider dans le village, dans un petit édicule érigé à son intention à proximité de la maison, et où l’on vient lui déposer de la nourriture avant de partir à la pêche (Patrick O’Reilly, ETREG I : 1188-1189). À Madagascar le DOUBLE de l’homme (appelé, selon les groupes, aina, aloka, angatri, ambiroa, avelo, fahasivy, fanahy, lolo, matoatoa, ou tandindona) quitte l’homme durant le sommeil (d’où les RÊVES) et, à la mort, s’en va vivre dans le tombeau familial (H. Deschamps ETREG I : 1439).
☛ ANIMATISME ; ANIMISME ; CHAMANISME ; DOUBLE ; RÉINCARNATION.




AMPLIFICATION
L’un des phénomènes notés par PROPP dans l’étude du conte merveilleux. Par rapport à une forme CANONIQUE qui décrit, par exemple, la demeure de la Baba Yaga comme une « chaumière dans la forêt sur des pattes de poule », on trouve parfois « chaumière dans la forêt sur des pattes de poule, étayée de crêpes et couverte de tartes ». C’est l’inverse de la RÉDUCTION, et Propp notait que « la plupart des amplifications s’accompagnent de réductions. On rejette certains traits et on en ajoute d’autres », puis suggérait une classification des amplifications en fonction de leur origine : soit détail emprunté à la vie courante, soit développement d’un détail de la forme canonique, comme ici lorsqu’aux pattes de poule on ajoute d’autres éléments merveilleux. Pour la première forme, comme le HÉROS du conte est souvent accueilli par le DONATEUR, le conteur a pu broder sur la générosité de celui-ci, sur les mets qu’il propose au héros, sur les composantes de son hospitalité, etc. (V. Propp, 1970 : 185-186).
☛ CATALYSES ; DRAMATISATION ; SYNCRÉTIQUE.


AMYTHIQUE
Caractère de ce qui n’est pas le SUJET d’un mythe. Ainsi : Schebesta (1963 : 128) a-t-il pu écrire qu’en général, « l’être suprême est amythique », affirmation à moduler selon les cultures.

ANABASE ☛ CATABASE. 

ANALOGIE
Interne au mythe
Les mythes établissent souvent des analogies entre personnages ou ordres de phénomènes différents, qui ne se révèlent qu’à l’analyse de l’exégète contemporain — mais qui devaient faire partie des évidences des cultures qui ont produit ces mythes. Dans le mythe d’origine d’Acoma, deux filles, nées sous terre, croissant lentement parce que l’obscurité régnait, reçoivent un petit sac de graines. Mais elles ne peuvent pas plus les voir qu’elles ne se voyaient elles-mêmes. Elles en plantent, et les arbres poussent très lentement, à cause de l’obscurité. Il y a donc analogie entre les deux filles primordiales et les quatre plantes : « les unes et les autres ont été mises en terre » — littéralement plantées, et nourries par la terre, « sous une forme inachevée et provisoire ; les unes et les autres croissent lentement en raison du manque de lumière » (IMP : 30) — analogie renforcée par le contraste avec la naissance des animaux dans le même mythe. Il y a par ailleurs une analogie plus lointaine entre la terre elle-même et les plantes : Utc’tsiti, le « père » des filles et celui qui leur donne les plantes, a créé auparavant la terre en extrayant de son corps un CAILLOT de sang et en le jetant dans l’espace ; il s’agit donc d’une « graine » de nature animale, jetée dans l’espace pour croître, comme les graines données aux filles sont jetées par elles dans la terre pour prendre racine et pousser (IMP : 36).

Entre mythes
Tout COMPARATISME repose sur l’analogie : ce sont les ressemblances entre données, ou groupes de données, qui attirent l’esprit du comparatiste et l’invitent à examiner la nature du phénomène observé. On a pu opposer, à juste tire, les formes de comparatisme opérées par les deux plus grands mythologues français, G. Dumézil et C. LÉVI-STRAUSS : le premier repère des parallélismes entre mythes, ou bien entre mythes, ÉPOPÉES, institutions, et les faits observés forment des séries ; pour le second, l’analogie s’opère entre mythes, ou entre données mythiques (par PAQUETS DE RELATIONS) et secteurs de la pensée. L’ÉQUIVALENCE lévi-straussienne repose souvent sur des analogies ressenties dans les différentes cultures entre ordres de phénomènes différents. Ou, plus simplement, entre secteurs distincts : par exemple, un certain nombre de mythes d’Amérique du Sud permet de poser l’équivalence suivante, qui repose sur une analogie entre ouvertures du bas du corps et ouvertures du haut : bouche : oreille : : vagin : anus (CC :145). MÉTAPHORE comme MÉTONYMIE reposent sur des analogies observées entre SIGNIFIANTS et signifiés. Plus généralement, toutes les TRANSFORMATIONS observables d’un mythe à l’autre reposent sur des analogies, et l’on s’étonne qu’Edmund Leach ait pu reprocher à Cl. Lévi-Strauss de ne faire appel qu’à des schémas binaires, alors que la pensée humaine procède par analogies. À cela, Lévi-Strauss a pu répondre a) que sa méthode fait un usage constant de l’analogie, b) qu’il a recours continuellement aux deux types de pensée — la binaire oppositionnelle et l’analogique —, étant en mesure parfois de les intégrer, et c) qu’il aboutit à des modèles et formules analogiques. En effet, qu’il perçoive des rapports entre termes (de la forme : A : B : : B : C) ou entre des rapports (A : B : : C : D) dans le cas, respectivement, de la déduction empirique et de la DÉDUCTION TRANSCENDANTALE, ou qu’il use de schémas — dont il a bien dit qu’ils empruntent leur forme, mais non leur signification de rigueur logique, à l’algèbre de Boole —, l’analogie suppose l’opposition ; elle se fonde sur ce qu’une identité de rapports peut exister malgré la diversité ou l’opposition des termes reliés, et elle est la « clef de voûte de l’analyse structurale » (P. Crépeau 1983 : 26 ; en MC : 74 et n. 1, Lévi-Strauss renvoie aux modèles analogiques exprimés dans des diagrammes ou graphiques en CC : 98, 106, 145, 202, 341, et aux formules de CC : 171, 205, 255, 256). Ce sont souvent plusieurs éléments d’un mythe ou des SÉQUENCES entières qui permettent de le rapprocher d’un autre ; il s’agit donc d’une série d’analogies (par exemple ici entre les motifs initiaux de plusieurs versions du DÉNICHEUR D’OISEAUX). Ces analogies sont le moteur de l’analyse : celle observée entre les premières parties des deux mythes indiqués engage à s’interroger sur leur différence, et à constituer de proche en proche un SYSTÈME de mythes qui sont la TRANSFORMATION les uns des autres. De la conception qu’il se fait de la comparaison, Lévi-Strauss a pu tirer que « ce ne sont pas les ressemblances, mais les différences, qui se ressemblent » (1969 : 111). Inversement, chez Dumézil, ce sont bien les ressemblances qui se ressemblent et fondent le travail comparatif (P. Crépeau, 1983 : 33-34).
	[image: image] CRÉPEAU P., 1983. Sur l’aspect mathématique de l’analogie : CÔTÉ A., 1993 : 61. — RACINE L., 1989, 1995 : 26. 


☛ CANONIQUE.



ANALOGISME
Dans la classification des ONTOLOGIES que propose Ph. Descola (2005), l’analogisme correspond à celle qui conjoint la différence des intériorités et celle des physicalités (☛ IDENTIFICATION / RELATION).

ANALOGUE
Terme utilisé par les folkloristes anglo-saxons pour désigner les VARIANTES anciennes d’un RÉCIT, non contemporaines de celui-ci. La précision ainsi introduite est utile, car ces variantes anciennes circulaient dans un contexte culturel différent, où leur sens pouvait varier d’une époque à l’autre, par exemple au gré des processus d’ACTUALISATION ou de LITTÉRARISATION. Ainsi, la LIIe nouvelle de l’Heptaméron de Marguerite de Navarre, où un PERSONNAGE, croyant dérober un pain de sucre brun, s’empare en réalité d’un étron gelé, peut être considérée comme un « analogue » de la LÉGENDE contemporaine du « Voleur malchanceux », dans laquelle un homme dérobe une bouteille de whisky qui ne contient en réalité qu’un échantillon d’urine destiné à des analyses (J.-B. Renard, 1998 : 111).

ANALYSE
Plan analytique 
Dans ses ouvrages de 1937 et 1949, BRELICH distinguait, dans les rites mortuaires et dans le PERSONNAGE divin Vesta, à Rome, un plan analytique et un plan historique. Le premier concerne les éléments fondamentaux du rite ou de la DIVINITÉ, le second ce qu’il en advint au cours du déroulement historique. Le plan analytique correspond à ce que d’autres auteurs (G. Dumézil, Cl. Lévi-Strauss) appelleront plan structural, à cela près que, pour le second, l’histoire est une succession de plans structuraux. La définition de Brelich se rapproche davantage de celle des celtisants Ch.-J. Guyonvarc’h et F. Le Roux, qui distinguent STRUCTURE (des mythes, des PANTHÉONS) et « accident » ; c’est dire que pour les auteurs français, il y a de toute manière primat de la structure sur l’événement.

Analyse mythologique 
L’analyse proprement mythologique est celle du type à laquelle s’est livré par exemple Lévi-Strauss à travers les quatre tomes de ses Mythologiques et dans ses ouvrages ultérieurs (La Potière jalouse, La Voie des masques, Histoire de Lynx) et qui consiste à examiner les rouages d’un mythe. Elle se rapproche de l’« EXPLICATION DE TEXTE » dumézilienne. L’origine des manières de table s’ouvre par l’analyse d’un mythe Tukúna, dans lequel le HÉROS, Monmaneki, a épousé successivement quatre épouses animales, qu’il a perdues les unes après les autres, puis une cinquième qui était une compatriote — et qui, pourtant, à la fin du RÉCIT, se change en oiseau et disparaît. Le but de l’analyse est alors de montrer, d’une part, pourquoi la série des mariages du héros s’arrête avec le cinquième, au lieu de se continuer indéfiniment, d’autre part et corrélativement, comment il se fait qu’un mariage enfin endogame, succédant à quatre hyper-exogames, se termine de la même façon. Cette analyse se fait en utilisant tous les détails du récit, et met successivement au jour les CODES sociologiques, de classification des animaux, de classification des activités économiques (☛ TAXINOMIE) — sans qu’il soit fait particulièrement référence à la société Tukúna en tant que telle. En décelant des sens sous-jacents au mythe (☛ SENS LATENT), elle permet de le comparer avec les autres mythes amérindiens à un niveau de profondeur qu’une simple comparaison par juxtaposition n’aurait pas rendu possible.
Il n’existe pas de désignation véritable pour l’analyse mythique, a encore noté Lévi-Strauss, car elle n’est pas cartésienne et ne peut bénéficier du vocabulaire qui s’applique à celle-ci (CC : 13) — il a proposé plus tard analyse formelle (MC : 133 ; cf. aussi 1955 (AS), 1958b, 1960c, 1962b, pour d’autres exemples d’analyses).

Analyse de contenu
Le terme d’analyse de contenu (en anglais, content analysis) peut désigner, en un sens large, tout mode d’INTERPRÉTATION d’un texte ; en un sens étroit, il s’applique aux recherches quantitatives, qui visent à donner à l’étude des textes, à côté des approches dramatiques, rhétoriques, sociologiques, etc., un aspect plus rigoureux. Elles consistent essentiellement en un séquençage, théoriquement indépendant de l’opinion propre de l’analyste : il s’agit de découper un texte en unités définies, des SÉQUENCES, pour en découvrir le contenu implicite et la STRUCTURE. Ces recherches apparurent d’abord, à la suite des travaux du linguiste Z.S. Harris, aux États-Unis, pendant la Seconde Guerre mondiale, pour les besoins de la propagande, puis passèrent au domaine de la communication. De là, elles furent élargies à la recherche des contenus symboliques de tout texte, enfin on y discerna un moyen de comprendre la réalité sociale sous-jacente à un récit. Ainsi J.L. Fischer (1956, 1959), Th.A. Sebeok (1957), R.P. Armstrong (1959) se penchèrent-ils sur les moyens d’appliquer ces méthodes à l’étude de la TRADITION populaire ; H. Jason (1969a, 1971), H. Mehan et H. Wood (1975) se livrèrent plus tard à des analyses critiques sur l’adéquation de la méthode à la tradition. Mais l’analyse de contenu s’applique à tous les domaines d’expression et vise à quantité de buts : si Armstrong ou Fischer cherchaient essentiellement à déceler les différences entre récits en fonction des cultures, d’autres auteurs y voient un moyen de comprendre les habitudes langagières, éventuellement pour y adapter un discours, ou découvrir des structures cognitives, la compréhension mutuelle des personnes en situation de communication, l’identification de propriétés littéraires, la description des changements diachroniques dans la structure de communication, etc. Dans le domaine mythologique, l’analyse de contenu a servi au classement de catégories : avant sa naissance proprement dite, les études d’AARNE et THOMPSON, avec le découpage des contes en MOTIFS, s’en rapprochent — mais le motif index du dernier (1962) tient tout de même en six volumes, alors que les catégories de l’analyse de contenu tiennent en deux pages, ce qui dit la différence entre eux —, et aussi, plus tard, les démarches de M. Rudwin (1931), Lord Raglan (1949), DE VRIES (1961b), W. Woeller (1962), B.N. Colby et al. (1968), R. Kalin et al. (1966), O. Solberg (1983, 1989), S. Camara (1984, 1989), M. Schwibbe (1988). De leur côté, les analyses structurales de PROPP (1927 (1970), de M. Pop (1968), de H. Jason, de M. Jacobs (1956, 1959, 1960), de DUNDES (1962, 1964, 1989), d’Evguéni Mélétinski (1970), de S.S. Jones (1983, 1990), d’Eléazar Moiseevic Meletinsky (1989), de S. Longo-Reggiardo (1989), ne coïncident pas avec celles de l’analyse de contenu, mais ont plusieurs points communs avec elle : définition de catégories distinctes, SÉQUENCES définies par une SIGNIFICATION unique qui permet leur classement dans une des catégories seulement, catégories conçues dans le but de permettre une analyse, et utilisant ainsi une quantification. Dans la définition de O.R. Holsti (1968), elles sont donc objectives, et se rattachent à l’analyse de contenu, point de vue qui est aussi celui de R. Lachmann (1978) pour qui les analyses de Propp et Dundes s’intègrent à l’analyse de contenu.
« Tout comportement », dit Armstrong, « peut être étudié soit comme 1) miroir, ou 2) constituant d’une condition dans un individu ou une société ». Toute étude qui considère des éléments dans un mythe, et en cherche les parallèles dans les faits sociaux, dans la psychologie ou dans d’autres mythes, pratique la méthode du « miroir ». L’analyse de contenu s’intéresse aux constituants même du texte — c’est à peu près la différence opérée par K.L. Pike (1954) entre ÉMIQUE et étique. La première méthode relève du MESSAGE, la seconde de la STRUCTURE du message, parfois aussi de sa substance, la différence relevant du point de vue du chercheur : la première méthode cherche le contexte du récit, la seconde considère le récit lui-même.
Le séquençage opéré, on peut soit classer les séquences dans une série de catégories déterminées à l’avance — Armstrong, comme Greimas qui s’est livré à un travail similaire (1966 : 181-182), se fonde sur des travaux qui ont catalogué des situations dans l’art dramatique, et il est alors possible d’opérer un traitement statistique sur le matériel obtenu : des différences significatives apparaissent entre histoires homologues relevant de différentes cultures, et la tâche est dès lors d’expliquer ces différences — il s’agit de coder les séquences et, en concevant des indices à partir de ces codages, les numériser et former des tables comparatives (☛ FORMALISATION) : Fischer (1959) met ainsi en exergue de fortes différences entre cinq LÉGENDES apparentées des îles micronésiennes de Truk et de Ponapé.
Amstrong note que l’analyse de contenu peut porter sur trois aspects : la substance, c’est-à-dire « ce qui est explicitement dit dans le message » ; la forme ou STRUCTURE du message, c’est-à-dire l’arrangement physique des éléments, déterminés par leur distribution et leurs relations, en quelque sorte la SYNTAXE de la communication ; et la condition, c’est-à-dire les notions de valeurs, de VÉRITÉ, d’émotion, d’esthétique, des segments de communication.
Les unités constitutives (☛ SÉQUENCES) varient selon le type de recherche. On peut se fonder sur les noms propres, sur les modèles d’assertions, par exemple les couples du type acteur-action, sur le mouvement dramatique, sur des traits rhétoriques, sur la prosodie, le sens, ou la finalité, sur la manifestation de mécanismes psychologiques, d’attitudes politiques, religieuses, etc., toujours avec le même souci d’objectivité. Par exemple, dans le cas d’un corpus de récits sur les DÉCEPTEURS, on peut chercher : a) simplement si le décepteur opère une ruse — la segmentation portera sur les actions du décepteur ; b) si les actions du décepteur ont un rapport direct avec le système de valeur (☛ AXIOLOGIE) du groupe où l’on a trouvé le récit — la segmentation prend alors en compte les assertions concernant l’évaluation éthique des actes du décepteur ; c) si ces traits sont implicites, et doivent être inférés du texte — et l’on se fonde ici sur la SÉQUENCE du type acteur-action.
Étudiant des mythes d’INCESTE à Ponapé, Fischer (1956) confronte quatre grilles d’interprétations permettant un séquençage : 1) temporelle ; 2) spatiale ; 3) division des personnages en deux groupes, selon qu’ils sont favorables ou hostiles au HÉROS ; 4) succession des événements du point de vue de la solution des conflits fondamentaux. Dans une autre perspective, pour comparer des légendes apparentées de deux cultures différentes, il isole de « grosses structures » — phrases, groupes de phrases, ÉPISODES, divisions majeures des textes — et cela est suffisant pour repérer comment, à Truk, on aime les séries d’épisodes répétitifs, alors qu’à Ponapé les histoires se développent par paires d’épisodes aux résultats contrastés (1959 : 442-443). Quoi qu’il en soit, les unités doivent être subtotales — c’est-à-dire plus courtes que le texte entier —, équivalentes, pour que les propriétés comparées le soient également, et simples, c’est-à-dire définies avec pas plus de variables qu’il n’est nécessaire. Quand la définition d’une SÉQUENCE part d’un couple acteur-action, auquel s’ajoute éventuellement un troisième terme (l’ACTEUR vers lequel l’action est dirigée), il y a changement de séquence lorsqu’il y a changement d’acteurs ou, les acteurs demeurant les mêmes, glissement de l’action vers un autre contenu, ou changement de but, de scène, d’action, de conséquence, ou intervention plus active du second acteur. Quant à la validité du séquençage, la détermination des limites des unités, la meilleure méthode est PARADIGMATIQUE : si l’on peut, dans une série ABC, s’apercevoir qu’un des éléments peut être remplacé par un autre, AFC, ou DBC, ou DFC, etc., l’existence des unités /A/ etc. est justifiée, et c’est la comparaison même qui permet la segmentation /ABC/, etc. (R.P. Armstrong, 1959 ; E. Mélétinski, 1970 : 232-234 ; M.H. Schwibbe 1988,1993) — méthode préconisée par Lévi-Strauss dès 1953, mais alors ignorée des chercheurs américains.
L’analyse de contenu a en quelque sorte préparé le travail à l’analyse par ordinateur, et c’est d’ailleurs pour elle que Ph. Stone a conçu le programme nommé « General Inquirer » (B.N. Colby et al., 1963 ; H. Jason, 1969b ; Ph.J. Stone, 1966 ; O. Ducrot & T. Todorov, 1972 : 309). Il y a en cette méthode danger de confondre unité de contenu et unité structurale. Ju·a Pentikaïnen (1989b : 539) a bien montré comment elles ne se recouvrent pas : soit l’unité de contenu « le héros voit l’ESPRIT du moulin », sa fonction peut considérablement varier dans le RÉCIT, selon qu’il s’agit d’une simple description dans le déroulement de l’action ; d’une punition du héros ; de la préparation du héros à son exploit, élément clé du récit qui prépare la résolution du MANQUE. Autre discordance entre unité de contenu et unité structurale significative dans l’intrigue, il est fréquent que l’INTERDIT soit implicite (donc Unité de contenu = 0), ce qui permet la mention très brève de la TRANSGRESSION (« telle jeune fille continuait à filer le dimanche »), alors qu’Interdit et Transgression sont des éléments clés du récit. L’auteur rapproche ces propriétés du conte de la notion d’ASSIMILATION de PROPP, mais cette dernière est perçue par le savant russe comme un processus d’évolution du conte, alors que les observations de Pentikaïnen portent sur la STRUCTURE même du conte, structure qui échappe partiellement à l’analyse narratologique.

Analyse formelle
Nom donné à l’ensemble des méthodes d’étude des mythes par traitement INFORMATIQUE.

Analyse fonctionnelle ☛ FONCTION.


ANAMORPHOSE
Ce terme désigne soit une MÉTAMORPHOSE de sens inverse, soit diverses façons de voir le même être dans les ONTOLOGIES perspectivistes.
Métamorphose de sens inverse
Dans de nombreux récits (contes, mythes, romans médiévaux), une personne, le plus souvent féminine, a été transformée, en ANIMAL ou autre chose, sous l’effet d’une malédiction, laquelle prendra fin lorsque certaines conditions seront réunies. Ainsi, dans le conte dit « Les Trois Oranges » (ATU 408), la jolie fiancée du HÉROS a été surprise par une rivale (la fille du roi, dans la VERSION nivernaise ; une bohémienne, dans la version valaque) qui, lui plantant son aiguille dans la tête pendant qu’elle la peigne, la change illico en colombe, et tente de se faire épouser (ou faire épouser sa propre fille) par le héros ; la colombe parvient à attirer l’attention de celui-ci, et, lorsqu’il arrache l’épingle, l’oiseau reprend sa forme humaine (CPF II : 60-66 ; Schott 1982 : 221-223). Dans la littérature médiévale (romans bretons) et les contes, il est souvent question d’un BAISER qu’un chevalier, ou un jeune héros, doit donner à une vieille femme repoussante : elle reprend alors sa forme de jeune fille, ce que l’on trouve aussi dans le conte avec une MÉTAMORPHOSE animale, par exemple de la jeune fille en biche (dans une VARIANTE bretonne du conte ATU 400, la princesse maudite, en épousant le héros, désenchante tout l’entourage, cerfs et biches, du monde inférieur). Dans d’autres variantes, également bretonnes, elle est oie, ou tortue géante (et il faut alors la blesser pour la désenchanter), ou une laie suivie de neuf marcassins, ou même une boule de feu. Dans le conte ATU 401, en fait très proche du précédent, intitulé en français « La princesse enchantée libérée après trois nuits d’ÉPREUVES », elle est chèvre en Nivernais et en Bretagne, anguille aussi, et GRENOUILLE, crapaud, biche en Ille-et-Vilaine ; en Brière la métamorphose est partielle car la fille est couverte d’écailles de poisson. Quoi qu’il en soit, le fier baiser ou le mariage sont remplacés ou précédés dans ce conte par les épreuves (tortures, allant jusqu’à la mort) des frères de l’HÉROÏNE — et, de même que la jeune fille retrouve alors sa forme humaine, elle est en mesure de redonner la vie (☛ RÉSURRECTION) à ses sauveurs (CPF II : 21-25, 32).
Thème voisin dans le chant III du Mahābhārata, lorsqu’Arjuna affronte des crocodiles femelles et les tire hors de l’eau : c’était la condition à remplir pour qu’elles reprennent forme humaine, car, jadis, elles s’étaient moquées d’un brahmane, et il les avait maudites. Ailleurs, « une malédiction condamna une apsarā à devenir une antilope et à conserver cette forme jusqu’à ce qu’elle portât le fils d’un sage » (W. Doniger, 1993 : 64). Beaucoup de récits portent sur des changements d’états passagers : la princesse enchantée du conte ATU 400 dont on a dit ci-dessus qu’elle était devenue oie se change tout de même la nuit en belle princesse (CPF II : 22), de même, dans un récit irlandais, une héroïne, Caer, est une année cygne sur un lac, une autre belle jeune fille ; le héros d’un conte valaque, Trandafiru, était dans la journée une citrouille, et la nuit un jeune homme extraordinairement beau — ce qui causera sa ruine, son épouse finissant par ne plus supporter sa forme diurne (A. Schott, 1982 : 213-215) ; dans un conte russe d’Afanassiev (1990 : 128-130), trois chevaliers qui seront les AUXILIAIREs du HÉROS apparaissent sous les formes d’aigle, de faucon, de moineau, à qui il suffit de frapper la terre pour prendre forme humaine, et ils donnent plus tard au héros, le Tsarévitch, un anneau qui le transforme aussitôt en cheval pour aller plus vite ; dans un ancien récit Türk, un prince, qui est aussi un sanglier noir, raconte que le khan de son pays est, le matin, SERPENT rayé de jaune, tigre à raies sombres le midi, beau jeune homme jaune le soir (J.-P. Roux, 1966 : 248) ; en Papouasie l’animal que respectent le plus les Waropen est l’aigle de mer qui, de nuit, est censé se transformer en un animal marin mythique, le rina (A. Monnier, 1999 : 111) ; au Japon on parle souvent de l’amant mystérieux d’une belle fille d’un village : il vit dans l’étang ou la MONTAGNE, mais est serpent dans l’eau et bel homme à l’air libre (Ch. Shinoda, 2000 : 268-269, qui note toutefois — id. : 273 —, que le retour d’un MONSTRE à la forme humaine, fréquent dans les contes européens, manque au Japon). L’anamorphose est en effet très fréquente dans les contes européens, par exemple dans le type « La Belle et la Bête » (ATU 425C), et dans le cas d’aides animales : « Jean le Teigneux » (ATU 314), « Trente de Paris » (ATU 461), sont souvent aidés par un être qu’une malédiction a transformé en cheval, en chien…, et ils réalisent ce qu’il faut pour que cette métamorphose soit abolie ; ainsi, dans une VERSION canadienne, le Teigneux reçoit l’aide d’un cheval vert qu’il fait magiquement sortir d’une stèle, et qui devait y mourir au bout de trois ans et un jour ; le mari, dans le conte ATU 425 (« À la recherche de l’époux disparu »), est toujours un animal lorsqu’il demande la main de l’héroïne, mais il reprend sa forme au moment où le mariage ou l’union est sur le point de se produire, et parfois l’épouse décide que son mari sera animal de jour, humain de nuit ; le même conte contient éventuellement des MÉTAMORPHOSES d’autres personnages « enchantés » comme l’époux, mais qui retrouvent une forme humaine à la fin : ainsi, dans une version auvergnate, c’est la mère du héros qui a été changée en rosier, et ses serviteurs en corbeaux, tandis que dans une autre, bretonne, outre le Serpent Vert, qui est l’époux, il y a la Chatte Blanche, qui a été ADVERSAIRE de l’HÉROÏNE, et « les petites Coudées », qui possédaient le château où elle parvient en cherchant son mari (CPF II : 73-101, 259). Dans un conte défini par P. Delarue (sous le no 317, l’« Apprenti magicien », ajouté à AT) les métamorphoses et anamorphoses sont fréquentes : à son père qui lui reproche de n’avoir rien appris chez le tailleur, le héros montre qu’il est devenu capable de se changer en souris, en bœuf ou en chien ; ou encore il revient chez son père au milieu d’un groupe d’animaux identiques, et il ne reprendra forme humaine que si son père l’identifie ; la capacité du fils est ensuite utilisée par eux pour faire fortune : changé en animal domestique, en général un cheval, il est vendu au marché, et après diverses AVENTURES, dont une FUITE MAGIQUE, il revient vivre tranquillement à la maison et épouse la personne qui l’a aidé, elle-même le plus souvent un animal, ou la fille du roi, dans la chambre de laquelle il est entré en prenant la forme d’une bague, ou d’une orange. Dans un autre conte (ATU 329), celui des cachettes, le héros épousera la fille du diable (du sultan, etc.) si celui-ci ne parvient pas à le découvrir : le héros se fait successivement poil dans l’oreille du cheval, dent dans la bouche du même animal, clou dans son sabot, et son futur beau-père ne parvient pas à le démasquer, tandis qu’il est lui-même découvert par le héros, renseigné par son cheval, lorsqu’il se fait poisson dans la rivière, pomme dans l’arbre, rose dans le jardin. La métamorphose est au centre aussi du conte ATU 432, « Le prince en tant qu’oiseau », où, dans la plupart des versions françaises, le prétendant de la bonne fille est changé en oiseau par la FÉE qui protège la mauvaise, et finalement celle-ci à son tour est changée en animal (en truie, dans la VERSION de Mme d’Aulnoy, où cette sœur mauvaise s’appelle Truitonne) ; au contraire, dans des versions hors de France (le conte est attesté de l’Inde à l’Italie, par la Grèce et la Turquie principalement), c’est le prince qui se change volontairement en oiseau pour aller visiter la belle, et, comme dans le lai de Yonec de Marie de France, il redevient homme dès qu’il est près d’elle. Dans un autre encore (ATU 433), « Le prince en serpent », celui-ci épouse trois filles successivement, sous l’aspect d’un reptile (ou d’un marcassin, ou d’un chien, ou de Jean le Laid), et, pour la troisième seulement, qui est gentille, il redevient homme la nuit, ou définitivement. Dans un autre encore (ATU 449, « L’Homme qui a épousé une Femme-Vampire »), attesté principalement en Europe orientale, un homme découvre que sa femme se comporte en vampire suceuse du sang des morts durant la nuit, mais, lorsqu’elle comprend qu’il l’a espionnée, elle le change en chien ; une fée protectrice lui rend forme humaine, et change la femme en jument ; à son tour celle-ci change encore son époux en moucheron, lorsqu’il a perdu l’épée qui lui permettait de la dominer, puis la fée intervient encore, et change la jument en tuyau de cheminée (version nivernaise, et version languedocienne proche). Le conte ATU 450 (« Petite Frère et Petite Sœur » ou « La Fontaine dont l’eau change en animal »), répandu surtout en Europe orientale, parle, lui, d’une fontaine qui change en animal ceux qui y boivent : en lion (dans la Nièvre), en cerf, en pigeon, en bœuf (dans le Nivernais), en mouton, en chevreuil (Bretagne), en agnelet (Poitou). Mentionnons enfin le conte ATU 451, « La petite fille qui cherche ses frères », où, dans la version nivernaise, sept frères ont décapité le Bouhu suceur de sang, mais sur la tête enterrée de celui-ci pousse une plante à fleurs, que la fillette rapporte dans sa maison, et l’odeur change les sept frères en bœufs blancs (CPF I : 279-292, 342-345 ; II : 113-131).
Les concours de MÉTAMORPHOSES, par série de transformations successives, comprennent, en quelque sorte par définition, le pouvoir d’anamorphose. Certains HÉROS ont le pouvoir de changer de forme à volonté : l’Irlandais Finn était chien, homme ou cerf, selon la façon dont il tournait son capuchon magique (M.-L. Sjoestedt, 1940 : 115). Le MOTIF est bien connu, dans la mythologie grecque, de l’être (généralement divin) qui prend successivement de multiples formes pour échapper à celui qui veut le saisir : ainsi de Thétis, pour échapper à Pélée, de Protée, pour se dérober aux exigences de Ménélas qui veut lui demander l’avenir, de Mêtis, pour échapper à Zeus. De pareils pouvoirs sont attribués, en Albanie du Nord, à tout un chacun : les hommes peuvent se transformer en cerf, en OURS, en hibou, les femmes en belette, en coucou, en tourterelle (A. Pipa, 1981). Lorsqu’il s’agit de dieux ou de CHAMANES, l’anamorphose n’est que l’autre face de leur pouvoir de métamorphose : « Chez les « Tunguz », un homme se transforme en arbre et reprend ensuite sa forme primitive » (id.), tout comme, dans un mythe Krahō, un héros qui a des pouvoirs magiques peut se métamorphoser en toutes sortes d’animaux (MC : 103). Enfin, un vaste THÈME est celui des FILLES-CYGNES, qui prennent forme humaine lorsqu’elles retirent leur peau : très nombreux sont les récits contant comment l’une d’elles fut contrainte de garder cette forme après qu’un héros eût volé son plumage, obligeant ainsi la fille à l’épouser ; lorsqu’elle retrouva enfin sa peau, elle reprit sa forme et sa nature d’oiseau pour s’envoler. THOMPSON a recensé les deux phénomènes, en D720, « Désenchantement en remettant (ou en détruisant) ce qui revêt une personne enchantée » : on a en effet les deux cas de figures, selon qu’une peau a couvert quelqu’un et l’a changé en animal, ou inversement qu’il faut retrouver la peau originelle pour recouvrer sa forme authentique.
☛ FILLE-CYGNE ; MÉTAMORPHOSE.



ANAMORPHOSE PERSPECTIVISTE
Selon les visions perspectivistes du monde, le même être est vu différemment selon les points de vue. Ainsi, le CHAMANE qui se transforme ou se déguise en animal agit ainsi parce qu’il sait que les êtres qu’il va rencontrer ont l’aspect d’animaux dont il convient d’adopter la livrée pour communiquer avec eux. Dans les ONTOLOGIES amérindiennes, les humains, qui se voient sous une forme humaine, voient les non-humains sous une forme animale, alors que les animaux, qui se voient eux-mêmes comme des humains, regardent les hommes comme des êtres non-humains, prédateurs ou esprits. Dans ces conditions, le passage d’une forme extérieure à l’autre n’implique aucun changement de « l’intériorité » des êtres, et ceux-ci subissent donc moins une véritable métamorphose qu’une « déformation », selon un processus que Ph. Descola (2005 : 196) propose d’appeler anamorphose.
☛ MÉTAMORPHOSE.


ANARCHÉTYPE
Concept défini par Corin Braga (2003, 2004, 2005) comme un « ARCHÉTYPE explosé » ou « fragmenté ». En littérature, les œuvres ou les corpus d’œuvres qualifiés d’anarchétypiques par ce chercheur roumain sont celles qui ne se soumettent pas à un sens central et totalisateur, et se développent dans des directions contradictoires, qui ne sauraient se réduire à un scénario unique. Dans ce cadre analytique, où le couple archétype / anarchétype se rapproche de l’opposition établie par G. Deleuze entre la « racine » et les « rhizomes », les époques et les cultures dominées par un modèle explicatif du monde unique et sans rival donnent d’habitude naissance à des œuvres « archétypiques », qui suivent le contour des scénarios reçus et acceptés. Les époques de bouleversements et révolutions de la Weltanschauung, où des modèles explicatifs concurrents se multiplient, voient germer des œuvres « anarchétypiques », c’est-à-dire dévertébrées, tiraillées entre plusieurs tendances divergentes et centrifuges. De telles périodes d’inflation ont été l’Antiquité tardive, dont on peut citer comme essentiellement anarchétypique le corpus des « romans alexandrins » (L’Histoire véritable de Lucien, par exemple), la Renaissance, avec ses romans de chevalerie hypertrophiés (voir le CYCLE partant d’Amadis de Gaule), les XVIIIe-XIXe siècles, avec leurs « voyages extraordinaires » exubérants (dont Garnier n’a réuni qu’une infime partie dans son recueil de Voyages imaginaires). Dans le domaine des mythes, ceux-ci, formant des « histoires exemplaires » en grande partie fixées par des dogmes et servant de base aux rituels et aux liturgies, sont des « types originaux » (☛ ARCHÉTYPES) ou bien, s’ils sont vus comme le résultat d’un long travail d’élaboration religieuse, ils peuvent être considérés comme des « types finaux » (☛ ESCHATYPES). Cependant, ils commencent à perdre leur structuration habituelle dès qu’ils ne sont plus tenus pour des récits « vrais » (☛ ERREUR) et que la TRADITION qui garantissait leur stabilité n’exerce plus un rôle normatif. Le travail de Corin Braga tend à mettre en évidence de tels phénomènes de déstructuration « anarchétypique » des corpus mythologiques, par exemple dans des contes fantastiques asiatiques qui sont des avatars acculturés de récits chamaniques, dans certaines LÉGENDES irlandaises des XIIe-XVIe siècles où les moines chrétiens ont recueilli une part de la mythologie celtique, et dans la littérature en général, en tant qu’héritière laïque et désacralisée, donc plus libre et anarchique, voire « hérétique », de la MYTHOLOGIE.
☛ ARCHÉTYPE ; ESCHATYPE.


ANCESTRALISATION
Processus progressif qui fait d’un mort ordinaire un ANCÊTRE, grâce à une suite de rituels appropriés. Ainsi, « dans la société Dagāba, au Burkina Faso tout individu adulte qui meurt a droit à un rite d’ancestralisation », dont le premier acte incombe au premier fils et consiste à faire sculpter la statue, image du défunt, qui sera installée sur l’autel des ancêtres (R. Somé, 1998 : 85). En Afrique comme en Europe (Grèce ancienne), le mort qui, pour une raison ou une autre (suicide, foudroiement, décès en cours d’INITIATION), n’a pas eu droit aux rituels d’ancestralisation, est repoussé par les autres morts et revient se venger sur les vivants (R. Somé, 1998 : 100 ; J.-P. Vernant, 1990a : 40).
☛ ANCESTRISME ; MORT-VIVANT.


ANCESTRISME
Ensemble des représentations et valeurs partagées par une communauté à propos des ANCÊTRES. Cette appellation est préférable à l’ancestrolâtrie évoquée par H. Junod (1936) à propos des Bantu, terme qui fait trop songer à une « IDOLÂTRIE » et qui, de toute manière, ne pourrait concerner qu’un cas particulier de l’ancestrisme, celui où l’ancêtre finit par se confondre avec un dieu. En effet, sans se limiter audit « culte des ancêtres », ce que l’on appelle ancestrisme dépasse largement leur DIVINISATION et englobe également toutes les pratiques liées à l’ancestralisation.
☛ ANCÊTRALISATION.


ANCÊTRE
Géniteur disparu — réel ou mythique — dont la mémoire est conservée et honorée par un groupe (famille, clan, ethnie) ou un individu, et qui est supposé pouvoir intervenir dans le monde des vivants, où il représente l’autorité tout en veillant invisiblement sur la prospérité de son lignage. Tous les défunts ne sont pas des ancêtres ; seuls le deviennent ceux qui, morts dans des conditions normales, sont progressivement installés dans ce rôle par une série de rites appropriés qui peuvent conduire à une véritable DÉIFICATION (☛ ANCESTRALISATION). Au XIXe s., sous l’influence de TYLOR et H. SPENCER, se développa une « ghost theory » qui considérait le « culte des ancêtres » comme un stade UNIVERSEL de l’évolution religieuse de l’humanité : c’est l’expérience primordiale du RÊVE qui aurait suggéré les concepts d’ÂME et d’ESPRIT, puis leur persistance après la mort, impliquant elle-même l’obligation de rituels destinés aux ancêtres. Un tel ÉVOLUTIONNISME, qui s’appuyait sur une série de postulats, n’est plus de mise aujourd’hui, mais il a jeté un certain discrédit sur la notion même de « culte des ancêtres ». L’expression continue toutefois d’être employée, mais en se gardant de croire qu’elle désignerait un phénomène unique, répandu dans le monde entier, puisqu’au contraire elle recouvre des formes très diverses.
Les mythes d’origine de certaines populations ou de lignages particuliers établissent volontiers des GÉNÉALOGIES mythiques remontant jusqu’à des ancêtres surnaturels, ou des personnages naturels divinisés (☛ DIVINISATION) ; c’est notamment le cas en Grèce, chez les Germains, les Celtes et les Polynésiens. En Australie et Amérique, les ancêtres mythiques peuvent être identifiés à des animaux (☛ ANTHROPOGONIE ; RUPTURE), ce qui était aussi le cas à Sumer (M. Lambert, 1959 : 100). Plusieurs peuples sibériens (Ostiak, Nanaï, Oro¡, Giliak, Yakut, ¿avaš, Mari), et aussi les Ossètes, composent une image des vieillards au moment de leur mort ou pendant leurs funérailles (D. Zelenin, 1952 : 174). Cela se retrouve en Chine, mais en Chine ancienne, le culte des ancêtres s’est d’abord adressé uniquement aux ancêtres maternels, alors que dans la Chine classique il ne concerne plus les femmes et qu’au sein d’une famille on révère plusieurs générations d’ancêtres patrilinéaires qui se réincarnent selon un rythme précis : l’âme du père du trisaïeul s’incarne dans le fils de l’arrière-arrière-petit-fils du chef de culte (E.M. Ahern, 1973 ; A.P. Wolf 1974 ; J. Lemoine in ETREG-2 : 640). Au Japon, le shintoïsme comporte le culte des kami ou esprits ancêtres de la famille, du clan, du village, de la nation, qui peuplent certains objets naturels (ciel, arbres, pierres) ou culturels (ustensiles aratoires et de CUISINE), et qui peuvent accéder au rang de DIVINITÉ (R.J. Smith, 1974). En Indonésie, le culte des ancêtres joue un grand rôle, et chez beaucoup de peuples d’Australie, de Nouvelle-Guinée, de l’Insulinde, les Ancêtres sont les HÉROS CULTURELS qui ont apporté les lois et la civilisation (W. Stöhr & P. Zoetmulder, 1968 : 222-226). Dans l’île Manus (des Amirauté), ce culte ne concerne que le dernier mort de la maisonnée. Pour les Trobriandais, tout enfant naît grâce à l’intervention d’un ancêtre de la mère (B.K. Malinowski, 1916). En Afrique, les ancêtres lointains peuvent être évoqués collectivement et anonymement, mais les plus proches peuvent être nommés, de même que les ancêtres mythiques (premier homme, DÉMIURGE) : soit l’évocation vise alors directement l’ancêtre lui-même (Kabiye, Zulu et autres Bantu), soit elle vise en réalité un GÉNIE (Jola) ou une divinité (Kongo, Bwaba, Serer) pour lesquels l’ancêtre sert d’intermédiaire. Dans le Chaco, la RUPTURE entre le TEMPS primordial et le temps actuel est réalisée parfois par les ancêtres, responsables d’une infraction. Chez les Ayore, le CYCLE légendaire concernant les ancêtres se termine généralement pour chacun par sa transformation violente en objet, ANIMAL, PLANTE, etc., accompagnée de l’établissement par les autres de règles pour traiter ce nouvel être, et des punitions pour qui les enfreint (M. Califano, 1987 : 481). Dans tous les cas, le culte des ancêtres, en multipliant les contacts entre les vivants et les morts tout en assurant la continuité du phylum social, est associé à l’idée que la mort n’est pas une annihilation de l’être (☛ MORT-VIVANT).
☛ DIVINISATION ; FILLE-CYGNE ; GÉNÉALOGIE.




ANDROGYNE
Personne, HÉROS ou DIVINITÉ mi-masculine, mi-féminine. Ni homme ni femme, l’androgyne est souvent considéré comme un MÉDIATEUR et, dans les rites, c’est un être doté de pouvoirs exceptionnels, à l’exemple des mahus de Polynésie ou des berdaches d’Amérique du Nord — ces derniers exerçant souvent les fonctions de CHAMANE — ou des Énarées des anciens Scythes, sortes de devins qualifiés d’hommes-femmes par Hérodote (IV. 67). Dans un survol d’une cinquantaine de mythologies représentant les six grandes régions culturelles de Murdock (1957 : Circum-Méditerranée, Afrique noire, Est-Eurasie, Îles du Pacifique, Amérique du Nord, Amérique du Sud), KLUCKHOHN n’avait trouvé que sept attestations de divinités androgynes, et en avait conclu que ce THÈME n’est aucunement UNIVERSEL, ce qu’a également remarqué ELIADE (1958a : 25), et il avait expliqué ce fait en affirmant que l’androgynie divine ne se trouve pas dans les « religions réellement primitives » — mais les exemples qu’il donne (1958b : 420-425 ;1962 : 141-160) résultent d’une sélection des données. Par ailleurs, la prétendue universalité du thème de l’androgyne n’est défendable que si l’on confond l’androgynie véritable et les états « liminaires » d’inversion sexuelle, de changement de sexe ou de transvestisme, le thème du « mâle enceint » (☛ NAISSANCE MIRACULEUSE), les jumeaux de sexe différent, etc. Or si l’on s’en tient aux androgynes stricto sensu — auxquels on peut ajouter les divinités portant des noms ÉPICÈNES — on découvre non seulement que ce thème n’est pas universel, mais que l’androgynie divine recouvre des sens différents selon les cultures ; on ne peut donc parler d’un ARCHÉTYPE de l’androgyne, au sens jungien du terme. Du point de vue mythologique et iconologique, on a distingué les androgynes « horizontaux » (avec des seins en haut, et un PÉNIS en bas) surtout connus en Afrique de l’Ouest et notamment chez les Dogon, et les androgynes « verticaux » (avec un côté portant un sein et la moitié d’une vulve, l’autre côté portant la moitié d’un pénis). Certains androgynes résultent de l’union d’entités mâle et femelle préalablement séparées, ce sont les androgynes par fusion — par exemple, en Inde, Śiva et Pārvatī s’unissent jusqu’à ne former qu’un seul corps (Skanda Purā²a 1.3.2 : 18-21). D’autres, les plus fréquents, présentent d’abord un état unitaire avant de subir une séparation en deux unités de sexe opposé, ce sont les androgynes par scission — l’exemple le plus connu en étant celui des androgynes primordiaux dont le mythe est rapporté par Platon (Symposium, 189-191) ; un exemple indien célèbre est également fourni par le mythe de Puruºa qui se divise en deux moitiés de sexe différent, et copule avec sa part féminine pour créer tour à tour l’homme et les animaux (½g-Veda X, 90 ; B¼hadāranyaka Upaniºad 1.4 : 3-4) ; le cas se présente aussi dans la TRADITION juive : le midrash sur la Genèse (I, 27) note que si le premier homme fut créé androgyne et à l’image divine (Ève naissant d’une scission ultérieure), c’est donc que Dieu lui-même serait androgyne, même si aucun texte ne le mentionne explicitement ; un exemple africain se trouve chez les Kongo où le premier humain, Muntu Walunga (« Personne complète ») fut divisé en Lumbu « homme » et Muzita « femme » qui, depuis, cherchent toujours à se réunir (J. Knappert, 1990 : 33). Les androgynes du premier type deviennent fertiles après la fusion, ceux du second le deviennent après la scission (cf. J. Libis, 1990 ; et, pour l’Afrique, H. Baumann 1955).
Des androgynes jouent un RÔLE primordial dans diverses COSMOGONIES et / ou ANTHROPOGONIES :
Mésopotamie ancienne
En Akkad, Tiāmtu, océan féminin primordial, est décrite comme androgyne (P. Garelli & M. Leibovici, 1959 : 119).

Iran
Le grand dieu créateur et maître absolu de l’Univers, Ahura Mazdā, était considéré comme mâle et femelle.

Grèce
Le plus célèbre androgyne est le HÉROS appelé Hermaphrodite, attesté seulement à basse époque. Fils des dieux Hermès et Aphrodite, soit il est né androgyne, soit l’est devenu lorsqu’une nymphe, Salmakis, obtint des dieux que leurs corps fussent intimement mêlés (cf. M. Delcourt, 1958). Mais antérieurement, Platon attribue l’androgynie à la lune (Banquet, 190b) — idée qui se retrouve en Égypte selon Plutarque (Ph. Derchain, 1962 : 53).

Asie
Chez les Pérotes, gnostiques chrétiens de la première moitié du IIe siècle, Poséidon devient Chorzar, fille androgyne de la mer. Et Erôs, le divin le plus proche des hommes, est aussi androgyne (M. Tardieu, 1999 : 1602).

Afrique
En Égypte ancienne, le grand dieu DÉMIURGE, Ptah (ptÌ), était parfois considéré comme androgyne (S. Sauneron & J. Yoyotte, 1959 : 66), et de même ‡āpi ou les ‡āpi (Ì©pj), GÉNIES incarnant le Nil et l’eau primordiale Nun (nwn). Dans le mythe Dogon de la CRÉATION, Amma, Dieu-Ciel et père des créatures, féconde Lebe la TERRE-MÈRE, qui donne naissance à des jumeaux androgynes, dont l’un est un être de désordre (Ogo : le Renard Pâle) incarnant la révolte et l’INCESTE, tandis que l’autre (o nommo : Nommo de la Mare), qui représente l’ordre social et la fécondité de la vie, est sacrifié puis ressuscité pour la réorganisation de la création ; l’homme fut finalement créé sous forme d’androgyne avant d’être réduit à l’état des moitiés que l’on connaît, mais il faut toujours finir le travail d’individuation sexuelle par la CIRCONCISION et l’EXCISION. La COSMOGONIE « Bambara » évoque quant à elle un Faro androgyne, qui accoucha de deux jumelles sur un tertre désert : autour d’elles poussa la première herbe yalale et surgirent des scorpions chargés de la protéger. L’une de ces deux jumelles primordiales accoucha elle-même de deux jumeaux, dont un garçon, d’où naquirent les Bozo. Ainsi explique-t-on pourquoi les tertres nus, walawala, sont actuellement le théâtre des rites qui concernent les jumeaux, et pourquoi le scorpion est l’arme des jumeaux : il pique ceux qui leur font du tort, car attaquer un jumeau, c’est offenser Faro (G. Dieterlen, 1950 : 14). Même succession d’ancêtres gémellaires dans l’ÉPOPÉE nationale des Luba, chez lesquels les génies Muhungu, protecteurs des chasseurs, et Kamuhitima mketo, protecteurs des guerriers, sont bisexués et représentés par des statuettes à double face, féminines d’un côté, et masculines de l’autre (D.P. de Pedrals, 1950b : 179). Pour les Fulße, le dieu tout-puissant nommé Guéno créa le monde à partir d’une goutte de lait, tobbere, qui contenait les quatre éléments à partir desquels fut ensuite formé le Boviné hermaphrodite Ndurbele, « SYMBOLE de la connaissance suprême » et de l’Univers, ainsi qu’ancêtre de tous les Bovinés, invoqué en ces termes : « Salut au Bœuf unissant en un les multiplicités bovines / Voici, je vois tes pis, je vois ta verge, organe viril / Salut au Bœuf unissant en un les multiplicités bovines ! » (A.H. Bâ & G. Dieterlen, 1966 : 152). De même, l’origine des Nuer remonterait à un Boviné hermaphrodite sorti des eaux du Nil, et qui aurait engendré le premier homme (A. Castiglioni & G. Negro, 1986 : 48). Le dieu Ewe du TONNERRE, So, s’est scindé en un couple dont l’élément mâle, Sogblan, Sogblen ou Sotsu, habite au ciel où il forge les flèches et haches qu’il lance sur la terre, et une moitié féminine Sodzan ou Sononn, son égale, qui règne sur la PLUIE et la fertilité (E. Dammann, 1978 : 32). Mnguni, le souverain ancestral légendaire des Xhosa, Tembu, Bomvana, Pondo et Zulu, était également hermaphrodite, de même que Nkongolo, le SERPENT ARC-EN-CIEL mythique des Luba (L. De Heusch, 1972 : 197) ; sont également androgynes chacun des trois grands dieux des grands domaines entre lesquels les Fon-Gbe répartissent l’Univers, Mahu, le créateur céleste (ou, antérieurement à lui, Nana-Buluku), Sapata, celui de la terre et de l’épidémie, Sogbo, celui de l’eau et de l’orage (J. Delange, 1967 : 75 ; H. Scheub, 2000 : 141, 168) ; Lyangombe, être mythique des Nyamwezi muni de trois phallus et de trois vagins, est ainsi chanté : « Dans la tête de Lyangombé / Il y a le pénis de Lyangombé / Et le vagin de Lyangombé (B. de Rachewiltz 1993 : 110). Chez les Fali, les premiers animaux descendus dans l’arche, lors du troisième ÂGE DU MONDE, étaient bisexués, et c’est le premier FORGERON qui les scinda en animaux mâles et animaux femelles (A.M.D. Lebeuf, 1965). Chez les Kamba, le HÉROS qui apporta le feu du ciel était mi-homme mi-femme (H.J.L. Tegnaeus, 1950 : 146). Quant à Logun ēdē, dieu d’origine Yoruba connu au Brésil sous le nom d’Ošossi, il est homme pendant six mois, durant lesquels il est chasseur et mange son gibier, et pendant les six autres mois, il est femme et vit dans l’eau, où il mange du poisson (P. Verger, 1999 : 2193).

Océanie-Indonésie
À Sumba (Indonésie) le DÉMIURGE est à la fois masculin et féminin. En Australie, chez les Murngin, le python mythique Muit ou Yurlunggur est, selon les versions, à la fois mâle et femelle, ou seulement mâle, ou femelle (B. Glowczewski, 1991 : 119-120, d’après W.L. Warner, 1937 = 1958 ; et R.M. Berndt, 1951).

Amérique
Pour les Navajo, la première des cinq paires d’enfants du couple primordial fut composée d’androgynes — lesquels, devenus les premiers morts, furent ensuite bannis sous la terre — puis toutes les autres associèrent un garçon et une fille. Dans les traditions de la Côte Nord-Ouest, des NAINS hermaphrodites, également associés à la mort, sont bannis sur la LUNE. Chez les Zuñi, le créateur est un androgyne nommé Awonawilona (littéralement : « il-elle »). Le dieu mexicain Xipe Totec est, chez les Totonak, androgyne (A. Medellin Zenil, 1975 : 36). Chez les Araucan, le grand dieu céleste est à la fois homme et femme (A. Métraux, 1993 : 206). C’est aussi souvent le cas de la lune : ainsi en Guyane (OMT : 61), chez les Otomí (J. Galinier 1997 : 77, 118), chez les Ntlakapmuk, et c’est sans doute aussi le cas chez les Bella Kula, chez lesquels le personnage appelé l’Hermaphrodite se tient à l’arrière d’une pirogue — or Cl. Lévi-Strauss, a montré que le MOTIF du VOYAGE en pirogue évoque en Amérique du Nord le déplacement et la bonne distance du SOLEIL et de la LUNE (HN : 406, et cf. OMT : 155-160, 248-249).
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☛ ÉPICÈNE ; SEXES.



ANGÉLOPHANIE ☛ HIÉROPHANIE ; MESSAGER. 

ANGUIPÈDE
Être SURNATUREL aux jambes à forme de SERPENT. C’est généralement le cas des êtres nés de la terre et / ou primordiaux. En Chine, les deux plus anciennes divinités civilisatrices, Nüwā et son époux Fú-xī, sont ainsi représentées avec un torse humain, mais tout le bas de leur corps est serpentiforme (P.J. Foulon, 1994, pl. III : 1b). En Afrique, c’est également le cas des deux Nommo des Dogon, « génies dont le tronc, la tête et les bras étaient humains » mais dont les jambes étaient « fondues en queues de reptiles de cuivre rouge » (M. Griaule, 1947a). En Gaule, surtout du Nord et de l’Est (Germanie), une série de plus de 1290 monuments gallo-romains montre, en haut d’une colonne ou d’un pilier (☛ AXIS MUNDI), un dieu cavalier tenant parfois le foudre ou la roue (donc identifiable au Jupiter celtique Taranis), et dont le cheval foule et terrasse un GÉANT anguipède symbolisant fort probablement un OBSTRUCTEUR actualisant les forces du CHAOS (C. Sterckx, 1991-1992, 1992c). Dans la mythologie irlandaise, des êtres difformes, dont la présence est inhérente au sol de l’île et qui en combattent les occupants successifs, sont les Fomoire, nom dont l’ÉTYMOLOGIE probable (vo-bera) s’apparente à celle de la « vouivre », ce qui permet de les classer parmi les anguipèdes autochtones et primordiaux (F. Le Roux & C.-J. Guyonvarc’h, 1986 : 391-392). En Grèce, le géant Typhôn a souvent des jambes serpentiformes, tandis que Kadmos et Harmonia se transformèrent en anguipèdes pour gagner le pays des morts. Le FOLKLORE connaît également des êtres anguipèdes hérités d’anciennes divinités du terroir, comme c’est le cas, justement, de la vouivre, et surtout de la fée MÉLUSINE.
☛ ÊTRE DU TERROIR ; SERPENT ; THÉRANTHROPE.


ANIMALISME
Terme parfois utilisé pour regrouper l’ensemble des cultes adressés à des animaux. Il regroupe donc le TOTÉMISME, le pré- et le proto-totémisme, le THÉROMORPHISME. Les tenants de ce concept affectent l’animalisme aux cultures de chasseurs, et lui attribuent volontiers l’origine des idées de MÉTAMORPHOSE, d’AUXILIAIRE animal, d’ANIMISME, NAGUALISME et TONALISME, ainsi que la figuration de la mort par un ANIMAL dévorant. Ils posent aussi (par exemple L.J. Sternberg, cité par V. Propp, 1983 : 96 ; cf. aussi D. Zelenin, 1952) que l’humanité primitive eut un culte pour l’ensemble des animaux, qui se concentra secondairement sur certaines espèces, tel l’OURS dans le domaine sibérien (J. Bauer, 1993 : 428).
☛ THÉRIOMORPHISME ; ZOOLÂTRIE.


ANIMATISME
Terme créé par MARETT (1909a) pour désigner la CROYANCE en l’animation des objets naturels par une force impersonnelle : MANA en Mélanésie, Nyama chez les Dogon, les Bobo et dans toute l’aire Mande, Masa Dambali chez les « Bambara », Jok ou Jwok chez les Nilotes, Nkissi chez les Bantu, Orenda chez les Iroquois, Wakan chez les Sioux, Manitu chez les Algonkin, etc. Marett introduit cette distinction d’avec l’ANIMISME de TYLOR pour insister sur le fait que la PERSONNIFICATION des phénomènes naturels n’implique pas forcément l’appel à la notion d’« ESPRITS ». Prenant pour exemple l’orage, il distingue une personnification élémentaire qui en fait un être individué — et c’est là ce qu’il appelle animatisme — d’une personnification impliquant qu’on prête à l’orage une ÂME ou un ESPRIT — et c’est là de l’ANIMISME. Lorsque des Fuégiens disent que l’orage est envoyé par un GÉANT, continue Marett, il ne s’agit pas d’animisme, mais d’une explication mythique ; et, ajoute-t-il, « la mythologie ne saurait être rien de plus qu’un animatisme devenu pittoresque ». De même, toutes les représentations connues en Australie autour du RHOMBE (instrument d’INITIATION, mythes d’origine), ne seraient imputables qu’à l’animatisme, par suite de la terreur qu’inspirait le son de cet objet. Marett cherche ainsi à donner une définition minimale du sentiment religieux qu’il appelle SURNATURALISME ou supernaturalisme, en expliquant l’origine de ce dernier par l’existence d’une crainte instinctive devant certains phénomènes naturels.
☛ KRATOPHANIE ; NUMEN.


ANIMAUX
Création
Il est normal que la plupart des mythologies mentionnent, explicitement ou implicitement, l’origine des animaux. Dans un domaine nécessairement foisonnant, on relèvera : 
La simple CRÉATION par une divinité
 C’est un THÈME très fréquent. Selon la VERSION dite du « Yahviste » de la Genèse (II, 19), YHVH modèle avec de l’humus tous les animaux de la lande et tous les oiseaux du ciel, puis les fait nommer par l’Homme. Quoique rare en pays indo-européen, l’idée est attestée en Lituanie : le dieu Veles, Velinas, etc., CHTHÔNIEN et nocturne, est le créateur des serpents, des crapauds, des grenouilles, des oiseaux noirs, des animaux carnassiers (M. Gimbutas, 1974 : 91) ; l’idée est en revanche courante en Afrique ; Ngewo, grand dieu des Mende, qui s’ennuyait dans la caverne qu’il avait choisi d’habiter, se rend à l’entrée et dit : « Je veux que toutes les sortes d’animaux vivent avec moi dans cette caverne », et aussitôt les animaux arrivent, par paire ; Kwoth ou Kot, dieu créateur des Nuer, crée la vache, le palmier doura, les animaux, la lance, le harpon, etc. ; Mbori ou Mboli, dieu homologue des Zande, crée la terre, le feu, les eaux, les animaux ; pour les Bugusu, le dieu Wele Xabaka a d’abord fait les astres, puis il se demande pour qui il les a faits ; alors il crée l’homme, puis les PLANTES, les animaux et les autres créatures ; chez les Mano, Wala, le créateur, envoie sur terre l’homme avec les animaux, les plantes et toutes les autres choses ; selon les Gbaya, un dieu descendit du ciel le long d’une corde, apportant avec lui toutes les plantes et tous les animaux, ou, VARIANTE, Uanto, fils du dieu suprême et DÉCEPTEUR, vola à son père le feu, les plantes, les animaux, les grains ; le dieu créateur des Nandi, Aišiš, crée l’homme, et aussi l’éléphant, le SERPENT, le bovin ; le dieu suprême des Manza indique au HÉROS CULTUREL, Seto, où sont les animaux : il y va, mais armé de deux sagaies, de sorte que ceux qui s’enfuient effrayés deviennent les ancêtres des animaux sauvages, et ceux qui restent sont ceux des animaux domestiques ; les Banda connaissent aussi le MOTIF du dieu qui descend le long d’une corde avec un panier contenant tous les animaux et toutes les graines de plantes, et c’est la RUPTURE d’un INTERDIT qui amena le dieu suprême à couper la corde : les paniers s’ouvrirent, animaux et plantes se dispersèrent ; sans qu’une création soit évoquée, le mythe Šilluk est voisin : une vache primordiale sort du FLEUVE (le Nil) en portant une calebasse d’où sortent les animaux et les humains ; les Lamba racontent que leur Dieu suprême, Lesa, donna deux calebasses à l’oiseau à miel : l’une contenait des animaux, l’autre les plantes utiles, mais leurs voisins les Kaonde font du même oiseau le GARDIEN de trois calebasses qui contenaient, entre autres créatures, les animaux. Les Bulu disent que le créateur, Zambe, a envoyé sur terre, et nommé, deux hommes (un noir et un blanc), le chimpanzé, le gorille, l’éléphant ; les Nyamwezi, Sukuma, Sumbwa, attribuent la création de tout — pierres, animaux, plantes et premières femmes — au dieu Kilya Matunda. Chez les |Xam, | Kaggen, le dieu-mante religieuse, « donne aux bêtes sauvages leur nom et leur couleur », ce qui revient à les créer. Pour les Anuak, il y a filiation plutôt que création : le grand dieu créateur, Juok, étant ANDROGYNE, enfante d’abord un éléphant, puis un buffle, un lion, un crocodile, un petit chien, et après cela un homme et une femme (H. Scheub, 2000 : 17, 87, 126, 145, 175, 256, 271 ; H.J.L. Tegnaeus, 1950 : 131, 109, 110, 112, 123, 173, 177). Selon les Bemba, Dieu créa, à partir d’une sorte de pré-peuple situé dans le ciel, les animaux, les arbres et la terre (du moins l’humus). Pour les Yao, Dieu et les animaux sont apparus sur terre avant les hommes. D’autres peuples africains posent de même les animaux au point de départ du monde : pour les Beni-Marundu, c’est le fourmilier qui a fait venir les hommes du monde inférieur ; pour les Bosso et Baule, les caméléons, crapauds et serpents habitaient la terre initiale, molle et presque liquide. Chez les peuples du sud du Congo (Luba, Songe) et de la région interlacustre (Ruanda), c’est le chien qui fut l’animal primordial, et qui a aidé ensuite à la création de l’homme. Chez les Kuba, la création des animaux a suivi un ordre rigoureux : Dieu crée successivement le léopard, l’aigle, le crocodile, les petits poissons, la tortue, l’éclair (c’est un animal, apparenté au léopard), le héron blanc, le scarabée, la chèvre ; ce n’est qu’ensuite qu’il créa l’homme, tandis que les animaux créés en première série se démultiplaient: la chèvre donna naissance à tous les animaux cornus, le crocodiles à tous les serpents, le héron à tous les oiseaux, etc. (H. Bauman, 1936 : 201). En Asie du Sud-Est, les hommes naissent souvent d’une courge gigantesque, et les Annales de Luang Prabang font naître également les animaux lorsque le dieu Thên Siu brisa, de deux courges poussées sur une liane, la plus âgée, avec un ciseau ; de même un autre récit, de Bassac, centre d’un ancien royaume Lao, veut qu’une GOURDE, qui servait de réserve d’eau à un être céleste, tomba et se brisa, donnant naissance aux hommes et aux animaux (Ch. Archaimbault, 1959b : 397, 1959b : 406). Chez les Mišmi Kaman, les oiseaux sont créés par le dieu céleste Khrane (V. Elwin, 1999 : 76). À Timor, après avoir créé et envoyé sur la terre toute neuve un homme et un chien, Usif Neno, informé par eux qu’elle est habitable, leur envoie une femme, un enfant humains, et tous les animaux, par paires. Les animaux sont aussi une création initiale lorsqu’ils sont DÉMIURGES : dans un mythe des Dayak de la côte nord-ouest de Bornéo (peut-être les Dusun), la DIVINITÉ crée deux oiseaux, qui à leur tour créent tout le reste, à commencer par ciel et terre (H.T. Fischer, 1932 : 217, 225). Même origine céleste chez les Ifugao, où les premiers ANCÊTRES sont descendus du ciel, avec biens et animaux fournis par les divinités célestes ; et chez les Bugi, où un fils du dieu céleste descend sur terre dans le creux d’un bambou, puis dissémine les espèces animales et végétales (D. Lombard & Ch. Pelras, 1981a). Au Japon, le Nikon-shoki raconte que la déesse Ukemachi-no-mikoto (« la Divinité-qui-conserve-les-aliments » ?), étant dans la mer, tourna sa tête vers la terre, et de sa bouche sortit le riz, puis, quand elle fit face à la Plaine-Marine, en sortirent des êtres-larges-de-nageoire et des êtres-étroits-de-nageoire [les poissons grands et petits], ensuite, quand elle fit face à la montagne, ce sont des êtres-rudes-de-poils et des êtres-doux-de-poil [les quadrupèdes] qui en naquirent (R. Sieffert, 1962 : 328). En Amérique, selon les Akawaio, le Grand Esprit a créé animaux et oiseaux, et selon les Makuší, le bon esprit, après avoir créé les arbres, entreprit d’en couper l’écorce à la hache, et les copeaux qui tombaient à terre se transformaient en animaux (F. Berge, 1951 : 84) ; dans un mythe Yámana, Watauineiwa, maître de tous les êtres vivants, a créé les animaux dans la terre lointaine du sud Yaiaasaga (M. Guyot, 1968 : 36). Selon les Asuriní, le démiurge Mahíra a créé tous les animaux, mais fit les perroquets et les aras à partir du bois de l’arbre à urucu (teinture rouge) (A. Lukesch, 1990 : 252). Et cette création directe par le démiurge ou dieu créateur est très fréquente en Amérique, puisqu’on la trouve encore chez les Šošon, où elle est opérée par Coyote (Lowie, 1909 : 247), chez les Omaha, où l’agent créateur est Ickinike (Dorsey, 1886), chez les Upsaroka, c’est qui on retrouve Vieil-Homme Coyote, qui crée les uns après les autres les animaux et les hommes, de boue (Lowie, 1918 : 16), chez les Pawnie, où le dieu Tirawa crée en même temps hommes et animaux (Grinnell, 1893 : 122), chez les Arikara, qui les crée de pierre (Grinnell, 1893 : 123), chez les Apaches de la montagne Blanche, où le Donneur de Vie opère (Gilliland, 2008 : 47-48), chez les Papago, le Grand Esprit créant du même mouvement hommes et animaux (Bancroft, III : 75-76), et chez leurs voisins les Yuma, chez qui opère le dieu Kwikumat (Harrington, 1908, 330-333), chez les Kuna, chez qui le dieu Ibeorgun crée hommes et animaux (Guionneau, 1988 : 440). Les Mundurukù placent parfois après le déluge la fabrication de l’homme et des animaux à partir de l’argile (Farabee, 1917 : 133). Une version des Pomo veut que l’humanité a été faite à partir de plumes (Barrett, 1933 : 111).

La création secondaire des animaux.
Un récit Khmer dit que les premiers ANCÊTRES, Itthamkeya et Samgasī, ont modelé successivement les animaux, rat, tigre, etc., pour en faire des jouets à leurs enfants : ces animaux prirent vie, devenant à la fois les ancêtres des animaux réels et, pour douze d’entre eux, ceux du ZODIAQUE (É. Porée-Maspero, 1952 : 123) ; dans un mythe indochinois d’origine sans doute Šan, la première femme, née de la terre comme les PLANTES et les minéraux, façonne les animaux avec de l’argile et des herbes pour qu’ils puissent brouter l’herbe (Ch. Archaimbault, 1959a : 380) ; un mythe d’origine Miao fait naître la plupart des animaux de douze œufs, issus de l’amour d’une goutte d’eau pour un(e) papillon : en sortirent le buffle, le tigre, le DRAGON, le TONNERRE, l’homme…, mais quatre des œufs étant pourris, en naquirent les DÉMONS et MALADIES (P. Bernard & M. Huteau, 1996 : 136) ; en Inde, une VERSION de l’origine des animaux les fait naître des unions de Manu Vaisvasvata, survivant du DÉLUGE, avec sa propre fille, Ilā ou Idā, car ils prirent successivement chacune des (futures) formes animales pour s’unir et procréer. Chez les Hrusso, la Terre et le Ciel sont nés de deux œufs, puis, lorsqu’ils s’unissent, naissent les herbes, les arbres, et finalement toutes les créatures vivantes ; chez leurs voisins les Minyong il y a d’abord une série de rochers qui s’engendrent, et un rocher femelle, Paddong-Mane, épouse un autre rocher, Eling-Limuk-Muktum, de qui naissent : d’abord un poisson qui s’en va vivre dans un torrent, puis la grande GRENOUILLE, la petite grenouille, la grenouille de terre, un insecte aquatique, enfin un autre poisson ; THÈME qui se retrouve, généralisé, chez les Miri lorsque, dans leurs chants généalogiques, la lignée qui va de la mère primordiale à Peddong-Nane, le rocher vivant, marque là une étape puisque c’est elle qui donne naissance aux hommes, aux animaux et aux ESPRITS (V. Elwin, 1999 : 16, 18, 31). Pour les Bugi, un fils du dieu céleste descend sur terre dans le creux d’un bambou, et dissémine les espèces animales et végétales (D. Lombard et Ch. Pelras 1999a (1981) : 1499-1500). En Afrique, selon les Lugbara, Dieu (Gborogboro) créa un premier homme et une première femme, et du ventre de celle-ci sortirent maints animaux, de même que chez les Makoni, Mwuetsi, LUNE, premier homme créé par le dieu Māori, a de sa seconde femme toutes sortes d’êtres, d’abord les animaux, y compris, après avoir donné naissance à des êtres humains, de grands fauves dangereux (H. Scheub, 2000 : 58, 139). Dans la version d’Acoma du mythe d’ÉMERGENCE, les deux jeunes filles « plantées » sous terre disposent d’images des animaux, et elles les appellent à l’existence ; dans un mythe guyanais, un meurtrier poursuivi crée trois oiseaux pour qu’ils l’avertissent de l’approche de ses ennemis ; l’un d’eux est l’anu, scientifiquement Crotophaga, qu’un mythe Tukúna fait naître des feuilles avec lesquelles le frère incestueux (du mythe dit VULGATE AMÉRINDIENNE) nettoya son visage souillé au suc de génipa par sa sœur (OMT : 31-32) ; selon les Kaingáng, après le DÉLUGE, certains des survivants font des animaux avec la cendre du feu qu’ils avaient allumé dans une montagne : un homme du peuple des Kayukure fit les jaguar, tapir, abeille, et un Kamé fit les puma, serpents venimeux et guêpes, pour combattre les bêtes créées par l’autre (F. Berge, 1951 : 84). Dans le mythe d’origine des Makuší, le bon esprit Makunaima crée le monde, puis coupe l’écorce des arbres, et les copeaux se changent en animaux. C’est après le déluge qu’Umata crée les animaux à partir de feuilles de palmier, selon les Aparai (Rauchert, 1967 : 185), tout comme chez les Harákmbet, après le déluge, l’arbre Wanámei donne naissance aux hommes et aux animaux (Monnier, 1999 : 208) ; de même qu’en Papouasie une version du déluge des Nimboram veut qu’un esprit ait fourni les animaux domestiques aux survivants (Kamma, 1978 : 18-23), tandis que chez les Kagabá, hommes et animaux sont descendus du ciel (Preuss, 1921 : 146). Chez les Ojibwa, Corbeau jette des os sur les animaux, et ceux qui sont touchés deviennent des hommes (Frazer, 1919 : 309).

La création des animaux par transformation d’êtres antérieurs.
C’est un THÈME fréquent, plus particulièrement en Amérique. Un récit connu en Amérique du Nord, par exemple chez les Tagiš, veut qu’aient existé d’abord des êtres GÉANTS, prototypes des espèces, plus petites, à venir : Carcajou géant, OURS géant, Mouton géant…, et le DÉCEPTEUR Castor malin trouve à chaque fois un moyen d’éliminer l’être géant et de stabiliser l’espèce à la taille de ses enfants ; toutefois, lorsqu’il tue un géant humanoïde et le découpe en morceaux, ce sont les lapins qui en naissent. Dans un mythe Ojibwa, deux vieilles aveugles CANNIBALES étaient en fait de monstrueuses chauve-souris, et un HÉROS du peuple des Aya’se les coupe en morceaux qu’il jette en l’air, chacun donnant naissance à une chauve-souris (H. Norman, 2003 : 104, 125-136). Un mythe recueilli en Californie dit que les ÂMES des hommes noyés par le déluge se transformèrent en daims, élans, ours, serpents, insectes. Dans un mythe Inuna-Ina, un jeune homme se transforme en alligator après avoir mangé un œuf d’origine inconnue, tandis que son compagnon de chasse, qui a refusé de manger un œuf semblable, reste humain (H. Voth, 1912 : 47). Toujours en Amérique du nord, Soleil ayant tout créé, selon les Skokomiš, les hommes deviennent mauvais, alors il les change en animaux (Boas, 1891 : 639) ; selon les Kato, les animaux sont créés par métamorphose des hommes primitifs (Gifford & Block, 1930 (1990) : 79-82), et de même chez les Tolowa, lors du déluge (Frazer, 1919 : 290). En Méso-Amérique, la transformation des hommes primitifs en animaux est très générale, car on la connaît chez les Nahua, les Tarask, les Popoloca, les Totonaques, les Tepehua, les Tzeltal, les ¿ol, les Qui¡e, les Zapotèques (Horcasitas, 1988 : 191), et chez les Mazahua, ils ont été changés en chiens (Galinier, 1984 : 155). Chez les Cora du Mexique, ce sont les ustensiles domestiques qui sont devenus les animaux (Benzi, 1971 : 185-187). La seconde catastrophe qui, selon les Aztèques, mit fin à une période cosmique, Quiatonatiuh (« Soleil de Pluie »), vit la transformation des hommes de cette époque en chiens, oiseaux, papillons — selon une VARIANTE attestée par plusieurs textes, à la fin de cet âge, le déluge transforma les hommes en poissons (M. Graulich, 1987 : 76) ; de même, après la quatrième période, Ehecatonatiuh (« Soleil de Vent »), les hommes furent changés en singes ; les Tlascaltèques placent cette dernière MÉTAMORPHOSE, également liée à la destruction du monde par les vents, en seconde position. La transformation des hommes primitifs en animaux est également assez commune en Amérique du Sud, puisqu’elle est racontée chez les Yaruro (Orobigt Canal, 1998 : 173-174 ou 155-156, 203), les Yagua (Chaumeil, 2000 : 101), les Pauserna-Guaraŝugwä (Diestel, 1970 : 477-478), les Kayapo (Lukesch, 1968 : 166-167), les Ayoreo (Califano, 1987 : 481), les Mokoví (Wilbert et Simoneau, 1988, 95-96), les Mataktako, les Araukan (Cooper, in HSAI, II : 753), les Ona, chez qui les hommes sont alors changés en pingouins (Brusca et Wilson, 1995, p. E). Au Pérou, le dieu Kon avait créé les hommes, mais, contrarié, il envoya une sécheresse ; alors un autre dieu, Pa¡akamak, chasse Kon, et transforme les malheureux hommes en chats, avant de créer une nouvelle humanité. Dans un mythe du Costa Rica, lors du déluge, un dieu conserve « les graines d’hommes », et les sème après la catastrophe : celles qui viennent à maturité donnent naissance aux hommes, les autres aux singes. Chez les Kaingáng, lors du déluge, les hommes qui ont nagé et atteint une MONTAGNE qui émergeait sont sauvés, mais ceux qui ont grimpé dans les arbres sont changés en singes. Les survivants du déluge se changent également en singes chez les Sinacantan (Cl. Lévi-Strauss, 1985 :149), les Yaruro (id. : 160), les Bare, où il s’agit d’une femme (id. : 161) ; les Kubenkrãnkeñ, où un autre survivant devient abeille, et où l’enfant que le premier avait sauvé se change en crapaud (S. Dreyfus, 1963 : 193). Chez les Merio, après le déluge, les hommes qui tentent de redescendre du palmier caumou où ils s’étaient réfugiés se transforment en les différentes espèces animales qui peuplent l’Univers, des singes aux tortues (N. Mohia et É. Navet, 1992 : 47) ; de même chez les Totonak (id. : 104) ; pour les Kuruton ceux qui ne descendirent pas des arbres après le déluge se changèrent en hiboux (A. Métraux, 1930 : 212), mais les Kaingáng disent qu’ils devinrent des singes, et que Kadjurukré fit les jaguars et les tapirs à partir de cendres et de charbons (P. Ehrenreich, 2005 : 56). Les Mokoví pensent que les singes sont d’anciens hommes, montés aux arbres lors de l’incendie cosmique (☛ EKPYROSIS), alors que les Mazahua disent qu’à la suite du déluge, les gens qui faisaient du feu furent changés en chiens (P. Ehrenreich, 2005 ; J. Galinier, 1984 : 155). Pour les Urubú, les gens qui échappèrent au feu allumé par Mair se plaignaient d’avoir à monter dans les arbres, car ils risquaient de se changer en paresseux en se distordant les yeux pour éviter la fumée, ou en grenouilles s’ils se laissaient glisser des troncs pour aller boire (F. Huxley, 1960 : 190). Chez les Ngäbere, lors du déluge, le dieu TUTÉLAIRE Nubu « a conservé la semence de l’homme endormi » ; lorsque l’inondation fut finie, il la sema, et « de la partie qui se conserva naquirent l’homme et la femme, de la partie corrompue naquit le singe » (F. Guionneau-Sinclair, 1988 : 564). Pour les Apurinã, le chef des cigognes est le créateur de tous les oiseaux (Cl. Lévi-Strauss, 1985 : 106). Chez les Šipibo, à l’origine, les animaux étaient des hommes, mais certains d’entre eux se sont transformés en animaux ; cependant les serpents sont nés d’une femme et de son amant anaconda, tandis que les oiseaux sont issus d’ANCÊTRES que des parties du corps de l’Inka Avaricieux avaient touchés (L. Urteaga Cabrera, 1995 : 56, 133-147, 150-152, 164). Chez les Bororó, Mundurukú, Tenetehara et Kayapó-Kubenkrãnkeñ, les cochons sauvages sont issus de la transformation d’une partie des hommes primordiaux, les autres animaux, selon les premiers cités, sont des femmes qui avaient tenté de suivre leurs enfants s’enfuyant au ciel, et qui sont tombées ; les singes, selon les Mundurukú, sont des enfants transformés, et la GRENOUILLE est un sorcier à forme humaine provisoire. Chez les Toba-Pilagá, le DÉMIURGE Nedamik soumet les premiers hommes à une ÉPREUVE de chatouilles : ceux qui rient deviennent des animaux terrestres ou aquatiques, ceux qui restent imperturbables deviennent des jaguars ou des hommes chasseurs de jaguars (CC : 92-94, 102-103, 123, 128, 281). D’autres mythes, des Toba et Matako, racontent comment, au TEMPS où les oiseaux « étaient des hommes », un jeune garçon, né miraculeusement, désigne un pauvre comme son père, rend jaloux tous les autres hommes, qui se précipitent sur lui : il les repousse en les bombardant à la fronde, et il en résulte chacune des marques distinctives actuelles des oiseaux (A. Métraux, 1939 : 156), ce qui rappelle un mythe nord-amérindien où c’est la chute du ciel qui, par celle des animaux, entraîna leur aspect actuel. Dans une autre VERSION, encore des Toba, ce même HÉROS, Asin, a causé un froid si intense que tous les êtres meurent, et ce sont les cadavres gelés qui furent plus tard changés en oiseaux : les vieillards en yulo — une sorte de héron —, les enfants dans des espèces plus petites, les adolescents en canards et hérons, les adultes en vautours (A. Métraux, 1946a : 96-97). Selon les Xokleng, « jadis, les animaux étaient semblables à des humains, et tous amis », mais l’Irara se mit à les exciter les uns contre les autres, apprenant au SERPENT à mordre, au MOUSTIQUE à piquer, alors tous se transformèrent en animaux, même le sorcier, impuissant à leur rendre leur forme antérieure, et qui devint lui-même un pic ; mythe voisin chez les Mosetén et ¿imané, selon qui « les animaux sauvages sont d’anciens humains qui se montrèrent discourtois » ; dans un mythe Tupi du bas Amazone, ce sont les choses qui se transformèrent en animaux, à la suite de la RUPTURE d’un INTERDIT : le panier en jaguar, le pêcheur et sa pirogue en canard, les choses qui étaient dans l’eau en poisson, celles qui étaient dans la forêt en quadrupèdes (MC : 72, 179, 267, 358-359) ; selon les Barasana, le tamanoir est la transformation d’un homme qui s’était enivré de tabac, ce qui est l’origine même du paresseux chez les Šuar, et selon les Arawak de Guyane, les deux premiers hommes qui osèrent goûter la première bière de manioc, malgré l’avertissement de la DIVINITÉ, se transformèrent l’un en paresseux à trois doigts, l’autre en paresseux à deux doigts (Cl. Lévi-Strauss, 1985 : 131) ; chez les Wi¡ita, les gélinottes des prairies étaient d’abord des humains contre qui un jeune chef organisa une expédition, et, au cours du retour, un incident amena les guerriers à se disperser chacun avec sa famille, qui se changèrent alors « qui en volatiles, qui en quadrupèdes de toutes espèces ; celle du chef fut à l’origine des aigles » (OMT : 45-46). Chez les Apinaye, une première faune a été détruite par l’incendie universel (☛ EKPYROSIS) allumé par la maladresse de Lune, Soleil et Lune récupèrent des animaux tués, ils les coupent en tranches, les mettent sur des grils, mais Lune oublie de mettre du feu dessous ; sa viande pourrit, et, en son absence, Soleil vient voir les dégâts : il prise une tranche de porc sauvage, dont les fragments tombés au sol donnent naissance à toutes les espèces de gibier à poil ; Lune rentrant ne trouve plus rien, sinon une tranche de nandou, que, furieux, il frappe sur le sol ; les tranches restant se changent aussitôt en toutes les espèces de gibier à plume, à l’exception des petits oiseaux qui proviennent, eux, du plumage d’un faucon géant, par l’action du grand-père du DIOSCURE qui l’avait mis à mort : chaque plume de duvet qu’il jette en l’air devient de petits oiseaux (C. Nimuendajú, 1939 : 161-162, 173). Pour les Taïno et Warao, les poissons sont les hommes prédiluviens (P. Ehrenreich, 2005 : 56), selon une conception qui se retrouve en Assam (☛ infra). Cette idée de l’origine des animaux par transformation se retrouve, assez exceptionnellement, en Afrique, chez les Sān : Hise, dieu suprême des Naro, transforma les hommes en animaux ou en PLANTES, donnant ainsi le gibier au premier homme ; ou c’est le DÉMIURGE et DÉCEPTEUR | Kaggen qui rêva, et à son réveil les transformations nécessaires avaient eu lieu : Ichneumon, fils aîné de Hise, devint cet animal, sa mère un porc-épic, sa grand-mère un lièvre, et | Kaggen lui-même une mante religieuse (H. Scheub, 2000 : 93 ; H.J.L. Tegnaeus, 1950 : 177). Les Kongo et Vili parlent aussi de la transformation des victimes du déluge en singes, après qu’ils se sont mis des bâtons ou des cuillers au derrière (M. Fauconnet, 1937 ; F. Berge, 1951 : 79-80, 81-85). En Asie, un mythe des Mongol parle d’une femme CHAMANE qui, « voulant un jour effrayer Dieu, se coupa les seins et les mit sur son dos, devenant ainsi chameau… Dieu s’irrita et la laissa pour toujours chameau. C’est parce que le chameau était jadis un être humain que ses pleurs sont semblables à ceux des humains » (É. Lot-Falck, 1974 : 693). Selon les Mišmi Kaman, un jeune HÉROS ayant noyé ses adversaires changea leurs épis de maïs en serpents, et pour les Apa Tani, le bovin domestique (mithun) est issu de la transformation d’une jeune fille qui continuellement buvait de l’eau dans la rivière (V. Elwin, 1999 : 302, 330). Et que les animaux soient les victimes du déluge se retrouve en Papouasie, où les Waropen de Nubuai veulent qu’une partie de celles-ci se soit transformée en marsupiaux, terrestres et arboricoles, tandis que chez ceux de Waren, ce sont les hommes qui voulurent atteindre le ciel grâce à une grande échelle (☛ BABEL) et qui tombèrent : les uns dans l’eau, et ils se changèrent en dugongs, dauphins, tortues, etc., les autres sur terre et ils devinrent kangourous, cochons, serpents, souris, etc. (A. Monnier, 1999 : 111, 302).

La séparation entre humains et animaux. 
Une conception très répandue en Amérique établit qu’en fait hommes et animaux étaient identiques à l’origine (les hommes étaient des animaux, et les animaux étaient des hommes). Ils s’appelaient donc Puma, Jaguar, Fourmilier, etc., et ce sont des événements particuliers (☛ RUPTURE, répartition par un HÉROS CULTUREL, etc.) qui ont fait que ces hommes-là sont aujourd’hui les espèces puma, jaguar, fourmilier… Ainsi, dans un mythe Šerente, les animaux sont les hommes primitifs ; selon les Kenistenoag, « du temps que les humains ne se distinguaient pas des animaux », certains affamèrent leurs conjointes qui s’enfuirent ; l’une d’elles eut miraculeusement un fils qui la vengea mais se heurta à un OURS affameur du village : alors lui se changea en champignon phosphorescent et « tous les autres habitants du village devinrent des ours, renards et coyotes », tandis que ceux d’où venait le héros se trouvèrent changés en « blaireaux, putois et autres animaux comestibles » (OMT : 45) ; chez les Tlingit, c’est le DÉCEPTEUR-démiurge CORBEAU qui transforma des pêcheurs qui le menaçaient en une série d’animaux, en fonction des costumes qu’ils portaient (T.T. Waterman, 1914 : 10). La DICHOTOMIE entre hommes et animaux est fortement marquée dans un mythe Yámana et Selknam où les animaux proviennent du massacre des femmes dans la grande hutte lors de la prise de pouvoir des hommes, car le SOLEIL a découvert que les êtres sacrés que les hommes devaient (adorer et) ravitailler en viande n’étaient qu’elles, masquées et peintes ; elles sont alors changées en animaux, même celles qui ont échappé au massacre, telles les futures baleines, trop grosses pour entrer dans la hutte, et enlevées par une vague gigantesque (M. Guyot, 1968 : 36-37). L’idée se retrouve en d’autres endroits, par exemple en Asie du Sud-Est, chez les A̦a, selon qui hommes, animaux et ESPRITS vivaient à l’origine en harmonie, jusqu’à ce que des vols commis entre hommes et esprits amènent la RUPTURE (J. Boyes, 1997 : 60), et sous une autre forme chez les Ngaju, selon qui un premier couple, d’origine végétale, engendra une série d’enfants, dont les aînés sont les ANCÊTRES des porcs, des chiens, des poules, des esprits, et le dernier, des hommes (D. Lombard et Ch. Pelras, 1999a (1981) : 1499-1500), tandis qu’en Australie les premiers êtres étaient mi-hommes mi-animaux.

Les animaux issus d’une caverne. 
C’est un THÈME répandu en Amérique : pour les Huron, au début les animaux étaient dans une grande caverne où le DIOSCURE positif Ioskeha les gardait ; un jour il se résout à leur rendre la liberté pour qu’ils se multiplient et puissent être chassés (C.M. Barbeau, 1994 : 254) ; leurs cousins les Tsalagi veulent que la caverne aux animaux ait permis des chasses miraculeuses au héros Kanati, jusqu’à ce que son fils adoptif les en fasse sortir (J. Mooney, 1888 : 100) ; pour les Inuna-Ina, les bisons sont issus d’une caverne souterraine (H. Voth, 1912 : 45) ; chez les Toba, lors d’un incendie universel (☛ EKPYROSIS), les hommes purent s’abriter dans des grottes, et « quand le feu s’éteignit, ils sortirent à l’air libre changés en animaux divers : un vieillard était devenu caïman, une vieille, fourmilier, etc. » (MC : 111), tout comme, chez les Akawaio, lors du déluge, le DÉMIURGE Sigu sauva tous les animaux qui ne savaient pas grimper aux arbres ou voler, en les enfermant dans une caverne d’où ils ressortirent peu après (W.H. Brett, 1868 : 378-384) ; et le grand cerf des Hui¡ol sort lui aussi d’une caverne (D. Lemaistre, 1991 : 31). Selon les Jicarilla, les animaux sont nés du monde inférieur (M. Edmonds & E.E. Clark, 1995 : 178-179). Sont aussi issus d’une caverne les Tehuel¡e et Patagons (Wilbert et Simoneau, 1984 : 113).Chez les Hmong, en Asie du sud-est, la grotte du Grand Yi (« grand esprit ») recèle des ESPRITS-animaux, OURS, éléphants, aigles ou vautours, éperviers, loups tigrés, couple de sphex, tigres, canards, couples de loutres, de piverts… (J. Lemoine & M. Eisenbuck, 1997 : 73-74) ; les Sré disent que le DÉMIURGE Bung ramena les animaux du monde souterrain, par un trou, de même que les PLANTES et les hommes (Le Oc Mach, 1981) ; chez les peuples altaïques, l’Ancêtre (humain) est souvent issu d’une grotte, où il était accompagné d’une biche, d’un loup, d’un bovidé… (J.-P. Roux, 1966 : 139, 338, 384). En Afrique, les ¿wana font venir hommes et animaux du monde inférieur, par un trou creusé dans la surface terrestre (H. Bauman, 1936 : 201). Le motif est attesté également chez les Celtes, puisque le mythe de Nera montre des troupeaux d’animaux fantastiques sortir de la caverne de Cruachu (cf. M.-L. Sjöstedt, 1940 : 74). Cette conception d’une origine chthonienne des animaux explique sans doute que les chamanes Araukan, lorsqu’ils se retirent dans la grotte initiatique, y peignent des têtes d’animaux (M. Eliade, 1968 : 57), pourquoi le chamane Tukáno va chercher les animaux dans une colline, frappe à la porte pour y entrer et en sortir avec des paniers pleins d’animaux (G. Reichel-Dolmatoff, 2002 : 228), et elle peut rendre compte également de l’habitude des hommes du Paléolithique supérieur franco-cantabrique de peindre des animaux dans les cavernes (☛ ÉMERGENCE). Quant aux Atsina du nord des Plaines américaines, ils disent que la pipe de Nix’ant contenait tous les animaux — quoique une autre version ait voulu qu’il ait simplement créé hommes et animaux, avec de la terre (Kroeber, 1908, 59-61).

Origines distinctes des espèces animales.
Enfin, innombrables sont les récits qui présentent des origines distinctes pour chaque animal, ou groupe d’animal. On en a vu des exemples ci-dessus. Ajoutons — sans aucunement prétendre épuiser le sujet ! — l’origine du plongeon, dans tous les mythes de l’ouest de l’Amérique du Nord qui parlent de la Dame-Plongeon, et la transformation, dans un mythe du même groupe, des épouses du héros en animaux homonymes : Aišiš, le DÉNICHEUR D’OISEAUX Modok, transforme ainsi ses trois épouses en blaireau, papillon et troglodyte (HN : 60). Les Miwok attribuent à Coyote et à Aigle la création des hommes, mais cela fait, Coyote dit à son comparse que « ces êtres humains nous ressemblent trait pour trait ; nous devons donc changer d’apparence », lui se couvrant de poils pour se transformer en coyote, l’autre se pourvoyant d’ailes et d’un bec pour devenir un aigle. Selon les Passamaquoddy, les serpents à sonnettes sont issus, par MÉTAMORPHOSE de la part de leur DÉMIURGE Gluskap, d’une première humanité qui ne pensait qu’à danser et forniquer, et n’eut même pas peur lorsqu’il la menaça d’un DÉLUGE ; le même Gluskap vainquit dans un concours de réalisation et de force magiques les GÉANTS de glace cannibales, qui s’enfuirent, mais il frappa le sol et chanta, de sorte qu’ils furent transformés en poissons grands comme des hommes, vivant dans les profondeur de la mer. Un mythe des Tis-Tsis-Tas montre leur DÉCEPTEUR Veeho rendre visite à un homme qui passait pour être très riche ; c’est que celui-ci, en effet, sait faire sortir d’un sac des génisses au fur et à mesure de ses besoins ; Veeho obtient de lui ce sac, avec, dit l’homme, une limitation : il ne doit pas utiliser la possibilité plus de quatre fois ; mais Veeho n’en fait qu’à sa tête, et ouvre le sac une cinquième fois, « alors un nombre incalculable de bisons — des taureaux, des femelles, des veaux —, un flot ininterrompu d’animaux en jaillit », piétinant tout sur leur passage, et ils se répandent ensuite à travers les plaines, formant les grands troupeaux d’avant l’arrivée des Blancs ; le mythe se retrouve chez les Inuna-Ina, avec le décepteur-démiurge Nixant, et un chant au lieu d’un sac (MLI I : 32, 187-191, 209-210, 281, 283-284). Un groupe de mythes du Chaco (Matako, Toba-Pilagá, Tereno) expose comment une femme à qui son mari lance des oiseaux qu’il prend dans leur nid se met à les dévorer, puis croque les êtres humains de sa propre famille, et se transforme ainsi en jaguar (CC : 107-108). Un autre, des Takana, expose la véritable fabrication de la sarigue par le vautour, qui punit ainsi une femme : il la couvre de fiente tant et tant qu’elle se courbe (la sarigue est un animal puant), lui arrache ses cheveux et les colle sur son corps, lui met une queue de SERPENT au postérieur et la rapetisse, mâche une racine jaune et la lui met sur le pelage, enfin fixe un bourgeon de palme sur son visage pour faire le museau. Dans le mythe Šerente du HÉROS Asare, des garçons qui ont violé leur père et ont été dénoncés par ce dernier mettent le feu à la hutte familiale dont les occupants se changent en éperviers pour s’échapper par l’ouverture du toit. Ce sont au contraire parce qu’ils sont maltraités par leurs mères et leurs sœurs que des hommes du clan Bokodori Cera, chez les Bororó, se changent en oiseaux xinadatau (des gallinacés) et disparaissent dans les airs. Tandis qu’inversement, chez les Mundurukú, ce sont des femmes qui avaient pour amant le tapir, et à qui les hommes, jaloux, ont enfoncé un membre du tapir dans le VAGIN ou le leur ont donné à manger, qui se vengent en se changeant en poissons ; il est vrai que l’une d’elles, si pressée de rejoindre son amant animal, a abandonné son bébé sans prendre le temps de l’allaiter, alors il se change en oiseau et s’envole (id. : 186, 206, 219, 271-272). Chez les Witoto, ce sont les copeaux qui tombaient de l’ARBRE COSMIQUE que coupaient les premiers hommes qui se transforment en poissons (B. Péret, 1960 : 181), thème que l’on retrouve chez les Yaqay, où, pendant l’incendie du monde (☛ EKPYROSIS), le seul survivant, Baqaröm, se sculpte une pirogue dont les copeaux se transforment en poissons, puis il disparaît en continuant de créer des poissons dans la mer. Selon les Sališ du bas Frazer, Castor et Pic volent au chef des Saumons (tous, en un état encore humain, cf. supra) le feu et sa fille dans son berceau, ils jettent celle-ci dans le FLEUVE et dès lors l’enfant et son berceau sont à l’origine des saumons (HN : 412). Chez les Kayapó, deux héros tuent un oiseau monstrueux et cannibale, ils le plument, et de ses plumes naissent les oiseaux (A. Monnier, 1999 : 164, 313-314). C’est un mythe apparenté que connaissent les Navajo lorsqu’ils racontent comment un héros ayant tué des MONSTRES, parmi lesquels des aigles, une vieille-femme, Chauve-Souris, les déplume, mais viole l’INTERDIT qui lui était fait de pénétrer dans une vallée où poussaient des tournesols : elle y perd toutes ses plumes, qui s’envolent et se changent en petits oiseaux (HN : 475). Chez les Yurakáre, un héros, Karu, mange le fruit d’un arbre, mais son ami, Trini, lui dit que c’est son fils (☛ DÉMA) : Karu est si écœuré qu’il vomit, et cela donne naissance aux perroquets, aux toucans et à toutes espèces d’oiseaux (B. Péret, 1960 : 137). Chez les Pomo de Californie, ce sont des vomissures de Coyote que sont nés les poissons.
Les Métamorphoses d’Antoninus Liberalis sont une recension, d’époque romaine, de mythes grecs où l’on voit apparaître successivement, par MÉTAMORPHOSES de fautifs, en général par des dieux courroucés ou au contraire souhaitant les sauver, la pintade, le faucon, divers espèces de vautour, la mésange, l’aigle et l’orfraie, le butor, l’alouette, le héron, la grèbe, le torcol, la pie, le verdier, le chardonneret, le canard et le pic-vert, la chouette, la chauve-souris et le hibou, l’aigle de mer, l’alcyon, le pivert, la huppe, le rossignol et l’hirondelle, le cygne, le plongeon, la buse, le roitelet, l’ichneumon et l’oiseau dit knipologos pipô (textuellement « pivert alouette »), le pluvier et la mouette, la grue, le guêpier, la grive, le CORBEAU, le lucane, le gecko, la belette, les GRENOUILLES — et bien d’autres variétés de vautours ou d’oiseaux de nuit, plus quelques espèces non identifiables. Des récits semblables, également d’origine grecque (et d’époque hellénistique) sont dispersés à travers les Métamorphoses d’Ovide (le héros guerrier Kaineus transformé en flamant, la Troyenne Antigonê transformée en cigogne, des paysans lyciens changés en grenouilles par la DÉESSE Lêtô, etc.). Le cygne serait apparu lorsque Zeus prit cette forme, un autre mythe veut que la colombe soit née de la transformation de la nymphe Péristéra (« Colombe », en grec), qui avait aidé Aphrodite dans un concours avec Erôs, et celui-ci, mécontent, la métamorphosa.
Dans le récit d’Antoninus évoqué, la chouette naît à la suite d’un inceste entre père et fille, et à ce mythe fait écho un autre, gallois, où la transformation en chouette est la punition d’une femme adultère. Un mythe d’EXPOSITION irlandais se termine par la transformation en phoques des enfants qui n’ont pas été sauvés (☛ CHROMATISME). Dans les Landes, des FÉES qui habitaient la grotte de l’Estampon ont été changées par Dieu en chauve-souris, à la demande des animaux qui les craignaient et des femmes qui les jalousaient ; au pays d’Albret voisin, la tortue est issue de la transformation d’un plat que de jeunes égoïstes refusaient de partager avec leurs grands-parents en visite : le poulet qu’ils avaient caché entre deux assiettes forma la tortue, et les assiettes sa carapace dorsale et ventrale. Dans les Pyrénées, l’OURS est couramment issu de la transformation d’hommes, par exemple à la suite d’une faute, d’un blasphème. En Nivernais, on raconte que le coucou, le hibou et la taupe étaient trois frères si puissants qu’ils osèrent demander à Dieu de partager sa puissance avec eux : il les changea en trois animaux qui depuis se cherchent toujours sans jamais pouvoir se rencontrer. Ou bien, le coucou, la taupe et le poisson sont encore trois frères, mais cette fois fils d’un homme si pauvre qu’il préféra se pendre faute de pouvoir rembourser ses dettes ; ses fils le cherchèrent, chacun dans un domaine, et le coucou, qui le découvrit, préféra quitter le pays, où il ne revient chanter que trois mois par an (O. de Marliave 1993 : 199 ; G. Kabakova, 1998 : 58-62, 73-74).
Au Laos, on expose l’origine céleste du premier buffle, tout de suite mis à travailler, puis, lorsqu’il meurt, des fruits naissent de son corps (☛ DÉMA) ; selon une autre VERSION le roi des dieux remet aux occupants de la terre trois animaux (le buffle, le tigre, le crapaud) qu’il a façonnés en argile ; un roman ancien, le T’ao Kat t’anam, expose que de la liane primordiale (souvent liée à la courge, qu’elle porte), un fragment coupé donna naissance aux poissons (Ch. Archaimbault, 1959b : 387, 402, 406). De même, chez les Lisu, c’est d’une courge géante que naissent les serpents, les loups, et aussi les ESPRITS, les OGRES, les humains ; mais les macaques sont issus de douze enfants paresseux que finalement leur mère punit en les faisant asseoir sur des pierres brûlantes, et c’est pourquoi ces singes ont le derrière rouge, tandis que les gibbons sont issus d’une femme qui a bu de l’eau donnant le pouvoir de voler ou de grimper aux arbres (W. Dessaint & A. Ngwâma, 1994 : 159, 188, 315). C’est également par filiation qu’apparaissent certains animaux dans un mythe Bugun selon lequel tous les grands phénomènes en majorité désagréables à l’homme (donc, parmi eux, le SERPENT, puis les insectes venimeux, les MOUSTIQUES, le POU) sont nés d’un couple primordial composé d’un vieillard et d’une demi-femme. Selon les Dhammai, les poissons sont nés des fragments d’un bambou qu’un homme brisa parce que sa belle-sœur tardait à lui apporter de l’eau ; lorsqu’il la saisit, elle eut peur et le mordit, et du sang qui coulait dans l’eau naquirent les SANGSUES (V. Elwin, 1999 : 12, 71). Pour les Saluan, un héros, Ade Banggai, qui a suivi sa femme au ciel, est pris de nostalgie, et tente de revenir sur terre sur un grand oiseau ; malheureusement il tombe, parvient à s’accrocher à un arbre, mais ne peut le quitter : il est l’ancêtre des singes (H.Th. Fischer, 1932 : 213). En Afrique, pour les Makua en revanche, le premier couple humain s’étant mal comporté, le dieu créateur, Muluku, appelle les singes, leur donne les mêmes ordres qu’au couple humain, et, comme ils se comportent mieux, échange leurs queues : les humains deviennent des singes et vice versa (H. Scheub, 2000 : 159). Les Dhammai ont un mythe qui explique semblablement l’origine de la SANGSUE et du SERPENT : de l’union de deux femmes naissent deux fois de suite des enfants privés d’os, de bras, de jambe et de visage, la mère essaye toutefois d’allaiter chacun, mais le premier mord sa main pour boire son sang, et deviendra la sangsue, et le second lui mord un sein au point de le rendre plus petit que l’autre : il deviendra le serpent. Leurs voisins les Miri des montagnes pensent que les poissons apparurent miraculeusement dans les rivières lorsqu’on commença à les pêcher, mais les grenouilles, elles, tombèrent du ciel, alors que les Šerdukpen disent que les poissons furent créés par le dieu céleste Unba-Sangyat, à partir d’éléments pris ici et là, mais comme ils refusaient de reconnaître qu’il avait été leur créateur, celui-ci décida qu’ils pourraient être mangés. Quant aux Wano, ils racontent qu’un beau poisson est né de la manière suivante : un frère désirait les PARURES splendides de sa sœur, et comme elle refusait de les lui donner, il trouva le moyen de la pousser dans l’eau ; le poisson est cette ancienne jeune fille, et il est donc interdit d’en consommer. L’idée que le poisson était autrefois un être humain est répandue en Assam, où les Wano disent aussi que c’était un homme qui a bu trop d’eau — une idée comparable se retrouvant en Amérique chez les Taïno et Warao (☛ supra). Selon un mythe Minyong, les serpents et tous les insectes mauvais sont nés d’une femme qui avait eu des rapports avec un serpent, tandis que les Bori attribuent au thème des animaux mauvais nés du corps d’un cannibale une portée plus large que d’habitude — il s’agit en effet surtout d’un mythe d’origine des MOUSTIQUES — en disant que sont nés de la même façon les serpents, les sangsues, les moustiques et tous les animaux suceurs de sang (V. Elwin, 1999 : 310-319, 322). Un cas particulier est celui des grands herbivores : dans un grand nombre de mythes, ceux-ci sortent de l’eau. C’est le cas pour les rennes, chez les ¿ukot, qui les font naître d’un lac (E.M. Meletinsky, 1989 : 27), et cela se retrouve chez les pasteurs africains, qui font souvent sortir le BÉTAIL d’un cours d’eau ou d’une mare (J.-L. Le Quellec, 2002), les Indo-Européens, qui, aussi bien en Grèce qu’en Irlande ou en Russie, disent que le cheval est issu d’un lac ou d’une fontaine (A.N. Afanassiev, 1988 : 106 ; B. Sergent, 1999b : 109, 153), et dans le Mecklembourg, le cheval naît d’un lac, ce qu’on rapprochera d’une légende suisse selon laquelle le démon sort des lacs alpestres sous la forme d’un coursier (P. Hermann, 2001 : 97). L’Inde fait sortir le premier cheval et le premier éléphant du barattage de la Mer de Lait — et cela est parfois connu en pays altaïque, ainsi dans le Kitab i Dede Qorqut et dans une LÉGENDE d’Urfa (J.-P. Roux, 1999 : 58). En Afrique, les Herero disent que les quadrupèdes sont issus, comme les hommes, d’un arbre originel, tandis que les vers, oiseaux et poissons sont nés de la pluie (H. Baumann, 1936 : 201). Pour les Inuit du Groenland, le narval résulte de la transformation d’une vieille femme. Les Kenistenoag des marais parlent d’un homme d’autrefois, Vieil-homme-Hibou, qui connaissait nombre de sautes d’humeur, et chacune créait une chouette : plus il était en colère, plus apparaissaient des chouettes (H. Norman, 2003 : 90-62, 104).
☛-CÉPHALE ; DOMESTICATION ; INSECTES ; THÉROMORPHE ; VERMINE.



Allié animal, animal reconnaissant
« Les Alliés animaux » — qui sont des AUXILIAIREs — est le titre usuellement donné à un type de conte répandu en Europe et Afrique (ATU 530-539). Ces animaux sont ceux qui apportent une aide inespérée au HÉROS, soit par simple sympathie, soit parce qu’il les a autrefois traités avec mansuétude ou générosité (MT B350 et conte ATU 554 : « Les Animaux Reconnaissants »). En Europe, le héros du conte, poussé par son ambition personnelle, doit surmonter des ÉPREUVES apparemment impossibles (☛ ADUNATA), mais dont il triomphe néanmoins grâce à ces auxiliaires animaux, ce qui lui permet d’épouser une princesse et / ou d’accéder au trône, devenant ainsi un modèle de réussite sociale. Une des attestations les plus anciennes se trouve dans un récit gallois du Moyen Âge, Owein ou Le Conte de la Dame à la Fontaine (P.-Y. Lambert, 1993 : 209-236), dans lequel le héros, après avoir perdu son épouse, la Dame de la fontaine, à la suite d’une faute, rencontre un lion attaqué par un SERPENT ; il sauve le lion, qui dès lors s’attache à ses pas et l’assiste dans une série de combats qui vont lui permettre de retrouver sa Dame — c’est-à-dire la Souveraineté ; ce récit se retrouve dans le Chevalier au Lion, de Chrétien de Troyes, où Owein devient Yvain. En Afrique, le même type de récit est bien présent, notamment chez les Yaka (M. Plancquaert, 1982 : 109-113) mais le plus souvent, et particulièrement chez les « Bambara », les alliés animaux aident le héros à recouvrer le pouvoir dont il a été dépossédé, par la nécessité ou par suite des agissements d’un traître, ce qui lui permet de pouvoir assurer de nouveau la succession du roi (J. Chevrier, 1986 : 170-178). Il arrive aussi que l’animal reconnaissant prévienne le héros de l’imminence du DÉLUGE : c’est le cas du poisson de Manu en Inde.

Animal-guide
Dans les mythes, l’allié animal peut être en réalité un MESSAGER céleste qui intervient auprès des hommes pour les guider vers leur destin, ou lors d’une situation périlleuse. Un récit Fali rapporte par exemple comment un homme égaré, souffrant de la soif, fut sauvé par un animal parlant qui le conduisit près d’une source où il put s’abreuver et où cet animal lui rappela l’existence de Faw (le créateur qui, chez les Fali, est un DEUS OTIOSUS), en l’exhortant à penser à ses ANCÊTRES (J.-G. Gauthier, 1988 : 132). De même, une série de textes antiques rapporte qu’Alexandre, perdu dans le désert, échappa aux tempêtes de sable « grâce à deux corbeaux qui lui servirent de guide » (Strabon, Géogr., XVII, 1, 43). Une ÉTYMOLOGIE antique fait de l’ancien dieu égyptien Ammon (jmn) un maître du sable (ammos en grec), où il se comporte en dux aquæ (« guide de l’eau »), fonction qui l’aurait rendu digne d’être mis au rang des CONSTELLATIONs (J. Leclant, 1950 : 202-203). L’animal-guide peut aussi intervenir comme AUXILIAIRE du HÉROS, en l’aidant à découvrir l’OBJET de sa QUÊTE ; ainsi, dans le Kojiki (132), Grand-Kami-Haut-Arbre envoie à Majesté - Prince - Iware - du- Yamato - Sacré (l’empereur Jimmu) un grand CORBEAU-guide qui le mène à la source de la rivière Yoshino, tout comme, dans les contes populaires, c’est un oiseau qui va chercher, pour le compte du héros, l’eau salvatrice de la fontaine de vie.
Plus fréquemment, les animaux-guide interviennent dans les mythes de fondation, à l’instar de la vache portant un SIGNE lunaire sur le flanc et qui conduisit, à travers la Béotie, le héros Kadmos jusqu’à l’emplacement de la future ville de Thèbes. Quant au roi macédonien Arkhelaos, il fonda sa capitale Aigè en suivant une chèvre (tradition fondée évidemment sur un jeu de mot, le nom de la cité étant rapproché du nom grec de la chèvre, aix). En Grèce, dans ce type de mythe, le héros commence généralement par interroger un oracle qui lui assigne son guide, lequel peut être : corbeau (fondation de Corakès, Cyrène, Magnésie…), aigle (Antioche, Apamée, Séleucie, Laodicée), Colombe (Dodone, Naples), alouette (Colonides), loup (Athamantia), chien (Milet), renard (Alopéconnèsos), sanglier et poisson (Éphèse), laie (Albe, Lavinium), cerf (Byzance, Tyateira), chèvres (Aigai), lièvre (Boiai), rat (Argilos), phoque (Phocée) ; mais le plus souvent, c’est une vache qui joue ce RÔLE, par exemple dans les fondations de Bouchéta, Ainea (par Énée), Bouneima, Bouthoé, Bouthrotou, Ilion, Pella (ancienne Bounomos), Platées, Tanagra, Thèbes… Et l’animal désigne l’endroit choisi en refusant désormais d’avancer plus loin, parfois en se couchant sur le sol, tout comme dans les récits populaires français où l’on découvre ainsi une statue de la Vierge (F. Vian, 1963).
Les animaux-guides qui interviennent dans les mythes d’autochthonie des peuples altaïques ou sino-tibétains sont comparables : les Tartares, qui habitaient derrière une haute MONTAGNE apparemment infranchissable, trouvèrent une issue à leur prison en suivant un lièvre, animal que les Mongols vénérèrent car il leur avait aussi servi de guide ; et les T’o-pa, cherchant à traverser des montagnes impraticables, n’y parvinrent qu’en étant guidés par une sorte de cheval SURNATUREL à voix de TAUREAU ; on conte également que la dispersion des « tribus » Türk se fit en suivant un chien blanc merveilleux (J.-P. Roux, 1966 : 140-141). Dans le légendaire médiéval, l’emplacement de mainte construction (abbayes…) est dit avoir été indiqué par un gibier (sanglier, biche…) dont l’albinisme dénote le caractère surnaturel. En effet, l’animal-guide présente souvent une couleur paradoxale, et il s’agira par exemple en Grèce d’un corbeau blanc (fondations de Magnésie et de Corakès) ou d’une colombe noire (fondation d’Albe) (F. Vian, 1963 : 79). En pays chamanique, les CHAMANES qui s’envolent sur un esprit AUXILIAIRE à forme animale, souvent un cheval ou une oie, sont donc semblablement guidés par un animal (J.-P. Roux, 1966 : 143).
Ce peut enfin être tout un peuple qui est ainsi guidé : chez les populations italiques, les migrations collectives rituelles fondées sur le Ver sacrum (« Printemps sacré ») étaient conduites par un animal vénéré : TAUREAU pour les Sabelliens, pic (picus) pour les Picéniens, LOUP (lupus, hirpus) chez les Lucaniens et les Hirpiniens, cerf (bhrento-) chez les Frentaniens, OURS (ursus) chez les Ursentini.

Animal éclaireur 
Dans les récits diluviens, comme souvent dans les mythes d’ÉMERGENCE, c’est un animal qui part d’abord en éclaireur pour repérer les terres qu’occuperont ensuite les hommes. Dans le cas des récits de DÉLUGE, il s’agit généralement d’un oiseau qui recherche l’emplacement des terres émergées, comme la colombe de Noé ou les grues qui conduisirent Purrha et Deukalīôn au mont Géranos. Dans les mythes anthropogoniques amérindiens fondés sur le modèle de l’émergence et d’après lesquels les premiers hommes vivaient d’abord sous terre, ceux-ci envoyèrent d’abord en éclaireurs des animaux fouisseurs (blaireau, putois, taupe) qui creusèrent le tunnel permettant de gagner la surface.
☛ ÉMERGENCE.


Animal séducteur 
Un des mythes les plus répandus de la Sibérie à l’Amérique du Sud conte l’histoire d’une femme qui avait pour amant un animal-séducteur (SERPENT, tapir, OURS, SERPENT, MONSTRE aquatique, plongeon, etc.) finalement tué par le mari qui, ayant découvert l’idylle, se déguisa avec les vêtements de son épouse afin de surprendre son rival SURNATUREL. Une LÉGENDE comparable est répandue en France, où l’amant est un fadet ou farfadet qui courtise une femme filant près de la cheminée, jusqu’à ce que l’époux jaloux, instruit de ce manège, envoie un jour sa femme au lit, prenne ses habits et s’essaye à filer ; le fadet s’étonne de sa maladresse et va pour s’asseoir sur le trépied où il s’installe tous les soirs, mais le mari avait pris soin de le faire chauffer à blanc : horriblement brûlé, le fadet s’échappe en hurlant, et depuis, le malheur frappe la maisonnée, qui part à vau-l’eau (J.-L. Le Quellec, 1996c : 196-197).

Animal-support 
Animal servant de monture à une DIVINITÉ. L’iconographie religieuse peut n’évoquer un dieu que par la REPRÉSENTATION de cet animal théophore. C’est ainsi que les divinités du PANTHÉON hindou sont fréquemment représentées chevauchant un tel « animal-support » caractéristique, appelé vahana (« véhicule ») : le TAUREAU blanc Nandin pour Śiva, l’oiseau Garuda pour Viº²u, l’éléphant à trois têtes pour Indra, l’oie ou cygne Hamsa pour Brahmā, le buffle pour Yama, le tigre pour Durgā, le MONSTRE marin Makara pour Kāma, le rat pour Ganeša, etc. (L. Frédéric, 1987 : 1105). Pour un autre sens de « support », v. Cosmophore.
☛ ATLAS ; COSMOPHORE.


Animal nourricier
Thème mythique courant (MT B535), en particulier dans les mythes d’EXPOSITION ou de petit enfant égaré dans la forêt. Un animal, femelle la plupart du temps, découvre le petit et le nourrit de son propre lait ; l’enfant est souvent, ensuite, retrouvé par des humains (bergers, pâtres…) qui le recueillent et assument son éducation — ainsi Faustulus dans la LÉGENDE latine de Romulus et Remus, où l’animal nourricier est une louve. C’est aussi une louve dans les histoires grecques de Lukastios et de Parrhasios (en Arcadie), comme dans celle de Milètos (en Crète), mais c’est une jument dans celle de Pèleus et Nèleus, une vache pour Aiolos et Boiôtos (en Thessalie), une chèvre pour Phulakidès et Philandros (en Crète également), une ourse pour Atalante (en Arcadie), une biche pour Télèphos (en Arcadie aussi). Bien d’autres cas sont connus hors de la mythologie classique, par exemple, en Amérique, chez les Absaroka, Algonkin, Assiniboin, Kenistenoag, ¿oktaw, Lièvres, Iroquois, Menomini, Ojibwa, Pawni, Pikanii, Seneka (S. Thompson, 1929 : 316-317, n. 146b). Le HÉROS CULTUREL des Mundurukú, Karusakaibé, bâtard exposé, fut aussi recueilli par un animal nourricier, la sarigue — et c’est pour cela que celle-ci, depuis, accouche sans douleur. Que le héros grec Kuknos ait reçu les mêmes soins de cygnes n’est sans doute là que pour expliquer son nom. Lorsque ce sont des bergers et pâtres qui trouvent tout de suite l’enfant exposé, il s’agit évidemment d’une variante COMBINATOIRE des animaux nourriciers.

Amitiés et inimitiés entre espèces
Nombreux sont les mythes qui font état d’un TEMPS primordial durant lequel des animaux, connus pour être aujourd’hui ennemis les uns des autres, étaient de bons amis ; leur inimitié légendaire survint après une RUPTURE — généralement une traîtrise de l’un d’eux. Ainsi, en Afrique, du chien et du léopard (M. Plancquaert, 1982 : 145-149), et ailleurs, du chat et du chien, ou du chat et de la souris (☛ GUERRE).

Épouse animale
Lorsque, dans les mythes, intervient une épouse-animale, il s’agit le plus souvent d’une femme-oiseau ou FILLE-CYGNE, mais l’épouse merveilleuse peut aussi revêtir d’autres traits, notamment ceux du chien en Amérique, du buffle ou de l’éléphant en Afrique. Après le DÉLUGE Bororó, le seul survivant au monde se met à siffler, et il entend une biche lui répondre ; il l’épouse, et leur naissent de nombreux enfants : « Ils eurent tout d’abord un fils qui avait la tête et les pattes d’un cerf ; puis une fille au visage humain, mais avec du poil sur tout le corps ; puis un fils dont les mains, les pieds et la tête étaient comme nos mains, nos pieds et notre tête, mais avec des touffes de poil court ; ensuite naquit une fille avec un petit peu de poil sur la poitrine et sur le dos ; puis un fils avec à peine quelques poils sur l’épine dorsale. Le reste des fils et des filles naquirent tous sans un poil » (A. Monnier, 1999 : 187) ; tous ces enfants humains à marques animales rappellent ceux qu’une autre épouse animale eut d’un « roi du monde » (Raymondin), et qui n’est autre que MÉLUSINE et surtout une filiation du légendaire irlandais : Finn, qui s’appelait Demne en sa jeunesse, (« Daim »), épouse une biche et en a Oisin (« Jeune faon »), qui a une mèche de poils sur le front, et sera le père d’Oscar (« Ami des cerfs »).
☛ FILLE-CYGNE ; MÉNAGÈRE MYSTÉRIEUSE.



ANIMISME
Terme emprunté par TYLOR au médecin et chimiste allemand Georg Ernst Stahl pour désigner le premier stade de l’évolution religieuse de l’humanité, au cours duquel aurait dominé la CROYANCE que toute chose possède une âme-puissance, selon une théorie s’opposant au MÂNISME de H. SPENCER et au NATURISME de Fr.-Max MÜLLER.
L’hypothèse d’un stade « animiste » de l’humanité remonte au moins à l’abbé Nicolas-Sylvestre Bergier qui, en 1767, soutenait que le FÉTICHISME et l’astrolâtrie procédaient d’une mentalité infantile prêtant une ÂME à toute chose. Dans Primitive Culture, TYLOR, qui récuse la notion de fétichisme, affirme (1871, I : 326) que « pour les races inférieures de l’humanité, le soleil et les ÉTOILES, les arbres et les rivières, les vents et les nuages deviennent des créatures animées qui vivent comme les hommes et les bêtes ». À cette « animation » générale de la nature, Tylor ajoute la croyance en la survie de l’âme, puisque les morts peuvent être vus en RÊVE. Mais l’élément animateur n’étant pas précisé (principe vital ? GÉNIE ? DOUBLE ? âme de défunt ?), cette notion est vivement critiquée, malgré les précisions qu’apporteront les termes d’« ANIMATISME » ou de « PRÉANIMISME ».
La théorie de Tylor stipule que l’idée de Dieu serait tardive, et qu’une dérivation historique unilinéaire ferait passer partout de l’animisme aux autres stades religieux, car du rêve et de la mort se déduirait l’animisme, duquel dériverait ensuite la notion d’« esprits inférieurs ». Pour Tylor, « chez les peuples sauvages comme chez les peuples civilisés, la base réelle de toute PHILOSOPHIE religieuse, c’est l’animisme » (ibid., I : 494). Il en résulte que le concept d’âme serait « le fons et origo de la conception des ESPRITS et de la DIVINITÉ en général » (ibid. II : 247), et que « dans les civilisations primitives, la doctrine d’une divinité suprême est l’issue claire et logique de l’animisme et l’aboutissement clair et logique du POLYTHÉISME » (ibid. II : 336). LANG, FRAZER, MARETT, BOAS et MAUSS contribuèrent à la réfutation de l’ÉVOLUTIONNISME que Tylor voulait ainsi appliquer à des éléments de la culture non matérielle.
De son côté, BOGORAZ oppose à Tylor que l’animisme n’est pas un stade primaire de l’évolution religieuse humaine, mais appartient à l’étape où s’opère une coupure entre les objets ou êtres et leur « vie » cachée, lorsque se créent esprits et génies, ce qui est à son avis le troisième stade de l’évolution (1904 : 129, 131-132).
En tant que concept ÉVOLUTIONNISTE, l’animisme est maintenant abandonné, mais le terme est encore parfois utilisé, concurremment avec celui de FÉTICHISME et de manière parfois assez floue, pour désigner communément l’ensemble des religions africaines dites aussi « traditionnelles » (A.H. Bâ, 1965). Ainsi compris, l’animisme est un « système de pensée selon lequel tous les constituants du monde sont continuellement créés, modifiés ou animés, sous la présidence d’un Dieu, par une multitude de puissances surnaturelles » (A. de Surgy, 1999). Comme vision du monde où tous les êtres sont dotés d’une ou plusieurs ÂMES, l’animisme est l’un des présupposés du CHAMANISME.
Dans la classification des ONTOLOGIES conçue par Ph. Descola (2005), l’animisme correspond à celle qui conjoint la différence des physicalités et la ressemblances des intériorités (☛ IDENTIFICATION / RELATION).
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☛ ÂME ; ANIMATISME ; CHAMANISME ; ESPRIT ; PRÉANIMISME.


ANISOMORPHISME
Concept défini par Ch. Rose (1995 ; 2000 : 113, 119) de la manière suivante : « La parenté de deux PANTHÉONS indo-européens ne se réduit jamais à de simples correspondances terme à terme […]. Alors que, par exemple, les sociétés divines indienne et scandinave sortent à l’évidence de moules similaires, que leurs organisations générales et leurs clivages internes se recoupent assez, le “corpus” des TRAITS DISTINCTIFS se distribue ou se redistribue différemment dans leurs entités théologiques respectives. » Tel est l’« anisomorphisme que les analyses nuancées de Dumézil ont mis en lumière ». Ainsi, au sein des deux premières fonctions (☛ TRIFONCTIONNALITÉ), le couple divin indien Varu²a et Mitra correspond au couple divin scandinave Óðinn et Týr (ce sont respectivement le magicien et le justicier) (G. Dumézil, 1959 : 61), la distinction entre Óðinn et Þórr répond à celle entre Varu²a et Indra (première et seconde fonction) (ME II : 87-88), mais la même paire de dieux répond aussi au couple indien Indra et Vāyu (dieu du VENT, appartenant à la seconde fonction comme Indra) (ME II : 88) et par ailleurs encore à la paire Rudra et Viº²u (respectivement dieu sombre et dieu clair) (ME II : 91), enfin Þórr et son fils Víðarr répondent au couple Indra et Viº²u (dieux respectivement champion et « donneur d’espace ») (ME I : 326). L’anisomorphisme désigne donc ces décalages et les groupements de traits que chaque culture, même héritière d’un matériel mythique ou théologique commun, opère dans la définition de ses dieux.

ANTAGONISTE ☛ OPPOSANT. 

ANTÉ-HISTOIRE ☛ COMPARÉE (MYTHOLOGIE). 

ANTHROPOCÉPHALE ☛ -CÉPHALE.






  
    
      ANTHROPOGONIE

      Création de l’homme. Pour désigner tout mythe narrant cette CRÉATION, les spécialistes conservent parfois le nom allemand de Menschenschöpfungsmythe. La naissance des premiers hommes, par définition, ne peut résulter d’une activité sexuelle humaine, mais elle s’effectue souvent en deux stades, par exemple en commençant par une étape artisanale (modelage d’argile), animale (œuf, parents animaux), végétale ou minérale, préludant à l’apparition de l’humanité elle-même. Ou encore par la CRÉATION d’une DYADE, à partir de laquelle se différenciera le premier couple. C’est alors le mythe de l’ANDROGYNE (cf. Platon) où la bisexualité originelle préexiste au premier couple humain. Dans la Genèse (I, 27) Adam est ainsi créé comme un être « mâle et femelle », à l’image de Dieu, et de la scission duquel naîtra la première femme. La prééminence de la gémellité en Afrique est telle que les premiers couples y sont très généralement gémellaires. Dans certaines communautés, on ne s’intéresse guère à l’origine de l’homme, et les récits commencent à son ÉMERGENCE ou à son apparition, non à sa création : ainsi, pour les Kayapó, l’histoire de l’humanité commence avec sa descente du ciel, à l’aide d’une corde qui fut ensuite coupée (A. Métraux, 1960 : 7-8). De même en Australie, les mythes commencent très généralement avec le récit de la PÉRÉGRINATION des ANCÊTRES, non avec leur création.

      
        La création de l’homme à travers différents thèmes

        C.K.M. KLUCKHOHN (1959 : 278, n. 1) tient pour particulièrement répandus les trois thèmes suivants.

        
          L’espèce humaine naît du ciel ou des astres

          Les premiers parents de l’humanité sont le SOLEIL et la LUNE, ou le ciel et la terre. C’est le cas en Inde, où une VERSION de l’origine des hommes propose une simple filiation, des êtres primordiaux au présent : un des Grands Anciens, Kāśyapa, épouse treize filles de Dakśa, et, par elles, est l’ancêtre des hommes, des dieux et des DÉMONS — notion dont s’est inspiré le buddhisme pour donner une origine céleste aux hommes ; l’idée est alors passée, avec cette RELIGION, au Tibet (A. McDonald, 1959 : 421-433). En Iran, des traditions absorbées par le mazdéisme parlent de plusieurs créations successives de l’homme : l’union du grand dieu Ahura Mazdā (en pehlevi Ōhrmazd) et de sa fille Spandarmat, la Terre, produit un homme primordial, Gayōmart ; puis à la mort de ce PERSONNAGE, son sperme tombe sur terre et féconde sa mère Spandarmat ; alors naît à cet endroit, quarante ans plus tard, d’une tige de rhubarbe, un premier couple humain (cf. infra). Une autre version indienne, plus ancienne que la précédente, est proche, car elle veut qu’une DÉESSE, Āditī, ait donné naissance à six dieux en mangeant des restes de bouillie sacrificielle, puis, ayant commis l’erreur d’en manger la première, elle donna naissance, à côté d’un dieu brillant, Indra, à une espèce d’œuf mort, qui forma le premier homme, Mārtānda — dont le nom contient celui de la mort, comme Gayōmart —, mais les dieux en firent tout de même un être divin, Vivasvat, et ce sont ses propres enfants, Yama et Yamī, puis Manu, qui sont les premiers êtres humains et, pour le dernier, l’ancêtre de l’humanité (J. Kellens, 1999-2000 : 724-726). Une version Evenk veut que le HÉROS ¿inanag ait épousé la fille de la lune ; ils s’installent sur l’astre, mais ne peuvent nourrir tous leurs enfants, qui décident de descendre sur terre avec une corde (A. Lavrillier, 2005 : 246). Chez les Nokte de l’Inde du Nord-Est, les hommes descendent de la sœur d’un dieu céleste, Yang, et d’un ESPRIT terrestre ; le grand dieu primordial, Joban, leur donna la vie, la nourriture, et la mort. Pour les Dhammai, Ciel et Terre étaient frère et sœur et s’épousèrent, ils eurent des enfants, mais il est précisé que ceux du ciel furent les montagnes, ceux de la terre furent les humains, et les Hrusso disent que le premier homme, Awa, eut de la fille du Soleil un fils et une fille, qui sont les ancêtres de toute l’humanité (V. Elwin, 1999 : 19, 23, 110-111). Les premiers humains vinrent du ciel selon les Binna, les Mantra (R. Andree, 1891 : 29), et les gens de Nias. Dans une version de l’origine Dayak, Si Boru Déak Parujar, fille du dieu du ciel supérieur, est mère de l’humanité ; après avoir donné naissance à des jumeaux, elle remonta au ciel. Chez les Ifugao, dans une version de leur mythe d’origine, le premier couple ancêtre descend de deux divinités du monde supérieur, les biens et les ANIMAUX leur furent ensuite envoyés du ciel. Chez les Toraja aussi, le premier ancêtre est descendu du ciel, en apportant les rites originels. Pour les Bugi, le premier homme descendu du ciel n’est pas l’ancêtre de toute l’humanité, mais seulement celui des familles princières : le fils du principal dieu céleste, placé dans le creux d’un bambou, descend, et cependant dissémine les femmes et les diverses espèces animales et végétales, puis c’est au tour des ancêtres roturiers de descendre des cieux ; après quoi le fils y remonte lorsque son RÔLE est achevé (D. Lombard et Ch. Pelras, 1999a (1981) : 1498, 1501). Dans le nord de l’Amérique du Sud, les Warao et quelques peuples Karib s’accordent pour faire provenir les hommes d’un trou dans le ciel (P. Ehrenreich, 1905 : 64). Chez plusieurs peuples ¬e, les deux premiers hommes sont SOLEIL et LUNE. Selon les Kwileut de la côte Nord-Ouest, la première humanité est issue de l’union des animaux qui occupaient la terre initialement avec des ÉTOILES tombées du ciel, à la suite de la GUERRE entre Terrestres et Célestes (HN : 527). Pour les « Jivaro » (Šuar), Etsa, le Soleil, parvient à s’unir à Nantu, la Lune, et ils engendrent Uñui, le Paresseux, qui est le premier « Jivaro », puis leur naissent quatre autres fils (B. Péret, 1960 : 141). En Afrique, chez les Anuak, les ancêtres des deux clans originaux sont fils du soleil et de la lune (H.J.L. Tegnaeus, 1950 : 133). Les Konso disent que Bamballe est le père de tous les hommes, mais le père dudit Bamballe est le soleil, appelé Adota : quand Adota eut décidé de peupler la terre avec des hommes, il lança son fils Bamballe sur Terre, et avec lui aussi des femmes ; tous tombèrent sur un arbre du nom de Ketú ; ensemble, ils eurent de nombreux enfants et ainsi tout le pays Borana fut peuplé (A.E. Jensen, 1936 : 494-495). Chez les Tembregak, en Papouasie, les hommes vivaient au ciel, jusqu’au jour où l’un d’eux, nommé Tumbregak, en laissa filer une corde qu’il utilisa pour descendre à terre avec son chien ; plus tard cette corde fut coupée, et sa famille céleste ne peut donc rejoindre Tumbregak, mais il rencontra bientôt quatre femmes (☛ MÉNAGÈRE MYSTÉRIEUSE) dont il eut deux filles et deux fils, qui s’épousèrent et sont les ancêtres de tous les peuples (H. Aufenanger, 1960 : 247).

        

        
          La première fécondation est produite par les rayons du soleil.

          Autre des trois thèmes les plus fréquents selon KLUCKHOHN (l.c.), celui-ci est particulièrement répandu parmi les populations turco-mongoles de Sibérie (J.-P. Roux, 1959 : 287 : Ui›ur ; 290 : Oguz), mais il se retrouve dans les îles de l’Amirauté, où l’humanité est dite née d’une femme fécondée par les rayons du Soleil (A.G. Krappe, 1952 : 92). On le connaît aussi en Afrique, d’abord en Égypte où un THÈME héliopolitain faisait naître les hommes de la MÉTAMORPHOSE des larmes du soleil (S. Sauneron & J. Yoyotte, 1959 : 39, 51) ; et selon les Swahili, le dieu Mungu créa la lumière et c’est d’elle qu’il fit naître les premiers hommes (H. Scheub, 2000 : 161). En Amérique, chez les Tatuyo, les premiers ancêtres naquirent à la Porte d’eau, en tant que partie détachée du soleil au moment où il se séparait de la terre pour s’élever ; c’est pourquoi le soleil est appelé « le père, le créateur du monde et des gens » (P. Bidou, 1985 : 88).

        

        
          Les hommes sont formés à partir de végétaux (MT A1251) ou émergent de la terre comme végétaux (MT A1236)

           C’est là, selon KLUCKHOHN (l.c.), le troisième cas en fréquence. L’origine végétale des hommes correspond peut être à la TRADITION indo-européenne primitive, car la fabrication de l’homme à partir de végétaux est attestée :

          — en Scandinavie. Dans l’Edda, le chapitre IX de la Gylfaginning présente ainsi la création de l’humanité : « alors que les fils de Bor marchaient le long du rivage de la mer, ils trouvèrent deux [troncs d’] arbres. Ils les relevèrent et façonnèrent deux hommes […] l’homme fut appelé Ask [“Frêne”], et la femme Embla [de sens discuté : soit “orme”, soit “sarment, vrille de vigne”] » (F.-X. Dillmann, 1991 : 39, 149) ;

          — en Iran, où le Bundahišn (15, 1) dit que de la semence d’un homme primordial, Gayōmart, naquit, quarante ans après sa mort, le premier couple humain, Mašya et Mašyana, « Mortel » et « Mortelle », sous la forme initiale de la plante raiva (« rhubarbe ») ;

          — et en Grèce, où une tradition bien attestée (Iliade XXII. 126, Odyssée XIX. 163, Théogonie 35, Platon, Apologie de Socrate 34 d, et République 544 d) fait naître l’humanité du chêne et du rocher, ou lorsque Hésiode (Travaux et Jours 143-145) fait naître sa « race de Bronze » du frêne (cf. Vadé, 1977 ; E. Polomé, 1989 : 30).

          Un récit du Bourbonnais fait fabriquer l’homme par le menuisier saint Joseph (G. Kabakova, 1998 : 133), et en Europe, de nombreuses autres traditions populaires faisant référence à la naissance des enfants dans les arbres ont été réunies par MANNHARDT.

          Par ailleurs, en Asie septentrionale, certains mythes de CORBEAU montrent celui-ci créant les hommes, et tous les êtres vivants — sauf les femmes —, à partir des copeaux qu’il taille dans chaque espèce de bois (W. Bogoraz, 1902 : 641).

          C’est aussi une TRADITION très répandue en Afrique : chez les Sandawe, le premier ancêtre est sorti d’un arbre (H. Baumann, 1967 : 240). On trouve aussi en Afrique l’idée que les premiers hommes sont nés de roseaux : chez les Tonga, un premier couple est issu d’un roseau qui explose et lui donne naissance, tandis que divers groupes humains émergent d’un marécage rempli de roseaux ; chez les Zulu, Nkulunkulu est à la fois le dieu créateur et le premier ancêtre, il est issu de roseaux et il est celui qui fit sortir les Zulu, le bétail puis les autres peuples, de roseaux ; chez les Xhosa, le dieu suprême, Mdali, donna naissance aux hommes en fendant un roseau d’où sortit le premier couple ; de même, selon les Lenje, le premier homme et la première femme vinrent d’un roseau. Dans une VERSION du mythe d’origine des Luba le dieu Kalumba prit un bâton, le sculpta en forme humaine, et, sous forme de VENT (ce que signifie son nom), lui donna la vie : le bâton sculpté commença à marcher (H. Scheub, 2000 : 98, 147, 182, 238-239, 254). Les Herero disent que leur ancêtre est sorti de l’arbre omumborombonga qui, pour cette raison, est considéré comme SACRÉ ; la femme s’appelait Kamangundu, et d’elle descendent les Herero, les Kwanyama, les Tswana et les Nama (A. Hauenstein, 1997 : 89 ; H. Scheub, 2000 : 99-100). Une forme du mythe d’origine des Nuer dit qu’un HÉROS, Kir, sortit d’une énorme CALEBASSE pour être l’ancêtre de certains clans, et que cette calebasse contenait aussi les semences. Chez les Efe, le Caméléon, entendant du bruit dans un tronc d’arbre, le fendit : il en sortit un flot d’eau et avec lui le premier couple humain — histoire voisine de la version des Pila, selon qui c’est le caméléon qui introduisit le premier couple humain dans le monde (H.J.L. Tegnaeus, 1950 : 130, 164-165, 175). Le premier homme Kongo, appelé Muntu Walunga, avait la forme d’un palmier à deux têtes conjoignant les deux sexes, et il fut ensuite coupé en deux moitiés : Lumbu (l’homme) et Muzita (la femme) (J. Knappert, 1990 : 32-33). On rappellera qu’en Afrique le mythe d’une naissance, ou d’une renaissance, de l’humanité à partir d’une calebasse dévoreuse est connu (☛ GOURDE) et qu’en ce continent la première femme a souvent été faite de bois (☛ FEMMES).

          La mythologie Aïnu explique que la charpente osseuse de l’homme fut constituée de bois, le reste étant fait de terre (Y.T. Hosoi, 1976 : 102). En Asie du Sud-Est, très répandue est la TRADITION selon laquelle une nouvelle humanité, après une première qui a été massacrée, naît des pépins d’une courge gigantesque. Les Lisu, à côté du mythe classique de la courge qui donne naissance aux hommes, connaissent aussi celui d’une origine végétale par fabrication : un sculpteur sur bois de grand talent se rend sur une MONTAGNE et y sculpte douze hommes exactement semblables à lui, capables de bouger, de marcher, de manger, de boire, de parler, au point que ses proches s’y trompent lorsqu’ils lui rendent visite ; de ces douze hommes, qui s’unirent à des guenons, descendent les douze clans Lisu (W. Dessaint & A. Ngwâma, 1994 : 240). Certains groupes Miao disent descendre du bambou et pour cette raison lui rendent un culte. Cela S’atteste aussi parmi les indigènes de Formose, les Tagalog des Philippines, les Ya-lang du Yunnan, et au Japon ; les Australiens de la région de Melbourne disaient descendre d’un mimosa (M. Eliade, 1967 : 256). Un mythe mélanésien attribue aux DÉMIURGES To-Kabinana et To-Karvuvu, l’acte créateur des hommes : ils jetèrent par terre deux noix de coco, d’où naquirent deux femmes qu’ils épousèrent (A.H. Krappe, 1939 : 180). Selon les Atá du district de Davao à Mindanao (Philippines), le grand esprit Manama a fait l’homme de feuilles d’herbes, les tissant entre elles jusqu’à ce qu’elles aient forme humaine.

          En Indonésie, chez les Kenyah, Kayan, Bahau, l’humanité est née d’un arbre (féminin) fécondé par le vent, ou de la poignée d’un glaive, ou d’une pince de cuivre, ou d’une plante grimpante, ou d’un ESPRIT céleste (W. Stöhr & P. Zoetmulder, 1968 : 54). Chez les Ngaju, la première femme naît des fragments de l’ARBRE COSMIQUE abattu par un calao femelle, et le premier homme d’une mousse vomie par le calao mâle, mais le véritable premier homme est leur dernier enfant, qui descend sur terre, et y devient l’ancêtre des humains actuels après s’être créé une femme d’argile (W. Stöhr & P. Zoetmulder, 1968 : 54, D. Lombard & Ch. Pelras, 1981a). Dans une VARIANTE Kenyah, le démiurge féminin Bungam Malam, après s’être demandé s’il modèlerait la vie humaine sur celle du bananier, puis celle de la LUNE, choisit le bois, qui pousse en hauteur et est mortel (H.Th. Fischer, 1932 : 220), tandis que chez les Manggarai de Florès le grand dieu, Mori Keraéng, a créé la première population à partir du bambou (G. Hatt, 1951 : 288). Une VERSION de l’origine de l’humanité chez les Batak dit qu’elle naquit d’un champignon né lui-même des larmes d’une DÉESSE céleste. En Papouasie, une version du mythe d’origine des Kamoro les fait naître du bois des arbres, et chez leurs voisins les Taikat les femmes et les hommes sont nés de pousses de bananes qui se transformèrent en êtres humains sur l’ordre d’un des survivants du DÉLUGE (A. Monnier, 1999 : 138, 283). Pour les Papu de la vallée de Wantoat, le premier homme et la première femme du type actuel ont jailli de deux tubes de bambou remplis du sang d’un homme-pigeon fléché par un garçon d’un genre humain antérieur (AP : 35, B. Anell, 1964 : 13). Aux îles Banks, Qat a créé les six premiers hommes à partir de bois de Dracaena ; mais Marawa (« ARAIGNÉE »), jaloux et voulant l’imiter, utilisa un autre arbre et oublia ses créatures sept jours dans un trou, où elles commencèrent à se décomposer, raison pour laquelle les hommes sont désormais mortels (B. Anell, 1964 : 8). Les hommes émergent de débris de bambou accidentellement tombés dans le feu et qui craquent sous l’effet de la chaleur, ce qui les dote de bras et de jambes, d’oreilles et de narines, et enfin de la parole, chez les Marind-Anim. En Nouvelle-Calédonie, le mythe d’origine du clan des Fuang les fait venir de deux femmes qui résidaient, sous forme de fruits, dans un arbre, d’où elles ne descendaient que pour se baigner dans la rivière, sous forme humaine ; mais un jour, elles furent emportées par le courant, et durent conserver ce dernier aspect (J. Guiart, 1987 : 87). Plusieurs groupes de Seniang, au sud-ouest de Malakula (Vanuatu) se disent issus de végétaux : les gens de Loorlanggalat descendent ainsi d’une ortie arborescente (ninggalat) qui s’ouvrit en leur donnant naissance, ceux de Maur sont sortis de la moelle d’un arbre naur qui éclata pour leur laisser le passage, et ceux de Benaur de la plante à tubercule nitalkal, soit qu’un homme ait uriné sur un tubercule qui devint gros et enfanta, soit qu’une femme née d’un poulpe ait retiré de terre un tubercule qui mit au monde un enfant dans son grenier à ignames. Quant au clan Urau, il est né de l’éclatement de l’arbre nivinu mbon qui avait poussé dans l’ouverture de la pierre sacrée dite neve’ namar (« pierre de famine ») (J. Guiart, 1962 : 53). Un autre mythe de Vanuatu fait naître l’homme et la femme de deux cannes à sucre qui s’étaient entrecroisées, tandis qu’en Nouvelle-Bretagne, c’est la première femme qui naît d’une canne à sucre plantée par deux pêcheurs. À Nauru en Micronésie, Ancienne-Araignée découvre les hommes installés le long d’un rivage, mais ils étaient alors sous forme d’arbres ; un oiseau qu’elle envoie les fait se nommer, et donc s’individualiser comme êtres humains. Eu Australie, dans la province de Victoria, on racontait que le premier homme naquit de la gomme de l’arbre-bouteille, qui en sortit par un trou et entra dans le corps d’une femme : il en naquit un garçon (Dixon, 1916a, 110, 252, 272).

          En Asie, selon une TRADITION des Tatar de l’Altaï, après la naissance du monde par PLONGEON COSMOGONIQUE, pousse un arbre, d’abord sans rameaux, mais Dieu y fait croître neuf branches, et au pied de celles-ci apparaissent neuf hommes, qui sont à l’origine des neuf races humaines (J.-P. Roux, 1959 : 292). Les Sa̦a, également de langue altaïque, disent que le grand dieu du ciel fit l’homme de bois (F. von Adrian, 1901 : 238). Selon les Aïnu, l’homme fut fait de bois rempli de terre (K. Kindaichi, 1941 : 16).

          En Amérique, l’humanité postérieure au déluge fut formée, selon les Tlingit, par Ietl, le CORBEAU, à partir de l’herbe de la prairie, ou bien de feuilles — et c’est pourquoi tant de gens meurent en automne à la chute des feuilles (F. Boas, 1895 : 319 ; F. Berge, 1951 : 86). Une tradition des Ntlakapmuk conjoint origine animale et origine végétale : après le déluge, le seul survivant, Coyote, épouse les arbres, et de cette union descend la nouvelle humanité (F. Berge, 1951 : 82). En Californie, Coyote crée les hommes soit d’argile, soit de bois. Ainsi, selon les Pomo, Coyote place quatre rangées de bâtonnets autour de sa loge à sudation, souffle quatre fois dessus, et ainsi sont formés les hommes (Barrett, 1933 : 126). Chez les Šuswap, la vieille femme Grizzly, absolument isolée, essaye de se faire une fille de résine, mais elle fond au soleil, une de pierre, mais elle coule au fond de l’eau, une d’argile, mais elle se désagrège dans la rivière à force de gratter ses démangeaisons, enfin une de bois, qui, elle, résiste à la chaleur, ne coule pas, et peut se gratter sans se détruire (HN : 424). Série similaire d’essais successifs chez les Guahibo, où le créateur, Kúwai, crée le monde en une fois, mais l’homme en plusieurs reprises : lorsqu’il les fait en argile, celle-ci s’effrite et se délite sous la PLUIE ; il les fait en cire, mais elle fond au soleil ; cela ne réussit que lorsqu’il les fait dans un bois résistant (Cisneros 2001 : 71). Dans le récit Kašinawá du DÉLUGE, la seule survivante, Nëtë, trouve quatre calebasses, les perce, les emplit de ses larmes, de sa salive, de sa morve, y enferme une abeille ou une guêpe, et bientôt les calebasses éclatent, donnant naissance chacune à un bel enfant, soit deux garçons et deux filles (A.M. d’Ans, 1991 : 114-115). Et les Kašinawá disent aussi descendre de l’ESPRIT du tabac (MC : 381). Selon les Umotína, la première humanité est créée de fruits sauvages et de miel (MC : 28), alors que chez les Urubú, Maïr, le DÉMIURGE, a tiré hommes et femmes du wirapitang, arbre à bois rouge (F. Huxley, 1960 : 147). Chez leurs cousins et voisins les Asuriní, Mahíra a créé les deux premiers humains à partir du bois du noyer de Pará (A. Lukesch, 1990 : 252). Dans le Popol Vuh des Maya Ki¡e, les dieux échouent à faire des hommes à partir de la terre, de l’argile puis du bois, et réussissent à partir du maïs, idée qui se retrouve chez les Kak¡ikel et les Navajo : Premier Homme et Première Femme créent les premiers ancêtres de ce dernier peuple en fabriquant l’image d’un homme dans un épi de maïs blanc, celle d’une femme dans un épi de maïs jaune (G. Hatt, 1951 : 873). En Amérique du Sud, selon les Apinaye, Soleil et Lune, premiers occupants de la terre (☛ supra), firent une plantation de courges, et, lorsqu’elles furent mûres, ils les mirent dans l’eau sous le petit pont qui franchissait le plus proche cours d’eau ; elles se changèrent en êtres humains, mais chacun des frères causa des ennuis à l’autre en faisant en sorte que les couples qu’ils produisaient fussent aveugles, boiteux, etc., ce qui explique ces tares chez les hommes actuels (C. Nimuendajú, 1939 : 163).). Les Saliva disent que leurs ancêtres ont crû à partir de fruits, et, selon les Yurakáre, le père Tiris les créa à partir de l’arbre ule (P. Ehrenreich, 1905 : 34). Pour les Fulniô, « les survivants du déluge se fabriquent une descendance avec un tronc » (S. Dreyfus, 1963 : 147).

          
            ☛ ARBRE ANTHROPOGONIQUE.

          

          Mais il existe bien d’autres explications de l’apparition de l’homme :

        

        
          L’espèce humaine fut créée par un dieu ou un démiurge

          C’est en fait le cas le plus fréquent. Chez les Hébreux, dans la VERSION « sacerdotale » de la Genèse, Elohīm crée à son image hommes et femmes (Genèse I, 26-27, cf. A. Caquot, 1959 : 195) ; en Égypte ancienne, où l’homme, souvent représenté par le premier roi, est créé par Ptah (ptÌ) dans la THÉOLOGIE memphite, par Atum (jtmw), le Soleil, dans la TRADITION hermopolitaine (S. Sauneron et J. Yoyotte 1959 : 28, 41, 69-70) ; en Iran, où, dans la tradition mazdéenne stricte, Ahura Mazdā crée tout, donc, y compris, le premier homme (M. Molé, 1959b : 324-325) ; en Grèce, où, quelle que soit la matière première (végétale ou minérale) des premiers êtres humains, Hésiode emploie le verbe poiein, « faire, fabriquer », pour souligner la création par Zeus ou par Hèphaïstos. En Australie, il est parfois exposé qu’un être surhumain, par exemple, chez les Wurunjerri et leurs voisins, Bunjil, le grand SERPENT, créa les hommes, ou que son fils l’ARC-EN-CIEL fit deux hommes et deux femmes, ou bien son frère ou fils Pallyan, Chauve-Souris, fit sortir deux femmes de l’eau et les offrit à deux hommes qu’il avait créés (B. Glowczewski, 1991 : 116). En Afrique, chez les Temne, les Asante, c’est Ananse, l’ARAIGNÉE, ou le FORGERON, collaborateur du dieu suprême, qui descend sur terre et fabrique deux douzaines d’hommes et d’ANIMAUX, mais c’est le dieu qui doit leur donner la vie — division du travail sur laquelle les Yoruba sont d’accord, puisque pour eux le dieu suprême Odumare envoya Orunmila et Obatala faire le premier homme et la première femme, de fer et de terre brune, puis leur insuffla la vie ; ou au contraire c’est le dieu qui fait une ébauche d’homme, et Obatala qui lui donne une figure, des yeux, des oreilles, un nez, une bouche et un crâne, c’est-à-dire les organes de sens et de la pensée, tandis que l’ARAIGNÉE démiurge qui fabrique l’homme se retrouve fort loin, chez les Babinga. Chez les Fulße, le premier couple, formé de Kikala et de Nagara, a été créé par le dieu Gweno. Chez les Dogon, après avoir détruit une première humanité, le dieu Amma refait le ciel et les hommes. Le dieu Nyambe des Luyia fabrique le premier couple humain, puis, jaloux du pouvoir d’imitation de l’homme envers ce qu’il fait lui-même, le quitte et monte au ciel le long d’un fil d’araignée. Version similaire à celle des Asante chez les Banda : le dieu suprême fait des statuettes en argile, les dispose autour de lui, mais elles sont inertes ; c’est son collaborateur, le CO-CRÉATEUR Ngakola, qui les anime. Une version du mythe d’origine des Jukun dit que le premier roi, Adi, créa l’homme, le blé, l’eau, en faisant claquer ses doigts. Ngewo, dieu suprême et créateur des Mende, a créé tous les animaux, par paires, et il en fit autant pour le premier homme et la première femme. Murungu, le créateur chez les Meru, crée un garçon, qui se plaint parce qu’il est seul, alors une fille émerge, et ils peuvent jouer ensemble, puis se marier. Dans la COSMOGONIE des Mano, le dieu créateur, Wala, envoie vers le bas un premier homme, Zomia, en même temps que les animaux, les choses utiles, et la poussière dont fut faite la terre. Wele Xakaba est le créateur de toutes choses, selon les Bugusu, et donc d’un garçon, Mwambu, puis d’une fille pour lui tenir compagnie, Sela, qu’il installa d’abord dans une maison située en l’air, à Embayi, avant qu’ils ne descendent par une échelle jusqu’à la terre (☛ infra). Selon les Mbaï, les hommes et les génies, yo, furent créés en même temps par le Dieu suprême. De même chez les Nuer, Kwoth crée les hommes, la vache et les objets utiles. Le dieu des Mboli, Mbori, en fit autant. Chez les Anuak, une VARIANTE (☛ supra) fait créer le premier couple par le Dieu suprême, qui, déçu, veut s’en débarrasser, mais le chien les sauve. Le Dieu suprême des Luyia a tout créé, monde, ciel, hommes et bêtes. Chez les Temi, il y a répartition des RÔLES entre les deux premiers êtres, le dieu Naka et la DÉESSE Nebele : celle-ci crée tout, sauf l’homme, et Naka, jaloux, la menace, la fait fuir, et crée un premier couple de qui toute l’humanité descend ; à chaque peuple il donne un objet caractéristique : au Temi, ce fut le bâton à fouir. Les Zulu ont pratiquement déifié leur « ancêtre », Unkulunkulu, et lui attribuent la création des premiers hommes. Ceux-ci, selon les Makoni, sont des êtres célestes : le dieu créateur, Maori, crée Mwuetsi, la LUNE, comme premier homme, puis lui donne une épouse, Massassi, l’Étoile du matin, qui donnera naissance aux plantes, puis une seconde, l’Étoile du soir, qui enfantera les animaux et l’espèce humaine. En revanche, chez les Nyamwezi, le dieu créateur, Sida Matunda, se crée deux femmes, et c’est de son mariage avec elles que descend l’humanité. Selon les !Kung, le grand dieu Gaiši créa également deux femmes, mais l’une était pour lui et l’autre pour les dieux inférieurs, et c’est par ailleurs qu’il créa les ANCÊTRES de l’humanité, à savoir trois garçons et trois filles (F. Berge, 1951 : 76, H. Scheub, 2000 : 57, 138-139, 145, 162, 167, 174, 227, 256, 260 ; H.J.L. Tegnaeus, 1950 : 51, 55-56, 79, 82, 103, 106, 111, 131, 134, 138, 164, 174, 176). C’est le cas aussi en Indonésie : dans le Centre-Sulawesi par exemple, le dieu Ala Taba crée deux premiers couples et leur fait sacrifier leur premier enfant (☛ DÉMA) ; chez les Kayan, un des dieux de catégorie inférieure, Lake Paren Dzalong, maître de la forge, fit les premiers êtres humains en leur donnant un souffle, et son pouvoir toujours actuel est de rendre les hommes plus forts, voir invincibles (A.J. Guerreiro, 1989 : 490) ; à Timor, Usil Neno a créé la terre, puis envoie, du ciel, un homme et un chien pour juger de son état, et, comme ils la trouvent agréable à habiter, il leur envoie une femme, des enfants ( !) et des animaux (H.Th. Fischer, 1932 : 225). Aux îles Palao, deux divinités primordiales ont créé les premiers humains, la masculine créant l’homme, la féminine créant la femme (R.B. Dixon, 1916a, 252). Les Andaman racontent que le premier être apparu, Jutpu (« Seul ») créa la première femme à partir de l’argile d’un nid de fourmis, avant de créer d’autres hommes, également en argile (V. Elwin, 1949 : 14). Selon les Miri des montagnes, Si-Duinye, le soleil, fit un homme et une femme de terre et leur donna la vie en soufflant dessus (V. Elwin, 1999 : 326). Selon les Mu²£āri également, l’être suprême créa les hommes avec de la terre (R. Andree, 1891 : 25). En Amérique du Nord, chez les Ojibwa, Dzhe Man’idô créa deux couples et deux femmes, d’abord incapables de penser, puis il leur donna ce pouvoir (G. Kock, 1943 : 70). Les Pikanii relient la création de l’homme au PLONGEON COSMOGONIQUE : le rat musqué, seul, ayant pu rapporter de la terre dans ses pattes, le Vieux en a fait la terre et peu après a créé les hommes. Pour les Ngäbere du Niccaragua, lors du DÉLUGE, le dieu TUTÉLAIRE, Nubu, conserva une semence de l’homme endormi ; lorsque l’inondation passa, il sema cette graine ; « de la partie qui se conserva, naquirent l’homme et la femme, de la partie corrompue naquit le singe » (F. Guionneau-Sinclair, 1988 : 564). En Amérique du Sud, le premier couple est également l’œuvre du créateur chez les Kamayurá, et chez les Pume, selon qui la grande DÉESSE Kuma créa les deux premiers hommes (O. Zerries, 1987a : 497, 491), RÔLE qui est celui de la « Femme-Chamane » Romi Kumu, chez les Barasana (S. Hugh-Jones, 1979 b : 264). Il en est de même au Pérou, le premier couple est créé par Pa¡akamak, ou, autre VERSION, plus méridionale, Virako¡a crée un premier chef, Alcaviza, ou encore le dieu Kon crée les hommes par sa parole (F. Berge, 1951 : 81, 86) ; chez les ¿oktaw, pour qui les hommes et les femmes sont créés séparément par Aba, le grand dieu ; chez les Piegan, selon qui l’humanité est créée par Vieil-Homme (MLI I : 51) ; chez les Sáliba, dont le grand dieu, Puru, a fait les hommes (O. Zerries, 1962 : 348) ; chez les Awareté, selon qui le dieu céleste Mai-ohó a créé les hommes, mais sans organes sexuels (☛ SEXES) (A. Lukesch, 1990 : 288) ; chez les Mundurukú, selon qui le DÉMIURGE Karu a peint et nommé les hommes ; chez les Bakairí, dont le dieu Kamušini a créé les hommes à partir de flèches et les femmes à partir d’épis de maïs (P. Ehrenreich, 2005 : 55). Les Desãna ont été créés par la pensée d’un génie (Kumu et Kenhíri, 1980 : 135). Chez les Wayãpi, une version recueillie de nos jours paraît d’origine biblique — le grand dieu Yanya crée un être unique, puis lui prend trois côtes de droite pour faire l’homme, trois de gauche pour faire la femme —, mais cette SYMÉTRIE n’étant pas biblique, le mythe est donc « tupi-guaranisé » (F. Grenand, 1982 : 121). D’ailleurs, la création à partir d’os est connue en Amérique : dans une version aztèque, les dieux créèrent l’homme après le déluge, à partir des ossements des morts (tandis que dans une autre, les quatre fils du couple originel créèrent les quatre premiers hommes, et en firent les soutiens du ciel, puis le dieu Tezcatlipoca en créa quatre cents) (M. Graulich, 1987 : 99, 111). Chez les ¿ipewa, après le DÉLUGE, CORBEAU, du haut d’un arbre, jette des os sur des animaux : ceux qui sont touchés se changent en hommes. Dans la version des Modok, les premiers hommes ont été faits d’os d’esprits (MLI I : 126). Mais ces ESPRITS sont devenus CHTHONIENS, puisque morts, et cela rappelle quelques mythes d’origine complexes, par exemple d’Amérique du Nord : chez les Hidatsa, le mythe est mi d’ÉMERGENCE, mi d’origine céleste. Et il est plus complexe encore chez les Mandan, puisqu’on a émergence, et façonnage par le DÉMIURGE, et origine céleste (OMT : 378). Double origine céleste et chthonienne également chez les Menomini, qui font naître le premier homme de l’union d’un SERPENT et d’une femme Tonnerre (OMT 291). Le même couplage s’atteste en Afrique, par exemple dans une version du mythe d’origine des Sawadogo : le GÉNIE des eaux, le serpent Domfé, descend du ciel, et c’est lui qui « envoie » un premier homme, dont la fille est l’ancêtre de tout le peuple en question (H.J.L. Tegnaeus, 1950 : 35)

          La matière à partir de laquelle sont faits les premiers hommes est souvent spécifiée : matière végétale, terre, pierre ou boue le plus souvent. Les paragraphes suivants examinent ces cas.

        

        
          Le premier homme a été façonné, par une divinité coroplaste, à partir de terre, d’argile, de poussière ou d’une masse informe.

          C’est bien sûr le cas d’Adam, littéralement « le Glébeux », puisque dans une des deux versions de l’origine de l’homme présentée par la Genèse (celle dite du Yahwiste), YHVH modèle l’homme avec de la poussière tirée de l’humus (Genèse I, 25-26) — mais c’est aussi celui de Tane, le premier homme Polynésien (J. Guiart, 1962 : 107). Les LÉGENDES juives précisent que c’est délibérément que, pour créer Adam, Dieu prit de la poussière aux quatre points de la terre : « Ainsi, si un homme venant de l’est mourait soudain à l’ouest, ou si un homme de l’ouest mourait à l’est, la terre n’oserait refuser de recevoir le mort, ni lui dire de retourner d’où il venait » (LJ I : 43). Les traditions européennes ont souvent aménagé le récit biblique : on raconte en Ariège que Jésus pétrit de l’argile au bord de l’Arac pour créer le premier couple, des traditions semblables existant au Pays Basque et ailleurs dans les Pyrénées (O. de Marliave, 1993 : 14, 21). En Mésopotamie, les prototypes humains Ullegarra et Annegarra furent modelés à l’aide d’argile humectée du sang de deux vieux dieux sacrifiés à cet effet (J. Bottéro & S.N. Kramer, 1989 : 190-191, 201, 510) ; et Bérose dit que la sagesse de l’homme lui vient de ce que les dieux mêlèrent à la terre qui le compose le sang qui coula lorsque le dieu Bel coupa sa propre tête (J.G. Frazer, 1924 : 5).

          La mythologie grecque connaît plusieurs versions de l’origine de l’homme, dont l’une le fait créer par Prométhée avec de l’argile (attesté par Hésiode, Platon, Aristophane, Callimaque). Dans un récit catalan, Dieu et saint Pierre, parcourant une terre sèche, transforment une roche bigarrée, calcinée par le soleil, en homme, le premier Catalan, récit dont une version homologue basque donne comme protagonistes saint Pierre et Jésus-Christ, lequel sort le premier Espagnol de la terre avec un couteau, tandis qu’en Normandie les mêmes personnages créent le premier habitant en plantant un bâton, puis en le retirant, et le premier Normand sortit de terre (J. Amades, 1994 : 34 ; G. Kabakova, 1998 : 158-159). La TRADITION valaque fait naître les humains de la terre, labourée par un GÉANT : en trouvant ces petites créatures, il les amena comme jouets à sa femme (A. Schott, 1982 : 243). On rappellera que l’homme est appelé « né de la Terre » dans des chansons russes, des mythes lapons et estoniens, etc. (A. Dieterich, 1913 ; B. Nyberg, 1931 ; M. Eliade, 1968 : 211-231), et que le nom même de l’homme, en français, vient du latin homo, apparenté à humus, « terre ». Chez les Vaïna̦ du Caucase, Dieu a créé un premier couple humain en prenant de la terre dans chaque main : l’homme apparut à l’est et la femme à l’ouest (M. Tsaroïeva, 2005 : 62).

          On retrouve l’idée de la fabrication de l’homme à partir de l’argile dans un texte sur les traditions Kirgiz, mais cette argile est chauffée par le soleil (J.-P. Roux, 1959 : 285). Chez les Ket, le grand dieu céleste Es pétrit longuement la terre, et ce qu’il jette de sa main gauche devient femme, ce qu’il jette de sa main droite devient homme (I. Paulson, 1965 : 51). Dans plusieurs mythes Evenk, les premiers hommes et les premiers animaux furent faits d’une glaise dans laquelle l’esprit créateur insuffla la vie (A. Lavrillier, 2005 : 512). Selon les Vogoul, le démiurge Elempi fabriqua les hommes et les animaux en utilisant le même mélange de terre et de neige (L. Adam, 1874 : 11). En Chine, les hommes sont créés par les démiurges Fú-xī et Nü-wā, et cette dernière, prenant de la boue au bord d’un étang, pour aller plus vite, y trempa l’extrémité d’une liane, la secoua, et les morceaux qui tombaient formaient des hommes ; on dit aussi qu’elle fit les nobles avec de la terre jaune (limon), et les roturiers avec de la boue (M. Kaltenmark, 1959 : 459 ; J. Pimpaneau, 1990, 158, 160). Un mythe indochinois d’origine birmane (Šan) fait naître la première femme de la terre, et plus tard, à sa demande, l’élément Feu fait naître le premier homme (Ch. Archaimbault, 1959a : 380).

          Le thème est fréquent en Amérique. Selon les Mi’kmaq, un ESPRIT, Manidog, façonne un être humain avec de la glaise, met un coquillage pour faire la tête, et l’anime en agitant son hochet puis en parlant : cela fit la première femme ; le grand esprit, Giimanidog, agit de même, et créa l’homme (H. Norman, 2003 : 164). Chez les Hopi, les premiers hommes sont créés d’argile, tout comme la première femme accompagnée du premier enfant chez les Pikanii, le premier couple (par un magicien) chez les Pima, les premiers hommes (par Coyote) dans divers mythes californiens ou chez les Absaroka. Chez les Assiniboin, le démiurge et DÉCEPTEUR Iktomi fit les hommes et les chevaux d’un peu de terre (R.H. Lowie, 1909, 101), comme c’est aussi le cas pour l’humanité postdiluviale chez les Brûlé (MLI I : 57-58, 94, 104, 133, 453, 479 ; et II : 130) ; chez les Inuna-Ina (Arapaho), de même que chez les Purépe¡a, le dieu originel crée un couple d’argile de qui descend, malgré un déluge, toute l’humanité (R. Andree, 1891 : 103-104). Chez les Mohave, les Cahuilla et les Diegueño, les hommes sont créés par le démiurge à partir de la terre tirée d’une MONTAGNE, les Cahuilla précisant que selon leur degré de cuisson ils devinrent blanc, rouge ou noir (T.T. Waterman, 1914 : 33 ; Cl. Lévi-Strauss, 1985 : 189, 200). Et selon les Diegueño, le DÉMIURGE Tu-âai-pa, après avoir créé le monde, fit les hommes avec de la boue (M. Edmonds et E.E. Clark, 1995 : 235). Selon les Salina, Aigle Chauve fit une figurine en argile, qui grandit ensuite, mais elle restait endormie ; alors il s’arracha une plume et la posa à côté — elle devint une femme ; comme l’homme dormait toujours, il le réveilla en battant des ailes au-dessus de lui (J.A. Mason, 1912 : 191-192). Chez les Okanagan, le chef primordial a fait l’homme de boules d’argile rouge, d’où la couleur de ceux-ci ; mais ils racontent aussi qu’il « a fait l’homme, qui était d’abord un loup, et que de la queue de celui-ci, il a fait la femme » (F. Boas, 1917 : 84). Les Otomí font allusion aux tentatives du Maître du monde de créer l’homme et la femme à partir d’un matériau argileux (J. Galinier, 1997 : 136). Selon les Tuscarora, lorsque, des deux JUMEAUX primordiaux, le mauvais fit des hommes d’argile et leur donna seul la vie, il en résulta des singes ; il fallut que l’autre eût pitié de lui pour que, lorsque le premier recommençant, son frère donne la vie à ces créatures, et cela fit des hommes (E.W. Count, 1949 : 60). « Les Shetebos [ = Šetebo] disent que les Blancs sont nés d’un coup de pied de leur dieu dans un tas de poussière » (S.-R. Waisbard, 1958-1959 : 66). Le démiurge des Tereno extrait les hommes des entrailles de la terre (CC : 131). Dans la mythologie ¿okó, le démiurge Caragabi et son rival Tutruica, qui se livrent à une création DUALISTIQUE, créent chacun des hommes, l’un de l’argile, l’autre de sa salive (A. Métraux, 1946 : 115). Chez les Guarayú, Abaangui a créé les hommes en argile, à la suite de plusieurs tentatives infructueuses (P. Ehrenreich, 1905 : 55). Le THÈME des hommes d’argile se retrouve ailleurs en Amérique du Nord (Inuit, Maidu, Na¡ez) — plus rarement du Sud (Lengua) (J.G. Frazer, 1924 : 12-14).

          Une conception répandue en Égypte ancienne fait créer les hommes par Ĥnum (), le dieu-bélier, dans son activité de potier, activité continuée puisque c’est lui qui met l’embryon dans l’utérus (S. Sauneron & J. Yoyotte, 1959 : 41, 73). Ailleurs en Afrique, ce même thème se retrouve notamment chez les Ewe et les Fang, ces derniers précisant que, tout d’abord, le Créateur fit en réalité un lézard d’argile qu’il déposa dans un étang ; après sept jours, il lui ordonna d’en sortir, mais ce fut un homme qui apparut. Selon les Yoruba, le dieu du ciel Olodumare envoya Obatala vers le bas pour créer la terre ; puis Obatala s’installa au CENTRE DU MONDE, à Ife, et créa l’homme avec de l’argile. Chez les Sotho, le décepteur Huveane, ou Khutswane, modèle un enfant dans l’argile et lui insuffle la vie (H. Scheub, 2000 : 196 ; H.J.L. Tegnaeus, 1950 : 176). Chez les Dusun, les démiurges Kinorohingan et Warunsansadon créent d’abord un Homme de pierre, mais il ne peut parler, puis un Homme de bois, mais il s’effondre en morceaux, enfin en terre, et cette fois c’est la réussite (W. Stöhr & P. Zoetmulder, 1968 : 55). La terre est aussi la matière des premiers humains Yoruba et Banda (☛ supra). Les Šilluk ajoutent que les différences de couleur entre les diverses argiles utilisées par le Créateur expliquent celles entre les Blancs (faits de sable de cette couleur), les Égyptiens (faits de la vase rouge du Nil) et les Šilluk eux-mêmes (de terre noire) (J.G. Frazer, 1923 : 11).

          Selon les Mu²£a, l’être suprême créa les hommes avec de la terre (R. Andree, 1891 : 25), et pour les Māori, le dieu Tu, ou Tané, pétrit à sa propre image de l’argile prise sur le bord d’une rivière, y mêla son propre sang, puis l’anima en soufflant dans sa bouche et ses narines. De même aux îles Banks, le HÉROS Qat, selon une autre version (☛ supra) fit les hommes et les cochons sauvages avec de l’argile rouge prise sur la rive, à Vanua Lava ; aux Nouvelles-Hébrides c’est Boko qui modela le premier homme et la première femme ; aux îles Keï, c’est Doodlera ; les Dayak appellent le premier homme Tannah Kumpok ou « terre modelée », alors que certains Toraja disent que i-Lai, dieu du monde supérieur, et i-Ndara, DÉESSE du monde inférieur, confièrent le modelage des humains à i-Kombengi (ibid., 6-8). Idée voisine chez les Arrarnta : deux êtres primordiaux découvrent, le long des bords de mer, des Inapertwa, « êtres humains rudimentaires ou incomplets », qu’ils se chargent de tailler au couteau, sculptant les bras, les doigts, les visages, etc. ; et des récits semblables existent chez les Australiens du centre et du sud-est, ou chez les Tasmaniens (R.B. Dixon, 1916a, 272-273). En Australie encore, un mythe Dieri dit qu’au TEMPS du RÊVE Muramura découvrit quatre créatures informes, qu’il se mit à « défroisser » tout en leur donnant tournure : ce furent les premiers hommes, qui se dispersèrent ensuite sur terre (A.W. Howitt, 1904 : 779-781, SL : 16).

          Les Palau précisent que la terre primordiale fut humectée avec le sang de plusieurs animaux, ce qui explique les différents caractères humains : les hommes qui ont hérité du sang du rat sont des voleurs, ceux en qui coule celui du SERPENT sont des filous, mais ceux qui tiennent leur sang du coq sont des braves (ibid., 7). En Nouvelle-Calédonie, de nombreux clans Kanak se disent nés d’un tertre, dont l’emplacement reste généralement connu, et à Houaïlou on dit que le dieu Gomawe, agissant comme un potier, fit la terre et l’homme (J. Guiart, 1987 : 84-100). Les Kintaq précisent qu’à la demande de son épouse Manoid, le créateur Ta Pedn commença par modeler une figurine d’argile qu’il enveloppa dans une peau de banane pour la laisser reposer durant la nuit ; le lendemain matin, un petit garçon s’était formé ; le jour suivant il fut procédé de même pour la première fille, et tous deux formèrent le premier couple humain (P. Schebesta, 1940 : 147). Dans un mythe mélanésien, Manub cache les tendons et veines de la femme-Terre dans un bambou, et de là naissent les hommes (C.A. Schmitz, 1960 : 235).

        

        
          Les premiers hommes sont nés d’une pierre

          On parle plus rarement de pierre que de terre : selon les Uru de Pérou, le Créateur de tout a créé les chullpa, les pierres à valeur sacrée, et ce sont les premiers hommes ; après un CATACLYSME qui les détruisit presque tous, les survivants furent les ANCÊTRES des Uru (J.A. Vázquez, 1987 : 503). Le couple primordial à l’origine des Atayal de Formose est né d’une pierre elle-même sortie d’un arbre (Ch. Zheng, 1992 : 37). La mythologie grecque montre Deukalīôn et Purrhâ, seuls survivants du DÉLUGE, créer une nouvelle humanité en jetant des pierres derrière eux : celles jetées par Deukalīôn devinrent des hommes, celles jetées par Purrhâ devinrent des femmes — il s’agissait là du commun des mortels ; l’aristocratie, dans ce mythe, est issue du couple de survivants lui-même ; cette origine des hommes par jet de pierres a des parallèles en Amérique, chez les peuples Karib du haut Orénoque (Tamanak, Makuší : le dieu DÉMIURGE Makunaima a créé une première humanité, mais après le déluge, le seul survivant crée des hommes en jetant des pierres derrière lui) (R. Andree, 1891 : 121). Les habitants de l’île Bowditch (Polynésie) disent aussi que le premier homme fut formé avec une pierre (J.G. Frazer, 1923 : 7), et des Toraja affirment la même chose du premier couple (M. Waida, 1982a : 690). Les Qaqet racontent que les hommes viennent des pierres, alors que les femmes sont nées d’oiseaux ; d’autres groupes de Nouvelle-Guinée et des îles Palau disent qu’au début, une pierre devint enceinte, mais n’accoucha pas, tandis qu’une canne de bambou, également enceinte, accoucha des premiers hommes, mais ceux-ci étaient mortels, alors que s’ils avaient pu naître de la pierre ils n’auraient pas connu la mort (B. Anell, 1964 : 12). Dans l’île de Nauru (Micronésie), c’est l’ARAIGNÉE Areop-Enap qui créa les humains à partir de pierres (DFML : 71). Chez les Baining de Nouvelle-Bretagne, les tout premiers êtres furent le soleil et la lune, qui se marièrent, donnant naissance à des pierres et des oiseaux, et les premières se changèrent en hommes, les seconds en femmes (R.B. Dixon, 1916a, 110-111). Un mythe ¿ukot dit que le créateur fit les hommes à partir de pierres mais que, les trouvant trop gauches, il les renvoya à leur condition première, ainsi que leurs demeures, et c’est pourquoi, partout dans les montagnes tant de rochers ressemblent à des gens et des maisons. Les Tlingit, de leur côté, disent que Yetl a créé d’abord les hommes en pierre, mais qu’ils n’ont pas tardé à mourir (W. Bogoraz, 1902 : 643, 674).

        

        
          Ils ont été créés à partir d’un œuf (MT A 1222)

          Cela est attesté dans des mythes en provenance de Chine, Inde, Océanie (Fidji, Torre Strait, îles de l’Amirauté), Indonésie, Micronésie, Polynésie (îles Marquises), et aussi en Amérique du Sud (chez les Mbaya et dans une version Šuar). Chez les Dayak du sud-est de Bornéo, un mythe parle d’origine par « éclosion » des hommes : le dieu Ranying Atalla descend du ciel et trouve sur terre sept œufs formés de la terre ; il en prend deux, et constate que l’un contient un homme, l’autre une femme, paraissant morts l’un et l’autre ; il va alors demander au créateur le souffle, mais pendant son absence, le dieu du VENT, Ranyny Atalla, leur insuffle la vie, en même temps que le germe de la mort ; dans une autre version, de deux grands œufs terrestres naissent un homme et une femme, qui engendrent bientôt sept garçons et sept filles, mais c’est alors ceux-ci qui sont sans vie et, de même que dans le mythe précédent, le vent tombe sur eux et les rend à la fois vivants et mortels (H.Th. Fischer, 1932 : 217). Un troisième récit dit qu’après que le monde eut été créé par un dépôt de terre sur la tête du grand serpent qui nageait dans l’océan primordial, le dieu Ranjing Atalla descendit sur ce sol nouveau, et y trouva sept œufs formés de terre : les deux premiers contenaient l’un le premier homme, l’autre la première femme, encore inanimés (M. Waida, 1982a : 690). Chez les Paiwan, l’œuf du soleil a donné naissance au SERPENT, qui est l’ancêtre du groupe (Ch. Zheng, 1992 : 38).

        

        
          Ils sont créés à partir d’éléments d’une autre espèce

          À vrai dire n’importe quel élément a pu servir à fabriquer l’espèce humaine. Selon les ¿ukot, le Créateur lança sur la terre quelques os de phoque, qui devinrent le premier homme et la première femme ; ou bien, dans une autre version, c’étaient des os de renne (W. Bogoraz, 1902 : 640). Quant aux Koriak, ils se seraient constitués, de leur propre volonté, à partir d’EXCRÉMENTS de chien (ibid., 642). À côté de la naissance à partir de plumes (☛ supra) chez les Wappo, les Pomo du Nord et de l’Ouest disent que si le DÉMIURGE Marumda créa les hommes à partir de ses propres cheveux, il fit les femmes à partir de plumes, deux fois même, la seconde après une EKPYROSIS et un DÉLUGE (E.M. Loeb, 1926 : 475-477, 490). Chez les Pima, le Grand-Papillon crée l’homme à partir de sa sueur (M. Edmonds et E.E. Clark, 1995 : 115). Les Haida et Kaigani racontaient que la première humanité naquit d’une coquille de Cardium cordis Mart., que le dieu initial avait été obligé d’épouser (car il était seul), et qui, progressivement, devint une femme (A.P. Niblack, 1888 : 378).

        

        
          Ils résultent du mélange de divers éléments

          Selon un mythe d’Europe centrale, après avoir créé le Paradis, Jésus crée Adam en utilisant de la terre pour faire la chair, des pierres pour les os, de l’eau pour le sang, le soleil pour les yeux, les nuages pour l’esprit, le vent pour le souffle, le tout étant réchauffé par du feu ; après quoi, Jésus monte au Ciel pour demander à son Père une ÂME destinée à l’animation de sa créature. Ce THÈME selon lequel le premier homme résulte d’un mixte de sept ou huit éléments primordiaux a largement circulé au Moyen Âge parmi les Slaves et en Roumanie, et l’on estime généralement qu’il est d’origine gréco-byzantine. Une VARIANTE Grand Russe du XIIe s. précise que Dieu a créé Adam en prenant de la terre en huit endroits de la terre, et en prenant ses yeux au soleil, mais Soton (le diable) l’a d’abord souillé, puis comme Dieu nettoyait le corps, Soton l’a frappé partout avec un bâton, créant soixante-dix MALADIES (M. Waida, 1982a : 679-680). Chez les Gond Kuttia, la déesse Nirantali fait le tronc de l’homme d’un bloc de bois, la tête d’un fruit, les cheveux d’herbes, les yeux de haricots, le nez d’un champignon, la langue d’une feuille de figuier, les dents de graines de concombre, le pénis d’une racine, les ongles de fragments de carapace de crabe, et ainsi de suite (Elwin, 1954 (1980) : 432-433) — ce qui inverse exactement ce que font les divinités-DEMA ! Dans les îles Gilbert, Nareau mit le feu à un arbre, et les êtres humains sont nés des étincelles et des cendres de l’incendie, qui furent portées dans toutes les directions (R.B. Dixon, 1916a : 252). Pour les Kato, Nagai¡o a fait un premier homme de terre en mettant des herbes dans son ventre, son estomac, son cœur, un morceau d’argile pour les reins, un roseau pour la trachée, le sang étant de l’ocre mêlée d’eau ; puis il lui prit une jambe pour faire la femme (P.E. Goddard, 1907-1910, 185).

        

        
          Ils sont issus d’un couple primordial

          Ce couple est fort souvent constitué de survivants du DÉLUGE. Il peut aussi naître d’un œuf, mais d’autres origines sont possibles : au Tibet, il est constitué d’un singe et d’une démone des rochers (I. Martin du Gard, 1971 : 387-388). Chez les Mbuti, le couple primordial, formé d’un adolescent nommé Mupe et d’une femme nommée Otu (« Sang »), est issu de l’arbre Tii, qui est aussi le père de tous les ligneux (P. Schebesta, 1940 : 72). En Australie, certains mythes de PÉRÉGRINATION font naître l’humanité de couples d’êtres primordiaux, comme les sœurs Djanggau, ou comme Wuragag et son épouse Waramurung-goindji en Terre d’Arnhem (SL : 16).

        

        
          Ils sont nés des squames ou des sécrétions du créateur

          Aux Philippines, les Blaan nomment Mélu un GÉANT blanc aux dents d’or, obsédé par sa propreté et qui se frottait sans cesse pour assurer la blancheur de sa peau, de sorte que, se désquamant peu à peu, il accumula une grande quantité de pellicules ; pour s’en débarrasser, il en fit la terre et, comme il en restait encore, il en fabriqua les premiers humains (J.G. Frazer, 1923 : 9). En Australie, un mythe Arrarnta présente Karora, l’ancêtre des bandicoots (il s’agit d’un marsupial : Isoodon obesulus), complètement recouvert de boue, avec les bandicoots qui sortent de son nombril et de ses aisselles pendant son sommeil ; finalement, lui aussi émerge de la boue et s’endort les bras en croix ; un RHOMBE lui sort alors de l’aisselle et prend la forme d’un jeune homme, qui est le premier-né de Karora (T.G.H. Strehlow, 1947 : 7-18, SL : 16). En Inde, Prajāpati s’échauffe, s’essuie la tempe et y recueille du beurre clairifié qu’il jette en oblation dans le feu ; de cette oblation naît Puruºa (Taittīriya Brāhma²a II. 1,2,1-sq.). D’autres mythes font naître le premier homme d’un CAILLOT DE SANG — c’est ce que dit la quatre-vingt-seizième sourate du Qur’ān — ou d’EXCRÉMENTS des dieux. En Égypte l’humanité naît des larmes de l’œil de Ré (r©), selon un mythe peut-être motivé par un JEU DE MOTS sur les termes signifiant « larmes » (rmj.t) et « humanité » (rmÚ) (A. Erman & H. Grapow 1971 : II : 421 ; N. Grimal, 1988 : 55). 


          
          Ils sont issus du sacrifice d’un être

           Les humains, comme les PLANTES dans toute une famille de mythes (☛ DÉMA), peuvent être issus du SACRIFICE d’un être. En Mésopotamie babylonienne, Marduk, ayant vaincu Tiāmtu et son mari Qingu, fait l’espèce humaine du sang de ce dernier, ou bien ce RÔLE revient à Ea, ou encore à une DÉESSE, et l’on ajoute parfois que ce sang fut mêlé d’argile ; une autre version veut que ce furent les Lamga, des dieux artisans, qui furent sacrifiés, mais pareillement c’est leur sang qui servit à fabriquer l’homme (P. Garelli & M. Leibovici, 1959 : 127, 129-130, 144, 149 ; cf. J. Bottéro & S.N. Kramer, 1989 : 537-540). Un mythe grec (dit « orphique ») veut que Zeus ayant vaincu et tué les Titans, l’humanité naquit des cendres de leur bûcher funéraire. L’Inde offre un motif parallèle pour l’origine de la TERRE. En Papouasie, les Kamoro disent que le MONSTRE qui a dévoré toute l’humanité fut tué par le fils de la seule survivante, ou son propre fils adoptif, qui le découpa ensuite en morceaux : c’est de ces morceaux que naquirent les diverses sortes d’hommes, tandis que les Tanggu disent que le HÉROS CULTUREL ayant mis à cuire de la viande et des entrailles de cochon, les morceaux de viande donnèrent naissance aux hommes, ceux d’entrailles aux femmes (A. Monnier, 1999 : 49, 52, 89, 272). Selon les Yanomámi, les hommes sont nés des gouttes du sang de la LUNE quand on essayait de la tuer parce qu’elle était cannibale (Cisneros, 2001 : 91). Selon les ¿elan, la création de l’homme résulte du DIASPARAGMOS du Castor (M. Edmonds et E.E. Clark, 1995 : 24-27).

        

        
          Les humains sont issus du ciel autrement que par filiation

          C’est un THÈME fréquent, en Asie orientale, dans l’Insulinde, en Afrique, connu aussi sporadiquement en Amérique : côté Asie, chez les Khmer, un mythe veut que l’humanité ait été formée par un ermite descendu du ciel (É. Porée-Maspéro, 1952 : 313) ; selon les A̦a, neuf puissants ESPRITS vinrent du ciel sur terre, et le dernier, Beh-sur, fut le père de Sur-mi-o, père à son tour du premier homme, Ou-ter-leur (J. Boyes, 1997 : 55). Les Bori disent que les hommes descendent de Tani, troisième enfant de Terre et de Ciel, que ce dernier avait dû emmener avec lui parce que Doini, Soleil, leur aîné, voulait le manger. Les Nokte exposent qu’une femme tomba du ciel à l’époque où la terre était encore toute petite, qu’elle fut rejointe ensuite par un homme de même origine, et ils eurent de nombreux enfants, les astres d’abord, puis les êtres humains. Selon les Moklum, le couple céleste incestueux formé de Rangsa et Yappi, c’est-à-dire Soleil et Lune, donne naissance à un morceau de viande semblable à un jarret d’homme ; la mère ne sait pas quoi en faire, finalement le met au feu, alors le morceau de viande sèche, éclate en fragments qui volent dans toutes les directions et sont à l’origine de tous les humains sur terre (V. Elwin, 1999 : 41, 50-51). À Lamba et Balantak, chez les Mian Balantak, on dit que les hommes descendent d’un couple venu du ciel et déposé dans une caisse ou dans un pot de terre ; les gens de l’île de Nias disent être issus de quatre des fils du dieu du ciel, qu’il envoya sur terre avec leurs épouses (H.Th. Fischer, 1932 : 213, 223). À Bornéo, le PERSONNAGE qui est dieu-tonnerre chez les Kayan se retrouve chez les Kenyah comme premier Homme, tombé du ciel dans un coup de TONNERRE (A.J. Guerreiro, 1989 : 490). Selon les « Negritos » de Nouvelle-Guinée, le premier homme descendit du ciel par une corde, mais celle-ci fut coupée et son épouse resta en haut : elle lui lança alors les PLANTES alimentaires, et quatre concombres se changèrent en femmes (HN : 556-557). Les hommes viennent également du ciel selon les Binna et les Mantra (R. Andree, 1891 : 29). Dans une VERSION Dayak, Si Boru Déak Parujar, fille du dieu du ciel supérieur, est la mère de l’humanité : après avoir donné naissance à des jumeaux, elle remonta au ciel. Dans un mythe Ifugao, le premier couple ancêtre descend de deux divinités du monde supérieur, puis les biens et les animaux leur sont envoyés. Chez les Toraja également, le premier ancêtre descend du ciel, y apportant le rite originel. Pour les Bugi, le premier homme descendu du ciel n’est pas l’ancêtre de toute l’humanité, mais seulement des familles princières (☛ supra).

          En Afrique, les ancêtres ou premiers hommes sont souvent d’origine céleste : ainsi, dans une version du mythe d’origine des Sawadogo, le premier ancêtre, suivi de sa femme, est descendu du ciel le long d’un fil de fer, qui se brisa, les obligeant à rester sur le sol ; pour les Mande et « Bambara », c’est Faro, l’un des deux jumeaux primordiaux, et bénéfique, qui descendit du ciel dans une arche faite de son PLACENTA, en compagnie des Ancêtres et des premiers ANIMAUX et PLANTES ; chez les Gurma, le premier couple d’ancêtres est arrivé du ciel sur un rocher de grès où l’on voit encore les traces de leurs pieds ; selon les Fon-Gbe, un premier couple descendit sur terre avec la PLUIE, apportant une calebasse, plus tard un second, apportant des perles et le culte des dieux Lisa et Mawu, puis, une cérémonie accomplie, ils retournèrent au ciel, laissant une fille qui donna naissance à un fils et une fille ; de même le premier homme et la première femme, avec leurs sept fils, chez les Ejagham, le premier homme chez les Jukun, qui arrive de chez le dieu Ama couvert de terre et la houe en main ; chez les Asante où les hommes, créés au ciel, en descendent par une chaîne en apportant le feu ; le mythe d’origine des Sara de Berbérati expose que Wantu, neveu du Dieu suprême, voulut descendre sur terre au bout d’une corde, mais une maladresse le fit tomber trop tôt et tout ce qu’il emportait tomba sur terre : cela donna naissance aux plantes alimentaires, aux hommes, aux poissons ; les Luyia et les Bugusu disent que le premier couple humain vivait en un lieu appelé Embayi, dans une maison située dans l’air, soutenue par des poteaux — ce qui doit être le ciel, car selon eux celui-ci est soutenu par des piliers — et ce couple trouva une échelle, descendit sur terre, et repoussa l’échelle pour que personne ne le rejoigne dans la maison ; Nguleso, le dieu suprême des Kakwa, envoya l’homme du ciel sur terre et lui apprit à cultiver ; selon les Toposa, autrefois les hommes vivaient avec le dieu Nawuge au ciel, mais un jour un oiseau vint de la terre, apportant l’extrémité d’une corde ; des hommes s’y laissèrent glisser, et, arrivant sur terre, la trouvèrent à leur goût. Selon un mythe Dinka, le grand dieu, Nhialic, fit les premiers hommes, dont en particulier un, nommé Aruu Pabek, qui descendit vers le bas malgré l’opposition de Nhialic, et partagea le monde en deux, pour faire ciel et terre, avec une hache : Nhialic le jeta sur la terre et menaça de le tuer, mais Aruu évita sa lance. Dans un autre récit, la femme et les enfants de Dengdit, fils du Dieu suprême, font des hommes à l’image des dieux en les modelant dans une boule de graisse, mais son beau-frère, un DÉCEPTEUR, boit la plus grande partie de la graisse, fabrique avec le reste des créatures qui sont des caricatures des précédentes, puis descend sur terre par un sentier qui existait alors, mais qu’un oiseau coupa depuis. Chez les Luyia, l’ancêtre, Apodtho, est descendu du ciel, avec sa famille, les bovins, les céréales, et parvint sur une colline dans le nord de l’Ouganda ; de même dans le mythe d’origine Wanga, dans l’un de ceux des Kamba (le Dieu suprême jette sur terre le premier couple humain avec une vache, une chèvre et un mouton), chez les Hima (Kintu est le premier homme, et on en fait parfois le fils du grand dieu, Katonda). Selon les Nyoro, le Créateur Ruhanga commanda à son frère de rester sur terre pour commencer l’existence humaine — chez les Hima et Lendu, c’est un des deux fils de ce même Ruhanga. Les Tutsi disent que leurs ancêtres sont descendus du ciel, autour de leur HÉROS CULTUREL Rigwa, et leurs assujettis les Zigaba, Gesera et autres venaient également du ciel, mais le grand dieu, Imana, les en avait chassés à cause d’une faute pour laquelle ils n’avaient pas demandé pardon. Dans la VARIANTE des Hutu, deux êtres, Kigwa et Nyiramaboko, descendirent un jour du ciel, leur aspect était humain mais ils avaient des queues et une peau tachetée comme celle des léopards ; de leur union naquirent trois fils, ancêtres de trois peuples, les Hutu, les Tutsi et les Twa. Selon les Lugbara, le grand dieu créa un premier homme, Gborogboro, qu’il fit descendre du ciel, et une femme, Meme, « qui vint seule ». Une des versions du mythe d’origine des Luba veut que le dieu Kalumba ait créé un homme, Kimbaba-Baka, et une femme, Kinbulba-Bumba, et les ait d’abord envoyés sur terre pour voir si tout était complet ; il manquait beaucoup de choses, car seule la LUNE était déjà en place, et il fit pour eux le SOLEIL, leur fournit un chien et l’allume-feu. Pour les Ba¡wa, leur dieu Djakomba envoya les premiers hommes du ciel : ils s’appelaient Ba¡wa, et toute l’humanité vient de ceux-ci. Libanza, dieu créateur des Lipoto, envoya du ciel deux groupes de gens, l’un sur la lune, l’autre sur terre ; le premier y gagna l’IMMORTALITÉ, le second, finalement, dut mourir (☛ MORT). Leurs ancêtres, selon les Asu, furent créés par le dieu Kiumbi, auteur de tout ce qui existe, et il faut penser qu’ils vinrent du ciel, car là habite Kiumbi, et ces ancêtres sont devenus les MÉDIATEURS entre lui et la société humaine actuelle. Ngulwe, être suprême des Kuulwe, envoya un couple du ciel sur terre, mais on ajoute qu’il fit naître un garçon de la femme par son genou plutôt que par la voie naturelle. Dans la COSMOGONIE des Šona, le dieu suprême, Mwari, crée un premier être, Musikavanhu, puis il le lance dans l’espace ; pendant qu’il tombe, Musikavanhu voit une pierre qui fait la même chose ; Mwari lui dit de pointer le doigt vers elle, il la stoppe ainsi, et elle devient immense : c’est la terre, où Musikavanhu découvre bientôt une femme et l’épouse, engendrant l’humanité (F. Berge, 1951 : 90 ; H. Scheub, 2000 : 39, 58, 111, 126, 138, 163, 170, 176, 178, 225, 259 ; H.J.L. Tegnaeus, 1950 : 36, 39, 89, 103, 109, 127, 135, 138, 147, 151, 155, 156, 159). Le premier ancêtre Dogon est descendu du ciel dans une arche, les premiers Baule en sont descendus dans une case ou un chaudron suspendu au bout d’une corde (DCAF : 100), et pour les Fali, le premier homme, appelé To Dino, en est descendu le long d’une liane de haricot, lors de la deuxième création. La tradition se retrouve en Amérique. Celle qui était dominante chez les Wyandot et Iroquois était que les hommes vivaient initialement au ciel ; la chute d’Ataensic et la naissance de ses deux jumeaux amena la création de la race humaine terrestre, ou bien, ce sont les JUMEAUX qui firent venir les hommes du ciel (M. Barbeau, 1994 : 33-45 ; W.E. Connelley, 1994 : 272). Dans un mythe Inuit, après le DÉLUGE, un couple tomba du ciel et repeupla le monde (F. Berge, 1951 : 87), et « chaque groupe Sališ affirmait volontiers descendre d’un ancêtre tombé du ciel » (HN : 527). Les hommes, aussi bien rouges que blancs, selon les Sališ, ont été faits au ciel par Vieil-Homme (M. Edmonds et E.E. Clark, 1995 : 55). Selon les Warao, les hommes sont issus du HÉROS Haburi et de ses compagnons, descendus du ciel parce qu’ils avaient vu en bas de riches palmeraies et des hardes de cochons, nourriture abondante qui les attira ; malheureusement les meilleurs chamanes n’ont pas pu les suivre (MC : 159, 162). Chez les Arawak de Guyane, les deux premières sœurs sont seules au monde, puis le premier homme descend du ciel (MC : 156). Les premiers hommes sont aussi descendus du ciel selon les Zapotek, les Kayapó, les Karib de Guyane, les Yagua (S. Dreyfus, 1963 : 143, 167-168), de même pour les Makuší (P. Ehrenreich, 2005 : 32). Selon les Waiwai, la terre fut d’abord visitée par des ESPRITS célestes, ceux-là même qui, aujourd’hui, sous forme d’oiseaux, volent dans la seconde couche céleste, et l’humanité descend d’une femme de ces esprits qui fut surprise dans la forêt et fécondée par une sauterelle (J.A. Vázquez, 1987 : 503). Signalons enfin que selon W. Bogoraz (1902 : 641), les ¿ukot disent que les hommes ont été produits par la friction du ciel contre la terre (☛ CIEL MOBILE).

        

        
          … ou, inversement, de sous la terre

          Ce sont là principalement les mythes d’ÉMERGENCE que l’on va ici examiner. Mais plusieurs peuples disent aussi être sortis d’une caverne : c’est souvent le cas chez les peuples sibériens, où l’on trouve le THÈME de l’Ancêtre conçu, dans une grotte, des œuvres d’une bête (biche, loup, bovidé…), au point qu’il y a identification : « La matrice d’où sort l’enfant est à la fois la louve et la caverne, la femme et l’arbre creux » (J.-P. Roux 1966 : 139, 337-338, 383-384). De même en Amérique : les Taïno sont sortis en deux fois — femmes et enfants, puis hommes — de la grotte ancestrale, sous la direction d’un guide, Wagunyona. Les Paresí racontent qu’une femme de pierre a tiré de son vagin toutes les choses, les ressources alimentaires, les fleuves, etc. : puisque les Paresí sont de langue Arawak, comme les Taïno : Ehrenreich voit dans la seconde tradition une ANTHROPOMORPHISATION d’un mythe apparenté au précédent (1905 : 33). Plusieurs des peuples mexicains se disaient issus d’un lieu appelé Chicomoztoc, « les Sept Cavernes », dans le nord du monde. Une TRADITION du sud du Pérou est voisine, puisque c’est à Pacaritambo (« Lieu de l’aube »), non loin de Cuzco, que la terre s’ouvrit et qu’il en sortit les quatre frères Ayar, dont deux seront les ancêtres de l’humanité. Chez les Yabarana, le DÉMIURGE Mayowoka entrouvre une MONTAGNE d’où sort une nouvelle humanité (OMT : 133). Tradition bien attestée en Afrique, où un clan Nuba veut que le premier couple soit sorti d’un rocher, avec ses porcs, tandis qu’une VERSION du mythe d’origine des Kamba dit que les premiers hommes sortirent d’une termitière (H.J.L. Tegnaeus, 1950 : 117, 147). La Genèse paraît faire allusion à une tradition semblable, empruntée aux prédécesseurs cananéens des Hébreux, et selon laquelle les hommes seraient originaires de la caverne sainte de Macpela, près d’Hébron (☛ INCESTE). Les Miri veulent que les hommes comme les ANIMAUX soient nés d’un rocher vivant, lui-même issu par filiation lointaine de la Mère originelle, Kayum (V. Elwin, 1999 : 31). Chez les Sré, le démiurge Bung ramène les hommes du monde souterrain par un trou, de même que les animaux et les PLANTES (Le Oc Mach, 1999 (1981) : 429). Des mythes faisant sortir l’humanité de sous la terre se trouvent également, de façon sporadique, en Australie (C. Strehlow, 1907-1920, I : 3, II : 2), à Lifou, où les deux filles qui sont les ancêtres de toutes les chefferies sont sorties du trou de Masalo, à moins qu’elles ne soient venues du Nord (J. Guiart, 1987 : 84-100), ainsi que chez les Trobriandais (B.K. Malinowski, 1935, I : 64, 68) et chez les Kei (R.B. Dixon, 1916a : 169), mais nulle part ce thème n’a été aussi richement élaboré que dans les mythes d’émergence d’Amérique du Nord, particulièrement des Pueblo (G. Hatt, 1949 : 110). Dans une tradition recueillie chez les Wyandot, les hommes ont été fait de terre par le dieu, mais doivent aussi émerger, car ils les a recouverts de terre (H.R. Schoolcraft, 1994 : 257).

          ☛ ÉMERGENCE.

        

        
          Ils sont d’origine aquatique

          Une autre VARIANTE chthonienne est l’origine aquatique : une VERSION de l’origine des Šilluk les fait naître d’une vache issue du Nil, et une des Luyia parle de « quelque chose dans l’eau » dont les hommes furent faits (H.J.L. Tegnaeus, 1950 : 138). Ailleurs en Afrique, les premiers hommes sont sortis d’un trou d’eau dont la localisation est connue des Sotho et Venda (J. Roumeguère-Eberhardt, 1986 : 27). Dans la région du FLEUVE Sepik, qui sort régulièrement de son lit, les Papu disent que les premiers hommes sont nés d’une inondation fécondatrice (AP : 37).

        

        
          Il est très fréquent que les hommes descendent d’un animal

          Cet ANIMAL est par exemple un ver en Polynésie (Samoa, Tonga), un opossum en Papouasie-Nouvelle-Guinée, un python (Venda) ou un poisson (Bobo) en Afrique (AP : 36, J. Roumeguère-Eberhardt, 1986 ; G. Le Moal, 1980 : 104). Les Tibétains ont une tradition fortement affirmée selon laquelle les hommes sont issus de l’union d’un singe et d’une démone — ce qui représente sans doute la version antérieure à l’apport du buddhisme (cf. supra) (A. Macdonald, 1959 : 433-439). Alexandra Lavrillier a recueilli auprès d’une chamane Evenk la tradition selon laquelle ils proviennent de fourmis, les Russes de cochons et les Yakut de chevaux (2005 : 194).

          En Afrique, une tradition des Šilluk fait des hommes les descendants d’une vache émergeant du Nil. Selon les Baka vivant parmi les Ndjem, tous les êtres vivants sont issus d’œufs pondus par la tortue et, selon les Dzandzama, de ceux d’un immense SERPENT sorti soudainement des eaux — l’origine serpentine se retrouvant chez les Konso (A. Scheub, 2000 : 254 ; H.J.L. Tegnaeus 1950 : 122-123, 164). Les Gondi disent que les premiers êtres humains sont sortis d’œufs pondus par les grands oiseaux qui volaient au-dessus de l’océan primordial. Chez les peuples du nord-est de l’Inde, l’origine de l’homme est souvent assez confuse, et il apparaît que les premiers hommes, les premiers animaux, les premiers ESPRITS se confondaient : de deux frères, l’un est l’ancêtre des hommes, l’autre des animaux. Chez les Dhammai, il y a une série de générations divines, puis Terre donne naissance à deux enfants, Lujjuphu, le garçon, Jassuju, la fille, qui avaient forme de GRENOUILLE ; ils s’unissent et ils engendrent enfin des enfants, Abugupham-Bumo et Anoi-diggau-June, aux formes humaines, quoique tout couverts de poils, lesquels ont à leur tour trois fils, ancêtres des hommes (V. Elwin, 1999 : 6, 14, 95). Les Miao disent que les hommes sont issus d’un des douze œufs nés de l’union d’une goutte d’eau (masculine) et d’un papillon (féminin). Dans une tradition mélanésienne, après avoir créé les hommes à partir de la femme-Terre (☛ supra), Manub se change en chien — ce en quoi on devine un MOTIF sous-jacent selon lequel l’humanité provient, comme en Amérique du Nord-Ouest, de l’union d’un chien et de la terre (☛ infra) (C.A. Schmitz, 1960 : 235). L’origine animale est fort répandue en Amérique — les Apurinã et les Šuar, selon une de leurs versions, descendent du paresseux (MC : 373) — et il est plus fréquent encore qu’ils soient d’anciens animaux, transformés, par exemple lorsqu’un choix décisif a tranché, dans l’« humanité » primitive, entre ceux qui deviendraient hommes et ceux qui resteraient animaux, ou l’inverse, ce qui est deux façons de dire la même chose, car il n’est pas pertinent de dire si, dans les premiers temps, CORBEAU, Lapin, Jaguar, Sarigue, etc., étaient des hommes ou des animaux. Selon les Wappo, après le DÉLUGE, il ne restait que Coyote, et celui-ci créa une nouvelle humanité en semant des plumes (R. Andree, 1901 : 96), donc avec une matière animale, mais selon une « méthode » qui est celle de Deukalīôn. De manière voisine, selon les Merio, après le déluge il n’y avait qu’un survivant, et il souffla sur des fragments d’anaconda décomposés, qui se levèrent et formèrent la nouvelle humanité (F. Grenand, 1982 : 229). Un mythe très répandu à l’ouest des Montagnes Rocheuses et au Mexique fait naître l’humanité actuelle de l’union d’une femme et d’un chien, tandis que chez les Montagnais, elle naît de celle d’un DÉMIURGE avec la femelle d’un rat musqué (HN : 469). Les Arikara disent descendre de vieil-homme-ARAIGNÉE et de sa femme, une fois que les loups leur eurent appris comment il convenait de copuler (MLI I : 177). En Australie, quelques-uns des mythes du SERPENT ARC-EN-CIEL en font la mère des premiers êtres humains, qu’elle vomit, puis sèche en les léchant (SL : 76, 125).

        

        
          Les hommes viennent de l’Autre Monde

          Une VERSION originale chez les Yao asiatiques dit qu’« avant d’exister », les Yao se trouvaient sur l’autre rive de la MER (le Pacifique, mais sans doute aussi l’Océan qui entoure le monde), et, quoiqu’elle fût immense, un groupe d’ESPRITS décida de tenter la traversée ; ils s’attendaient à sombrer si le VOYAGE durait plus de trois jours, mais ils pensèrent alors à invoquer l’Esprit de la mer et à lui promettre un SACRIFICE régulier — ils devinrent les Yao. Si l’on prend en considération qu’à un décès les Yao confectionnent un petit bateau en papier et en feuille de bananier et que le mort devient naturellement un esprit, on voit que leur mythe d’origine est la pure et simple INVERSION de leur sort ESCHATOLOGIQUE (J. Boyes, 1997 : 73-74). Un récit Sioux est voisin : tous les hommes sont venus en quelques semaines, dans une grande pirogue, d’une île située loin à l’Ouest (F. Berge, 1982 : 85). Dans l’un et l’autre cas, cela revient à faire venir l’humanité de l’Autre Monde.

        

        
          Tous n’ont pas la même origine

          Différentes GÉNÉALOGIES mythiques distinguent diverses souches, ou des classes supérieures ; on a dès lors affaire à de véritables ethnogonies ou sociogonies qui expliquent par exemple (☛ supra) que certains groupes humains ou que les membres de certaines classes descendent directement de divinités ou d’êtres surnaturels prestigieux, alors que le reste de l’humanité a une origine beaucoup plus modeste.

          
            ☛ ETHNOGONIE ; SOCIOGONIE.

          

        

        
          Leur création fut entravée par un animal ou par l’action d’un co-créateur mauvais

          Un mythe très commun chez les peuples altaïques (d’où il s’est répandu en Europe centrale où il fut christianisé) dit qu’après le PLONGEON COSMOGONIQUE, l’homme fut créé de glaise mais que son Créateur, incapable de l’animer, envoya un MESSAGER auprès du dieu suprême pour lui demander une ÂME, et demanda au chien — dont la peau était alors nue, car un été perpétuel régnait — de garder pendant ce temps le corps de ce premier homme, gisant inanimé ; après avoir suscité le premier hiver, Erlik, le CO-CRÉATEUR mauvais, s’approche, séduit le chien en lui promettant un chaud pelage (qu’il volera à l’ESPRIT velu Aina), et va souiller le corps humain en crachant dessus ; à son retour, le Créateur, ne pouvant nettoyer cette souillure, se résoud à retourner l’homme comme un gant : la souillure est maintenant à l’intérieur, et c’est elle qui porte en germe des MALADIES et la MORT. Ce type de mythe est appelé Menschenschöpfungmythe mit dem Wachthund (« mythe ANTHROPOGONIQUE avec chien GARDIEN »), par le père SCHMIDT (1926-1955, XII : 100-sq.). On en trouve des variantes chez les Finno-Ougriens, qui précisent que la peau de l’homme était autrefois aussi dure que les ongles, mais qu’elle n’est restée telle qu’à l’endroit de ces derniers : partout ailleurs, les crachats d’Erlik l’ont amollie (M. Waida, 1982a ; J.G. Frazer, 1923 : 10-11).

          Ce THÈME du premier homme souillé par un CO-CRÉATEUR mauvais, et ainsi promis aux MALADIES et à la mort avant même que d’être venu à la vie, est apparenté au mythe iranien de type YMIR contant la création du GÉANT Gayōmart : selon un ÉPISODE des Rivāyat, en effet, Ōhrmazd modela le corps de Gayōmart sur le mont Alburz, et commit les sept Amšapand pour le garder des menées d’Ahrimān, mais ce dernier réussit néanmoins à jeter « quelque chose » sur le corps de Gayōmart, à hauteur du nombril, si bien que ce premier homme se mit à dépérir ; les Amšapand, désemparés, prévinrent Ōhrmazd, qui leur demanda de prendre une cuiller pour retirer ce « quelque chose » qui souillait Gayōmart ; puis il créa un chien nommé Zarrin-goš, afin de servir de meilleur GARDIEN ; et de fait, quand Ahrimān découvrit celui-ci et ses aboiements horribles, il s’enfuit dans les enfers avec tous les DÉMONS (E.B.N. Dhabhar, 1932 : 259-260 ; E.M.R. Unvala, 1922, I : 256-257 ; M. Waida, 1982a : 686).

          Des récits comparables se trouvent également chez les populations indigènes de l’Inde. Les Kumi disent ainsi que le premier homme et la première femme furent faits d’argile, mais que chaque nuit, un SERPENT venait dévorer les deux images durant le sommeil du Créateur, qui ne savait que faire car il ne pouvait terminer son travail en moins de douze heures ; un jour, il eut l’idée de commencer par modeler un chien auquel il confia la garde des deux images d’argile, et cet ANIMAL, en aboyant, mit le serpent en fuite, permettant ainsi que les premiers humains soient terminés ; c’est pourquoi, depuis, quand un homme est sur le point de mourir, c’est-à-dire quand le serpent de la mort vient l’enlever, les chiens aboient (☛ INTERSIGNE) (J.G. Frazer, 1923 : 10). Les ĤASI de l’Assam racontent une histoire très semblable, de même que plusieurs populations Mu²£a (Birhor, Asuri, Korku, Santali), mais chez ces dernières, l’élément OBSTRUCTEUR est constitué d’un ou deux chevaux, le plus souvent ailés, là aussi tenus à l’écart par un chien créé à cet effet, ou, plus rarement, grâce à une ARAIGNÉE qui tisse sa toile autour des statuettes. Aux Moluques, le créateur du premier couple humain vit son travail plusieurs fois détruit par une DIVINITÉ mauvaise, des EXCRÉMENTS de laquelle il créa deux chiens pour protéger son travail, et cela lui permit enfin de réussir (J.G. Frazer, 1923 : 10 ; M. Waida, 1982a : 687-689). En étudiant l’ARÉOLOGIE de ce mythe, M. Waida (1982a : 693-694) a démontré qu’il remonte au moins au 1er millénaire AEC, que son caractère DUALISTIQUE a précédé toute influence iranienne, et qu’une élaboration secondaire en a fait un mythe d’origine de la MORT.

        

        
          Les premiers hommes étant imparfaits, il fallut les terminer ultérieurement

          C’est le cas en Australie, où les mythes proprement anthropogoniques sont rarissimes. Les mythes Marai, Mandjindja et Pitjantjatjara ne parlent donc pas de l’origine de l’homme mais de la modification des êtres primordiaux du TEMPS du RÊVE, jusqu’à leur donner l’aspect actuel des humains, non sans les avoir tués au préalable pour les manger. Par exemple, Ngalda le kurrajong (terme générique pour toute plante fibreuse) tue les pré-humains avant de leur déchirer les mains à l’aide d’une broche en bois, créant ainsi les doigts dont tous les hommes sont depuis munis (SL : 47). Ou bien Djilbi Mamu tue un vieil homme et creuse, avec son couteau, la ligne horizontale qui, depuis, se trouve sous les sourcils des hommes (SL : 48). Ou bien encore, selon les Arrarnta, les numbakula (« issus de rien ») — entités primordiales disctinctes des êtres du RÊVE — ont segmenté les inapatua (« êtres incomplets »), sorte de conglomérats primordiaux, végétaux ou animaux, et en ont extrait les humains, qui restent liés par TOTÉMISME aux éléments végétaux ou animaux desquels ils ont été scindés (M. Moisseeff, 1995 : 43-44). En Inde, pour les Kaman, Khrane fit les premiers hommes imparfaits physiquement, mais il les améliora plus tard ; dans une autre VERSION, Matai, dieu du ciel, après avoir fait la terre, se dit qu’il faut la peupler, sinon elle restera désolée ; il s’en entretient avec Khrane, disant qu’ils peuvent tenter quelque chose et s’imiter ; Khrane fait un premier être, beau mais fragile ; Matai en fait un plus solide : ce sont la femme et l’homme (V. Elwin, 1999 : 113). En Afrique, les Sān ¬u/’hõasi tiennent que les êtres de la première création étaient composites, par exemple « homme-boviné », « homme-élan » ou « homme-aux gazelles », et lors d’une seconde création, !xo (le créateur) les désarticula et les réassembla pour aboutir à l’état actuel des choses, où l’on a d’une part les hommes, et d’une autre les bovinés, élands, antilopes (J.-L. Le Quellec, 2005 : 201-202).

        

        
          Origine indéfinie

          Le « Premier Homme » apparaît enfin, parfois sans que rien ne soit dit sur son origine : c’est assez souvent le cas en Afrique, par exemple chez les Kikuyu, « à l’origine des temps le Premier Homme est arrivé » dans le futur pays des Kikuyu « où il ne rencontra que des animaux et des arbres ». Puis des enfants naissent de son genou (H.J.L. Tegnaeus, 1950 : 142). Ou bien il vient d’un « ailleurs » peu précis : ainsi chez les peuples Tibéto-Birmans, les Bori disent que cinq frères, Taiying, Nijo, Yebu, Nitan et Nigang, leurs ancêtres, arrivent d’« au-delà » de Gelling, et, après moult combats contre des peuples voisins, se fixent à leurs emplacements historiques. Chez les Bugun et les Hrusso, ce sont trois frères, Jan, Rei et Bai, qui apparaissent lorsqu’il est dit qu’ils se rendent en Assam pour chercher d’autres membres de leur famille, mais reculent lorsqu’ils découvrent que ce pays est une plaine sans forêt ni montagne, puis, après différents conflits, se fixent là où ils sont encore aujourd’hui ; dans un autre mythe, vivaient, il y a longtemps dans la forêt Phoiphun, grand chasseur et sa femme Phoimua ; celle-ci est tuée par un ESPRIT qui, en fuyant, trouve deux gourdes, dont il verra bientôt deux jeunes femmes sortir. Chez les Dhammai Miji, on parle de deux frères, Gunnu l’Aka et Dhammai le Miji, dont l’un va vers Lhassa, l’autre en Assam, et ce qu’ils prennent leur permet de fonder le commerce et l’intermariage entre leurs descendants ; des Dhammai également, un autre mythe dit qu’après que Ciel et Terre eussent été faits, Abugupham Bumo, être de forme humaine mais couvert de poils comme un singe, vivait avec ses trois fils, Labukhanlung, Sangso-Dungso, et Kimbu-Santung, qui s’installèrent ensuite de l’Assam au Tibet (☛ MÉTAL) ; chez les Miri des montagnes, on dit simplement qu’à la source de la Subansiri, loin au Nord, vivait Abo-Teni dont l’épouse accouchait tous les sept ans, et eut ainsi sept enfants, mais comme ils criaient tout le temps, leurs parents partirent vers l’Assam ; les fils les suivirent à la trace et se répartirent dans les vallées, devenant les ancêtres des Tagin, peuple du Nord (par rapport aux Miri) ; chez les Hrusso, il y a longtemps vivait un homme, Awa, au corps poilu comme celui d’un OURS, qui épousa pourtant Jusam, splendide fille de Soleil, et ils eurent bientôt des jumeaux, un garçon, Sibji-Sao, et une fille, Sibjim-Sam (V. Elwin, 1999 : 99-100, 105-109). Dans un mythe des ¿ukot, une baleine jeta sur le rivage un homme, qui devint l’ancêtre de leur peuple, la femme ayant été créée auparavant (D. Zelenin, 1952 : 133). Chez les Šipibo, les hommes sont venus de « la Terre Sacrée » (L. Urteaga Cabera, 1995 : 31), comme les Tupi-Guaraní venaient de (et recherchaient) la Terre sans Mal, situées selon les cas à l’Ouest ou à l’Est (A. Métraux, 1931). En Australie, souvent les mythes de PÉRÉGRINATION débutent directement par la mention des premiers hommes, ou des premières femmes, qui commencent le voyage au cours duquel ils aménageront le monde et créeront les coutumes. Un mythe lituanien dit que seul un couple de vieux survécut au DÉLUGE ; l’ARC-EN-CIEL leur dit : « Si vous voulez avoir des enfants, allez sur telle et telle colline, et sautez d’une colline sur l’autre (ils étaient grands et ne portaient pas de culottes, les effrontés). Ils se mirent à sauter une colline sur l’autre. Celui qui fera le plus de saut aura plus d’enfants » ; le vieux sauta beaucoup et eut de nombreux beaux garçons, la vieille sauta moins, et eut de belles filles (A.J. Greimas, 1985 : 181). Dans un mythe Ka¡in, le « premier couple », Tingla et sa femme Gumgai, a un fils et une fille ; le fils s’en va, tandis que les Nat enlèvent la fille et la mènent au ciel ; plus tard ils l’amènent au garçon, ils se marient, ont deux filles qui donnent naissance aux Ka¡in (« Hommes ») (V. Elwin 1999 : 125-126).
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            ☛ AUTOCHTONIE ; ÉMERGENCE (MYTHES D’) ; ETHNOGONIE ; EXCRÉTION ; FEMME (ORIGINE DES) ; GOURDE ; SOCIOGONIE.

          

        

      

    

    
      ANTHROPOMORPHISATION

      Attribution d’une forme humaine aux forces de la nature, ou transformation d’un ANIMAL en homme. Le terme HUMANISATION est réservé à la transformation d’une DIVINITÉ en humain, telle qu’elle ressort de l’ANALYSE des mythes (et non contée par eux).

    

    
      ANTHROPOMORPHISME

      Terme assez polysémique.

      Pour LUBBOCK (1870), étape de l’évolution religieuse de l’humanité au cours de laquelle les dieux sont représentés par des idoles à forme humaine. De même, pour BOGORAZ, après un premier stade consistant en une projection subjective où tout était vivant comme l’homme lui-même, un deuxième stade est représenté par l’ANTHROPOMORPHISATION (1904 : 131). O. Schrader disait que la personnalisation se distingue de l’anthropomorphisation en ce que dans cette dernière, le lien avec le substrat (l’objet anthropomorphisé) est encore conscient, alors que dans la première ce lien a disparu, de sorte que la figure est autonome, ayant acquis un caractère individuel (O. Schrader, 1901 : 656). En accord avec cette définition, Ehrenreich écrivait que les HÉROS CULTURELS résultent, en Amérique, de la jonction des anthropomorphisations de figures naturelles (à son avis, le soleil et la lune) et de l’image des ANCÊTRES, qui sont également créateurs de la culture et réaménageurs du monde pour certains groupes (1905 : 25). L’erreur du « FÉTICHISME » et des accusations d’IDOLÂTRIE fut de croire que de telles images se limitaient à une REPRÉSENTATION de type naturaliste, alors que leur fonction est de PRÉSENTIFICATION. La forme humaine prêtée aux divinités permet d’établir une continuité entre l’homme et le divin, rendant donc possible une communication entre l’ordre humain et l’ordre divin, mais ce dernier n’en est pas moins conçu sous le régime d’une altérité radicale ; le corps divin peut ressembler à celui de l’homme, il ne s’en distingue pas moins par quelque caractère sublime : IMMORTALITÉ, rayonnement, éclatante clarté du corps de Dèmètèr (Hymne homérique à Dèmètèr I : 275-280), splendeur melammu du Marduk Babylonien, corps de gloire du Christ, hypersexualité des étreintes divines en Inde, ou au contraire démarche insolite, absence d’ombre, ou tout autre détail trahissant le caractère SURNATUREL (LTM : 1442-1443). XÉNOPHANE (VIe-Ve s. AEC) raillait déjà l’anthropomorphisme d’Homère et d’Hésiode, prêtant aux dieux tous les défauts des hommes, tels que le VOL et adultère. Or, lorsque la représentation des dieux s’inspire des formes du corps humain, celles-ci sont utilisées, non dans un souci de vérisme, mais comme base de départ pour figurer l’irreprésentable, en facilitant l’appréhension de « l’incommensurable distance qui sépare l’être divin de tout ce qui le représente ici-bas » (☛ VERNANT). C’est pourquoi les écarts entre corps humain et corps divin « sont toujours plus signifiants que les similitudes » (F. Frontisi-Ducroux, 1986 : 195-196), et c’est aussi pourquoi en Grèce, « le corps des dieux de Phidias et de Polyclète, ainsi que celui des hommes qu’ils façonnent à l’image des dieux, est un corps fictif, PARADIGMATIQUE, un schéma idéal dont les proportions, l’harmonie, le rythme, sont des moyens d’exprimer le divin » (id.). Ainsi, pour reprendre une analyse de VERNANT, « le sur-corps divin, par bien des aspects, évoque et frôle le non-corps » (Ch. Malamoud & J.-P. Vernant, 1986 : 44). Il peut arriver enfin que, notamment par la POSSESSION, corps humain et corps divin coïncident, et celui de l’homme devient alors statue animée : à Rome, « dans la personne de l’empereur divinisé, c’était l’imperium, le pouvoir absolu, qui se faisait présent devant les Romains dans sa forme de corps divin » (ibid., 15 ; ☛ DIVINISATION), et régulièrement, le corps souffrant du Christ se réactualise dans celui du stigmatisé. Les mythes amérindiens présentent souvent des êtres primordiaux qui sont à la fois hommes et animaux, tout comme en Afrique les êtres de la première CRÉATION Sān, et A. Lukesch note ainsi que dès qu’ils jouent un RÔLE dans la mythologie, les animaux sont anthropomorphisés (1990 : 128).

      
        ☛ ART ; HUMANISATION ; PERSONNIFICATION ; RUPTURE.

      

    

    
      ANTICONTE

      Forme de CONTE identifiée par A. Jolles (1972), et qui se distingue des « contes de fées » — à l’issue heureuse — par une issue tragique. Pour N. Belmont (1999a : 93), si l’issue heureuse du RÉCIT était un trait constitutif des contes, une loi du genre, l’anticonte serait le récit, non actualisé, de ce qui se serait passé si, par exemple, le HÉROS n’avait jamais rencontré les aides secourables qui, normalement, le soutiennent pour l’accomplissement de ses ÉPREUVES. Dans cette perspective, on pourrait alors considérer l’ACTUALISATION de l’anticonte comme n’étant le fait que de conteurs maladroits qui n’auraient pas assimilé les lois implicites du genre. Mais la frontière entre le conte et le MYTHE — lequel se termine rarement de façon heureuse — est-elle si étanche ?

    

    
      ANTIGÉNÉALOGIE

      Généalogie divine ne répondant pas aux lois des GÉNÉALOGIES humaines, c’est-à-dire n’obéissant ni aux règles de la reproduction charnelle ni à celles de la parenté puisque, par exemple, chaque individu peut tenir plusieurs places à la fois, ou que l’INCESTE peut n’y être affecté d’aucun TABOU. Ainsi, dans le CHRISTIANISME, Marie est mère de son propre Père (puisque mère de Dieu), et son fils, qui est engendré mais non créé, est à la fois père et frère des hommes (J. Baschet, 2000). De même, en Inde, Āditī est à la fois mère et fille des Āditya, et il est dit dans le Śatapatha Brāhma²a : « Voici donc que le père est aussi le fils ; puisqu’il a créé Agní, il est le père d’Agní ; puisque Agní l’a reconstitué, Agní est le père de Prajāpati » (Ch. Malamoud, 1989 : 262).

      
        ☛ MYSTÈRE ; NAISSANCE MIRACULEUSE.

      

    

    
      ANTI-HÉROS

      Terme utilisé dans deux sens différents.

      1) C’est l’ennemi du HÉROS, le « méchant ». Les théoriciens du conte l’ont appelé OPPOSANT, ADVERSAIRE, Traître, ANTAGONISTE ; dans le mythe Bororó qui sert de référence à Lévi-Strauss (CC : 43-45), c’est le père du héros qui fait de lui un DÉNICHEUR D’OISEAUX et subit sa vengeance, sa disqualification étant l’exact inverse de la QUALIFICATION de son fils. Pour E.M. Meletinski (1958), l’apparition du héros minable dans le conte populaire est une conséquence de la formation de la société de classes ; il représente l’individu déshérité par les lois nouvelles, et qui compense sa situation inférieure grâce à l’aide des forces surnaturelles (☛ AUXILIAIRE). Mais l’existence de héros minables dans des mythes de peuples amérindiens du Sud de l’Amérique, où n’existait pas de différentiation sociale, dément radicalement cette INTERPRÉTATION marxiste !

      2) C’est aussi le héros négatif, ou d’abord positif et ensuite négatif. Ce terme pourrait ainsi qualifier les personnages hubristès (☛ DÉMESURE) de la mythologie grecque, tels Tantalos, Sisuphos, etc., qui sont de véritables héros négatifs, le RÉCIT insistant sur leurs fautes et crimes. De même, il pourrait s’appliquer au nombre considérable de personnages de toutes les mythologies dont le malheur est exemplaire, et ÉTIOLOGIQUE (mythe d’Amirani, histoire des Danaïdes) ; ou dont la mort est nécessaire, ou à l’origine du monde actuel (☛ HAINUWELE ; DÉMA).

      Dans le second cas, un paradoxe présenté par exemple par la Grèce est que certains héros, très positifs dans une certaine tradition littéraire, deviennent négatifs dans une autre. Jason est le chef des Argonautes, qui conquiert la Toison d’Or et ramène Médée : comme tel il est célébré de l’Iliade à Valerius Flaccus, sur quelque mille ans. De même Oreste est un héros glorieux dans l’ÉPOPÉE (Iliade et Odyssée). Or, l’un et l’autre apparaissent comme des individus « pitoyables ou méprisables » dans l’œuvre du dramaturge athénien Euripide, à la fin du Ve s. AEC. Alain MOREAU (1997b) s’est interrogé sur cette singulière dégradation de héros en « Anti-héros », et note que cela correspond à un changement de société, qui a fait perdre son prestige à un certain type de héros, et qu’à cette perte ont été plus particulièrement sensibles ceux témoignant d’une faiblesse originelle : Jason, parce qu’il rencontre Médée, grâce à laquelle il gagne et qui s’avère plus forte que lui, Oreste, parce qu’il est matricide, faute qui marquait davantage les Athéniens de l’époque classique que les auditeurs d’Homère : le passage du statut de héros à celui d’anti-héros est ainsi prédéterminé par certaines données du mythe, et il est caractéristique que la sœur d’Oreste, Électre, figure falote encore chez Eschyle pour qui Oreste est un héros positif et finalement glorifié, devient une femme à la forte personnalité, véritable moteur du MEURTRE dont Oreste n’est plus que le bras, chez Sophocle et Euripide.
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      ANTINOMIE

      Qu’ils parlent de l’apparition de la MORT, de l’origine des règles sociales, de l’émergence des techniques, les mythes expriment très généralement une antinomie entre le monde réel et un monde possible (une vie illimitée, une absence de règles sociales, des acquisitions techniques infinies — rappelons ici que la plupart des mythes appartiennent précisément à des sociétés dans lesquelles ce que nous appelons le « progrès technique » était extrêmement limité et non observable). Au plan religieux, l’antinomie est intégrée au RITUEL. Ainsi, en Grèce ancienne, Dionysos était à la fois le dieu qui transgresse et abolit les règles sociales — celles de la Cité, à l’époque classique — et en même temps un dieu intégré à la Cité, puisqu’elle organisait son culte et le célébrait calendairement en relation avec les autres cultes. L’accommodement entre des contraintes différentes aboutit à des formes cultuelles originales, comme le ménadisme, l’autorisation pour les femmes de courir de nuit dans la forêt et de sacrifier au dieu (alors que, normalement, en Grèce, une femme ne sacrifie pas, et passe la nuit à la maison) (L. Gernet, 1968 : 87).

    

    
      ANTITHÈSE

      Dans la série des OPPOSITIONS binaires, l’antithèse est l’une des plus courantes dans les mythes, proche des oppositions de contraires ou d’inverses. Les grands couples conceptuels de la pensée amérindienne sur lesquels Cl. Lévi-Strauss a fondé les Mythologiques, tels « le Cru et le Cuit », et aussi le rôti et le bouilli, « le miel et les cendres », sont des antithèses qui apparaissent dans les mythes soit telles quelles, soit médiées. Les grands luminaires offrent à la pensée une antithèse visuelle, que les mythes expriment de nombreuses manières. En Amérique du nord, plusieurs reposent sur les mariages des astres avec des créatures terrestres, LUNE préférant les humaines, SOLEIL choisissant une épouse aquatique, à savoir généralement une GRENOUILLE (OMT : 163-224, partie intitulée « Les petites filles modèles »). Un exemple particulièrement net d’antithèse est fourni par la version d’Acoma du mythe d’ÉMERGENCE où la naissance des humains et des PLANTES d’une part, celle des ANIMAUX d’autre part, reposent sur des processus totalement différents : les premiers sont issus d’un plantage en terre et d’une croissance végétative ; les seconds sont issus d’images à qui l’on dit de s’animer pour prendre vie.

      Les mythes amérindiens insistent aussi beaucoup sur l’opposition, en forme d’antithèse, entre les jumeaux divins (☛ DIOSCURES), l’un étant positif et Créateur, l’autre DÉCEPTEUR (☛ DUALISTIQUE) — antithèse moins marquée chez les jumeaux indo-européens, mais qui s’exprime tout de même dans le fait que le père de l’un des jumeaux est divin et l’autre humain, ou bien que l’un a un père humain et l’autre un père animal. Un célèbre couple de frères repose également sur une antithèse radicale : Prométhée (textuellement, « Celui qui sait à l’avance ») apporte le feu aux hommes, donc un grand bien ; Épiméthée (textuellement « Celui qui sait après coup ») leur apporte, par maladresse, la femme, Pandôrâ, « Celle qui représente tous les dons », mais aussi le plus grand malheur des hommes.

      Dans le cours d’un mythe, l’antithèse sert souvent à « poser les personnages » au départ, pour mieux souligner leur réconciliation après. Ainsi un mythe Mandan commence par opposer radicalement Soleil et Coyote, le premier céleste, le second CHTHÔNIEN et qui se fait battre et jeter à terre par l’autre lorsqu’il ose revêtir son beau costume et s’installer à sa place au Zénith. Puis les carcajous, autres êtres chthôniens mais chasseurs d’aigles — donc MÉDIATEURS entre le haut et le bas — capturent Soleil, l’amènent à leur campement, réconcilient les adversaires dans la fête, et Soleil, rejoint par son frère LUNE, n’est plus du tout pressé de retourner au ciel (OMT : 244-246). Les ouvrages de L. Sebag (IMP) et de DETIENNE (1972) déroulent pleinement les séries d’antithèses qui structurent les mythologies Pueblo d’un côté, grecque de l’autre.

    

    
      ANUS (ORIGINE DE L’)

      Comme toute partie du corps « étonnante », l’anus a posé problème, et des mythes expliquent son origine en différentes populations. Ainsi, chez les Urubú, le HÉROS CULTUREL Anawira perça un anus aux hommes, et aussi un VAGIN aux femmes (F. Huxley, 1960 : 169). Selon les Taulipang, jadis ni les hommes ni les ANIMAUX n’avaient d’anus et ils déféquaient par la bouche ; mais Pu’iito, l’anus, se promenait au milieu d’eux, et les narguait en leur pétant au visage ; ils parviennent à s’emparer de lui, le découpent, et chacun obtient un anus (OMT : 393). Chez les Emberá, un dieu du monde inférieur, Geru Potto-Warra, suggéra aux hommes qui n’avaient pas encore d’anus de manger ; trois cédèrent à la tentation, et durent alors demander au dieu de leur percer un trou (F. Guionneau-Sinclair, 1988 : 357).

      La mythologie évoque volontiers des hommes sans anus : le grec Lucien, dans ses Histoires Variées, 23, parle d’hommes sans anus qui se nourrissaient d’un jus exprimé par l’air, semblable à la rosée ; ils ne savaient donc pas déféquer, et ils faisaient l’amour avec des garçons, dans le pli du genou. Chez les Sanumá, on évoque un peuple de NAINS souterrains « qui parlent et mangent à toute vitesse, car, privés qu’ils sont d’intestins et d’anus, ils ont constamment faim (et) avalent la viande crue », ils mangent aussi « les jeunes femmes qui, comme il arrive parfois, essayent de dissimuler leurs premières règles » (OMT : 394) — nains qui se retrouvent chez les Takana, sous le nom d’Idsetti-deha, mais se nourrissent de liquides et de l’odeur des mets, et sont dégoûtés un jour où ils voient un homme déféquer ; celui-ci avait de plus essayé, en vain, de leur forer un anus (K. Hissink & A. Hahn, 1961 : 351-354). Motif voisin chez les Warao : des DÉMONS sans anus demandent au héros Kororomanna de leur en percer un, mais lorsqu’il le fait à l’un d’eux, il le tue en le transperçant de sa lance (W.E. Roth, 1915 : 127). Ces NAINS sans anus se retrouvent en Amérique du Sud du Xingu à l’Amérique centrale, attestés qu’ils sont chez les Yagua, ¿a¡illa (chez qui ils n’ont ni anus, ni même fesses), Yukpa, Emberá (F. Guionneau-Sinclair, 1988 : 357). Et en Amérique du Nord, les Apaches parlent d’un peuple de nains que le DÉMIURGE n’eut pas le temps d’achever, leur anus est si petit, de la grosseur d’une tête d’épingle, que, ne pouvant déféquer, ils doivent se nourrir de la vapeur des plats (Cl. Lévi-Strauss, 1985 : 134, 136-137, 149). Cela se retrouve dans un mythe Yukagir contant le VOYAGE de huit hommes en bateau, abordant un rivage où s’élèvent des tas de viande de renne bouillie ; ils veulent en manger, mais les habitants leur crient de ne pas le faire, car cette viande n’est pas bonne ; en place, ces hôtes leur offrent des mets de choix, langue séchée, graisse, reins, mais eux-mêmes n’en prennent pas car, n’ayant pas d’anus, ils s’alimentent en humant simplement le fumet des plats en train de bouillir, avant de les jeter ; or les nouveaux venus mangent de si bon cœur qu’un des villageois les imite et s’empiffre au point de ne pas se trouver bien ; l’aîné des voyageurs lui perce alors un anus avec une pointe de bois, et en fait autant aux autres, à leur demande (W. Bogoraz, 1902 : 615-616). Et à Formose, la mythologie des Atayal connaît un peuple de NAINS sans anus, qui, eux aussi, ne peuvent se nourrir qu’en humant la vapeur de cuisson des mets. Inversement, sur l’île de Maré, le mythe de Guacecegow (« Morceau-[qui]-roule ») est celui d’une ogresse sans bras ni jambes, qui se déplace en roulant et qui dévore, sur son passage, à la fois les enfants et leur nourriture (elle est donc comparable à la GOURDE DÉVORANTE) ; quand elle se sent menacée, elle excrète les enfants qui sont ainsi sauvés, et elle s’enfuit ; mais les parents, mis au courant de l’affaire, confient aux petits une aiguille et du fil, ce qui leur permet de coudre, de l’intérieur, l’anus de l’ogresse, laquelle ne parvient donc plus à les faire sortir : « Trop lourde pour fuir, elle est alors découverte et tuée par les parents qui libèrent les enfants » (Ch. Illouz, 2000 : 77). Un mythe Inuit évoque les Itiqanngittut (« gens-sans-anus ») asexués, qui se nourrissaient de morceaux de suif de caribou en les conservant dans leur bouche jusqu’à ce qu’il en émane une odeur d’excrément ; alors ils les recrachaient, façon pour eux d’excréter (B. Saladin d’Anglure, 2006 : 125).

    

    
      APATHÉISME

      Attitude de qui ne se préoccupe pas de Dieu, et se désintéresse même de la question de son existence. Selon Jonathan Rauch, créateur en 2003 de ce mot-valise construit sur « apathie » et « athéisme », il s’agit d’une attitude, et non d’une CROYANCE, et elle ne saurait s’accorder d’aucune sorte de prosélytisme, contrairement à ce qui peut arriver avec l’athéisme.

      ☛ ATHÉISME ; AGNOSTICISME ; HYLOPATHIANISME ; IGNOSTICISME.

    

    
      APOCALYPSE

      Du grec apokalupsis « RÉVÉLATION », titre du dernier livre du Nouveau Testament, probablement écrit par saint Jean pendant les massacres ordonnés par Domitien vers 95, et révélant l’imminence du destin final de l’humanité. Par extension, tout RÉCIT de vision, ou tout mythe ESCHATOLOGIQUE révélant une fin des TEMPS de type catastrophique, généralement dans le cadre d’un affrontement manichéen entre forces du bien et forces du mal, et possiblement suivi par un nouvel ÂGE D’OR ou une rénovation du monde (☛ MILLÉNARISME). À partir du IVe s. AEC, et surtout à partir de l’époque de Daniel (seconde moitié du IIe s. AEC), une abondante littérature apocalyptique juive et judéo-chrétienne a vu le jour en hébreu, araméen et grec, perdurant jusqu’au IIe s. EC, pour annoncer la prochaine intervention de Dieu. Ces livres pessimistes, écrits dans une langue ÉSOTÉRIQUE supposée renfermer des secrets anciens, sont généralement attribués, de façon fictive, à un personnage vénérable (Moïse, Abraham, Élie, Salomon, Hénoch, David, et même Adam), et furent très vite traduits en syriaque, latin, éthiopien, copte, arabe, arménien, et slavon, avant de donner lieu, au Moyen Âge, à des interprétations millénaristes, puis à diverses ACTUALISATIONS — la « bête » de l’Apocalypse ayant par exemple été identifiée, tour à tour, à Mo·ammed, au Pape, à Napoléon, etc. Des textes comparables sont également connus dans l’Égypte des IIe-IIIe s. AEC, où l’Oracle du potier annonce la dévastation du pays avant le retour des dieux autochtones à Memphis. Plus anciennement, en Perse ancienne, le Brahman Yašt prophétisait qu’un roi sauveur suivra la chute du « quatrième royaume ». Une autre tradition de littérature apocalyptique, née en Chine du Sud au sein du taoïsme médiéval, est notamment représentée par le Livre des incantations divines des profondeurs abyssales (Tàishàng dòngyuān shénzhòu jīng). On y annonce la fin imminente d’un monde en proie aux DÉMONS Gui et Mó Wáng, après quoi « Ciel et Terre seront recréés » et « l’humanité sera renouvelée à partir de la « semence » formée par les individus épargnés pour avoir reçu l’écrit saint. Alors sera inauguré un monde parfait où les hommes seront immortels. Cette TRADITION s’est répandue dans toute l’Asie du Sud-Est, où diverses sectes (yi-guan dao, tiandi hui) en propagent des versions actualisées.
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      APODASE

      Interprétation des événements à venir, dans la théorie du RÊVE de L. Oppenheim (1956).

      
        ☛ PROTASE.

      

    

    
      APOLOGUE

      Courte fiction allégorique apparentée à la FABLE (c’est-à-dire dont les personnages sont des ANIMAUX — plus rarement des végétaux), mais dotée d’une morale distincte.

    

    
      APOTHÉOSE

      Terme emprunté à un mot grec qui signifie « MÉTAMORPHOSE en dieu ». Le plus ancien exemple connu d’apothéose est celui de Gilgameš, roi d’Uruk, dont une ÉPOPÉE fameuse narre sa vaine recherche de l’IMMORTALITÉ. Comme les Mésopotamiens ne connaissaient pas l’état de HÉROS, intermédiaire entre les dieux et les hommes, ils distinguaient les hommes supérieurs en ajoutant à leur nom le SIGNE de l’étoile, indicatif de la DIVINITÉ. Gilgameš est un PERSONNAGE historique divinisé (☛ DIVINISATION) dont s’empara la LÉGENDE, et J. Bottéro (1992 : 24) voit dans son apothéose un indice de la proximité des dieux et des hommes, chez les anciens Sumériens.
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        ☛ DÉIFICATION.

      

    

    
      APOTROPAÏQUE, APOTROPAÏSME

      En grec, « qui détourne ». Cet adjectif désigne les objets, gestes, SYMBOLES utilisés dans la plupart des sociétés pour écarter, repousser, arrêter, détourner un danger. En Grèce ancienne, par exemple, les hermès, piliers de pierre surmontés de la tête du dieu Hermès et comportant l’image d’un phallus dressé, installés aux carrefours ou près des demeures, avaient fonction apotropaïque. On en rapprochera les bâtons dont l’extrémité supérieure est sculptée en forme de phallus, mis à l’entrée des villages en pays Dayak. Dans le mythe de Persée, celui-ci rapporte la tête de Méduse à Athèna, qui l’accroche sur sa poitrine : ce gorgóneion y constitue alors un apotrópaion, objet confirmant et complétant la fonction théologique d’Athèna comme gardienne des passages. Et parmi les « SUPERSTITIONS » dénoncées en 1679 par l’abbé Thiers (II : 151-154) figure celle qui consiste à porter un phallus autour du cou. Sont apotropaïques les tatouages, bijoux, marques, peintures, phylactères, pantacles, talismans (actifs) ou amulettes (passives) marqués ou non de signes, et qui servent à repousser les MALADIES, dangers, ou influences mauvaises (« mauvais œil ») émanant d’humains ou de DÉMONS. Leur usage remonte souvent aux temps préhistoriques. Parmi les plus utilisés à ces fins sont les objets de couleur rouge, des minéraux et pierres (souvent de même couleur : ocre, cornaline, ambre ; mais aussi le sel, et tous cristaux miroitants, de la galène et du cristal de roche aux fragments de miroirs), des objets naturels pointus (défenses, canines de carnivores, cornes de bovidés, queues de poisson, tête de lucane, ainsi que le corail qui est à la fois minéral, rouge, et « cornu »), des coquillages (cauris exhibant une image de sexe féminin, ce qui justifie leur nom populaire de « porcelaine », de l’italien porcellana « petite vulve de truie » ; cf. DANSEUSE OBSCÈNE), des images ou sections de corps animal (queue de chacal au Maghreb, ARAIGNÉE et patte de lapin en France, SERPENT d’airain dressé par Moïse…) ou humain (̦amsa ou « main » du monde arabe), des végétaux (trèfle à quatre feuilles et bouquets de la Saint-Jean en France), voire des gestes (fica ou « figue », index et auriculaires tendus pour former des cornes…), ainsi que tout élément susceptible de rappeler une DIVINITÉ protectrice (scarabée en Égypte ancienne, poisson et signe de la croix chez les chrétiens…).
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      APPARITION ☛ ANGÉLOPHANIE ; ÉPIPHANIE ; KRATOPHANIE ; ONTOPHANIE ; RÉVÉLATION ; THÉOPHANIE.

    

    
      ARAIGNÉE

      
        Mythes d’araignée

        Mythes dans lesquels l’araignée joue un RÔLE dans la CRÉATION, soit qu’il s’agisse du premier être vivant, soit qu’elle tisse un support pour la terre, soit qu’elle la retienne par des liens, soit qu’elle joue le rôle de DÉMIURGE (MT A13.3.1). Dans certains cas, le rôle de l’araignée se prolonge au moment du DÉLUGE, car elle tisse une sorte d’échafaudage sur lequel grimpent les humains pour échapper aux eaux. Par exemple, en Afrique, un mythe Kisankasa dit qu’autrefois les hommes étaient restés en relation avec le ciel grâce à un fil d’araignée ; lors du déluge, un homme coupa ce lien, la PLUIE cessa, mais les humains qui étaient alors au ciel y sont restés, avec la DIVINITÉ (F. Berge, 1951 : 90). C’est là le MOTIF de la « CORDE CÉLESTE en fil d’araignée » (MT F51.1.1), qu’on rencontre en Amérique du Nord (Dine « Apaches », Navajo) et du Sud (Arawak, Karib), ainsi qu’en Inde, Afrique (Luyia, Kwahane) et Océanie (Hawaii, Nouvelle-Zélande, Vanuatu, Îles Carolines).

        En Amérique du Nord, les mythes dans lesquels l’araignée est le créateur ne se trouvent que chez les Amérindiens du Sud-Ouest (Pima, Pueblo, Sia) ; ceux dans lesquels elle est le premier être vivant se rencontrent sporadiquement chez les Amérindiens des Plaines et du Sud-Est, rarement chez ceux du Plateau, et constituent peut-être un développement du type précédent (A.B. Rooth, 1957 : carte 3). Dans d’autres mythes amérindiens, l’araignée est celle qui tresse la corde ou le filet qui permettront au HÉROS de redescendre du ciel, ou tout au moins du haut d’un ARBRE qui a poussé jusqu’au ciel (Dine « Apaches », ¿ilkotin, Navajo, qui ajoutent que le Peuple Araignée est le plus riche de tous les peuples) (S. Thompson, 1929 : 130, et 332, n. 201). Chez les Pomo, c’est elle qui tire Coyote et ses enfants à travers les portes du ciel, pour leur permettre d’échapper à l’incendie généralisé provoqué par le DÉCEPTEUR – Coyote lui-même, fâché qu’on se moque de sa progéniture (Barnett, 1906 : 39). Il est souvent fait allusion à la capacité de l’araignée à se tenir sur les eaux ou à flotter en l’air, comme elle le fit au début du monde. La Mère-Araignée ou Femme-Araignée joue un rôle important dans la mythologie Hopi (F. Waters, 1978 : 16-18) ; elle est en particulier la grand-mère des ka¡ina Quqoqlom (MLI I : 392-393), et elle contribua à sauver l’humanité du déluge en obturant avec sa toile les extrémités de plantes creuses sur lesquelles les hommes se réfugièrent pour se laisser dériver. Chez les Zuñi, le mythe d’ÉMERGENCE se prolonge par une migration à la recherche du milieu du monde (itiwana), finalement découvert à Matsakio où l’araignée, étendant ses pattes, vérifie qu’il s’agit bien du CENTRE DU MONDE (J. Cazeneuve, 1993 : 72). L’araignée joue également un rôle dans le mythe d’émergence des Jikarilla, car elle est le premier être à sortir sur terre, avant les hommes, et avec la mouche ; par la suite, le filet construit par elle servira à maintenir le SOLEIL dans le ciel. Chez les Cœur-d’Alène, ce sont les araignées célestes qui tissent un fil pour permettre au fils de Coyote de descendre sur terre (DFML : 1074). Les Oglala considèrent que les quatre coins de la toile de l’araignée terrestre marquent les points cardinaux, tout en indiquant la résidence des quatre vents, qui sont sous le contrôle d’autant de tonnerres, d’où le pouvoir protecteur de cette toile, imitée par le hamac tendu entre quatre arbres et dans lequel dorment les enfants (J.E. Brown, 1992 : 5, 8, 48-49). En Amérique du Sud, l’araignée joue également un rôle important chez les Kašinawá (A.-M. d’Ans, 1991 : 173), et chez les Bakairí, où Kamu, Kamušini, « Soleil », qui a mis le vautour-soleil sur le bon chemin, a la forme d’une araignée (P. Ehrenreich, 1905 : 43), rôle cosmogonique qui rappelle beaucoup celui de l’Araignée en pays Pueblo, où elle est parfois mère ou compagne du Soleil.

        Le traitement particulier de l’araignée dans nombre de mythes nord-amérindiens est à mettre en relation avec le fait qu’il s’agit d’une bête inclassable : chez les Oglala, Iktomi est ainsi un ANIMAL marcheur, qui ne vole pas mais s’élève dans les airs, qui ne nage pas mais marche parfois sur l’eau ; sa capacité à tirer la soie de son propre corps prédispose cet animal au rôle de créateur ; le fait qu’il capture des insectes dans sa toile l’amène à être l’introducteur de la MORT.

        Des parallèles à ces mythes amérindiens se trouvent dans les îles du Pacifique et en Extrême-Orient. À Bornéo, la mythologie des Kayah considère l’araignée comme une DIVINITÉ primordiale qui tisse la toile dans laquelle tombera une pierre qui deviendra la terre. En Polynésie, l’araignée Nareau utilise les yeux de son père Rikki l’anguille pour créer les deux luminaires célestes. Dans l’île de Nauru (Micronésie), on raconte qu’au début du monde, seul existait l’Océan, hormis Areop-Enap (« Ancienne Araignée ») associée à Areop-It-Eonin (« Jeune Araignée ») et qui finit par découvrir une sorte de moule entrouverte et s’y introduisit ; l’obscurité y régnait, mais Areop-Enap sentit la présence de deux coquillages, et changea le plus petit en LUNE ; à la lumière de cette dernière, il découvrit un ver qui se mit à séparer les deux valves de la moule primitive, créant du même coup la terre et le ciel ; le second coquillage devint alors le soleil, et la sueur du ver, qui s’était tué à la tâche, rendit l’Océan salé ; enfin, Areop-Enap créa les humains à partir de pierres, afin qu’ils soutiennent la voûte du ciel (DFML : 71 ; R.B. Dixon, 1916a : 255). Les Andaman appellent Biliku (« Araignée ») une DIVINITÉ associée aux moussons (DFML : 140). Aux îles Banks, l’araignée Marawa, jalouse du créateur Qat, est responsable de l’introduction de la mort (B. Anell, 1964 : 8). Les versions Yapese du conte de la FILLE-CYGNE épousée par un homme la font descendre du ciel par un fil d’araignée, que cet homme a coupé (W.A. Lessa, 1961 : 144). En Asie, la COSMOGONIE Ahom met d’abord en scène un dieu informe, qui fait surgir de son sein une autre divinité dont il utilise un fragment pour faire un crabe géant COSMOPHORE, puis un SERPENT, un éléphant, et finalement une araignée qui tisse la toile du ciel (Ch. Archaimbault, 1959b : 385, n. 1). En Chine, selon A.B. Rooth (1957), des versions de mythes cosmologiques présentent des correspondances précises avec des mythes californiens : dans les deux cas, l’araignée tient le monde au bout de son fil, tout en étant associée aux quatre points cardinaux et à autant de couleurs, ce qui laisse supposer à A.B. Rooth une TRANSMISSION de l’Ancien Monde au sud de l’Amérique du Nord, via les îles du Pacifique. En Asie septentrionale, le mythe ANTHROPOGONIQUE ¿ukot fait intervenir une petite femme-araignée nommée Kúrgu-ñéut, qui descend sur terre par son fil, et dont le ventre éclate en donnant naissance à quatre filles qui sont les premières femmes ; c’est par ailleurs l’araignée qui introduira les hommes à l’art de copuler, qu’elle tenait elle-même de CORBEAU, le DÉMIURGE (W. Bogoraz, 1902 : 641).

        Dans toute la forêt ouest-africaine, l’araignée tient très généralement le rôle du DÉCEPTEUR (M. Colardelle-Diarrassouba, 1975), et les récits que les Asante appellent « histoires d’Araignée » (Anansesem, du nom même d’Araignée, Ananse) sont généralement tenus pour divertissants (R.S. Rattray, 1930). De même, en Jola, la catégorie des ntalen (« paroles de l’araignée ») désigne à la fois les « contes » et les « devinettes » (J. Chevrier, 1986 : 295). Mais Anansi et ses équivalents Nden-Bobo chez les Ewondo ou Tule/Ture/Tore chez les Zande interviennent également dans les mythes, en créant par exemple le monde pour les populations du Golfe de Guinée ; et FROBENIUS cite un cas Zande où Araignée descend du ciel en portant dans son sac les graines de toutes les PLANTES, qu’il sème en tous pays, avant de remonter jusqu’à mi-ciel et battre du tambour pour les faire germer (ATL XI : 214-sq, J. Knappert, 1993 : 246-247). L’araignée-décepteur s’appelle Gizô chez les Hawsa, et Kwaku Ananse en Akan. Son nom le plus fréquent, Anansi, est devenu Miss Nancy ou Aunt Nancy (« Tante Nancy ») dans les îles de la Caroline du Sud, et Ti-Malice à Haïti. Au Surinam, les Anansi-tori (« Anansi stories » ou « histoires d’Anansi ») sont dites rituellement lors des cérémonies funéraires, et dans la région de Saramacca elles sont racontées au mort lui-même, durant sept jours, pour le distraire (DFML : 53). Šu (« Araignée ») est chez les Mbai un très maladroit démiurge chassé du ciel, et qui apporte aux hommes une partie de la connaissance dérobée à Loa, le créateur suprême (J. Chevrier, 1986 : 150).

        Enfin, et pour des raisons évidentes, l’araignée est fréquemment l’introductice du TISSAGE, aussi bien en Chine et chez les Ka¡in, selon qui elle apprit à tisser à la première femme (V. Elwin, 1999 : 301) qu’en Amérique — où elle l’enseigna aux Navajo (DFML : 1074) et où elle donna l’idée du hamac aux Sioux Oglala (J.E. Brown, 1992 : 84-85) — et en Afrique où les Dogon assimilent le travail de l’araignée — descendue du ciel — au TISSAGE d’une parole incomplète : la même qu’on enseigne aux initiés de la Société des MASQUES (M. Griaule & G. Dieterlen 1965 : 210-217). En Grèce, Arakhnê, fille d’un teinturier, tenait son art d’Athèna la DÉESSE des brodeuses et fileuses, qu’elle eut l’outrecuidance de défier ; son travail — parfait — déplut à la déesse, qui, dépitée, le déchira ; de désespoir, Arakhnê se pendit, mais Athèna, ne lui permettant pas de mourir, la transforma en l’araignée qui, depuis, se pend au bout du fil qu’elle a elle-même tissé (Ovide, Mét. VI : 5-145). Quant à Phalanx, le frère d’Arakhnê, il avait appris d’Athèna le maniement des armes mais, pour avoir commis l’INCESTE avec sa sœur, il fut changé en une autre araignée : la phalange ou faucheux. Bien antérieurement encore, le signe servant à écrire le nom d’Uttu, DÉESSE sumérienne de la végétation associée au tissage, fut parfois utilisé pour écrire le mot « araignée », ce qui laisse envisager qu’Uttu était rapprochée de cet animal (J. Black & A. Green, 1992 : 182).

        De nos jours, le souvenir du mythe d’Araknê se retrouve, christianisé, dans les contes polonais qui expliquent que l’Araignée défia la Vierge (MT A2231.5), en affirmant pouvoir filer, mieux qu’elle, des fils plus minces et plus résistants ; cela s’étant avéré, soit c’est Dieu qui punit l’Araignée en la rendant venimeuse, soit c’est la Vierge qui la maudit (MT A2542.2) et la condamne à toujours rester sur sa toile (O. Dähnhardt, 1907, II : 254-254).

      

      
        La toile d’araignée sauvant les fugitifs

        Ce MOTIF (B523.1) se trouve dans le conte-type (ATU 967) de « L’Homme sauvé par une toile d’araignée » : des poursuivants renoncent à chercher des fugitifs dans la cavité où ils se sont réfugiés, parce que son entrée pleine de toiles d’araignée leur fait croire qu’elle est inoccupée depuis longtemps (en réalité, ces toiles ont été réalisées miraculeusement vite). En France, des contes de ce type sont répandus (P. Sébillot, 1904-1907, IV : 383) le plus souvent à propos de la Sainte Famille ou d’évangélisateurs poursuivis par des Romains, quand ce n’est pas l’histoire d’une toile tissée à l’entrée de la crèche pour cacher à Hérode la naissance de l’enfant Jésus — et c’est pourquoi certaines araignées ont le dos marqué d’une croix (J. Amades, 1988 : 279-280, A. Colombet, 1985 : 16). Cela justifie le fait que quelques saints chrétiens ont pour attribut une toile d’araignée. C’est le cas de saint Félix de Nole, caché six mois dans une citerne à l’entrée de laquelle une toile d’araignée découragera la recherche des païens qui voulaient le mettre à mort. Mais on retrouve des récits semblables ailleurs en Europe (O. Dähnhardt, 1907, II : 17, 66-67, 274 ; I. Taloș, 2002 : 34), ainsi que dans le monde sémitique (H.M. el-Shamy, 1995), où el-¹abarī (839-923) le rapporte à propos de David poursuivi par Saül, et où une LÉGENDE très connue veut que le Prophète Mo·ammed et quelques compagnons, dont Abū Bakar aº-ªaddīq, furent semblablement sauvés de persécutions par une toile providentiellement tissée devant la grotte où ils s’étaient réfugiés (M. Chebel, 1995 : 50). Le conte s’atteste encore en Inde comme en Afrique (chez les Fang), et au Japon, où une ÉPOPÉE (Gempei seisui ki) datée des XIIe-XIIIe s. dit comment le premier šōgun Minamoto no Toritomo (1147-1199) fut ainsi sauvé par une toile d’araignée, alors qu’il s’enfuyait après la bataille d’Ishibashi-yama (H. Ikeda, 1971 : 215).

      

      
        Arachnomancie

        L’araignée est sans doute l’arthropode le plus souvent examiné pour tenter de deviner l’avenir. En Afrique, les Basàa examinent à cette fin les dérangements indroduits durant la nuit par une mygale à soixante-quatre fragments végétaux de formes et d’espèces différentes. Dans le Grassland camerounais, la mygale malomgueguih’e, vivant sous terre, est en contact avec les ANCÊTRES, et elle est consultée pour savoir si chasse ou GUERRE seront couronnées de succès : des bâtonnets sont disposés autour de son trou, et on lui pose une question ; l’araignée est alors supposée descendre dans la terre, chercher auprès du roi des morts une réponse qui se lira dans les déplacements imprimés aux bâtonnets par l’animal quand il remontera (DCAF : 26 ; L. Perrois & J.P. Notué 1997). En Amérique du Sud, les yatiri (« augures ») des Aymará étudient le comportement de araignées à des fins de prédiction, tout comme le faisaient les anciens Mochicas avec les araignées uru associées aux divinités de la PLUIE. Au XVIe s., l’historien espagnol Juan Polo Ondegardo écrivait déjà que les yatiri gardaient de grandes araignées prisonnières dans un pot pour les observer en cas de besoin : « si l’araignée a quelques pattes contractées, c’est mauvais signe. Si toutes sont dépliées, le succès sera au rendez-vous. » Et les décors arachnéens sont très fréquents dans l’art des Mochicas, dont le dieu principal Aia Paec, terrible « Décapiteur », était représenté sous forme d’un être mi-homme mi-araignée. Dans les Andes péruviennes du XVIIe s., les Yauyos offraient des araignées par milliers, quatre fois par an, à une certaine huaca (pyramide consacrée à une DIVINITÉ), et le fait qu’une araignée avait perdu des pattes à droite ou à gauche était pour eux motif de présages. En 1629, le père Pablo José d’Arrigaé rapporte que certains devins « vont chercher l’araignée dans des parois ou sous quelques pierres, et les déposant sur un tissu ou sur le sol, ils la poursuivent avec un bâtonnet jusqu’à ce qu’elle se casse les pattes. Ensuite, ils analysent l’emplacement de celles qui manquent pour faire leur DIVINATION. » À la même époque, le chroniqueur espagnol Barnabé Cobo signale l’existence de devins sud-amérindiens appelés paccharicuc, pacchacatic ou pachacuc, noms composés sur pacca « araignée » (B. Arnaud, 2005 : 88-89). En France, le célèbre « Araignée du matin : chagrin / Araignée du soir : espoir » n’est que l’un des nombreux dictons associant l’araignée à la prédiction du temps, mais son comportement est également observé pour connaître chance, richesse, ou mariage. L’espèce populairement appelée « faucheux » donnait lieu à des pratiques divinatoires attestées il y a peu encore en Saintonge, dans le Cher et la Nièvre, en Poitou, en Wallonie et à Guernesey : on lui arrachait les pattes, et l’observation de leurs soubresauts renseignait sur le domicile de la future épouse, ou le nombre d’années restant à vivre (E. Rolland, 1967, XII :134-137, 143).

      

    

  





  
    
      
        ARBITRAIRE DU SIGNE

        Principe linguistique dû à F. de Saussure (1916), et selon lequel la SIGNIFICATION d’un SIGNE (☛ LEXÈME, élément grammatical) n’obéit à aucun fondement extérieur. Cl. Lévi-Strauss (1985 : 197) en distingue nettement ce qu’il a dit du MYTHÈME, dont « la signification n’est jamais que de position » : en effet, dans le cadre d’un parallèle entre grammaire structurale et analyse structurale des mythes, ce n’est pas aux mots que répondent les MYTHÈMES, mais aux phonèmes. Ceux-ci, ne portant pas de signification par eux-mêmes, échappent à l’application du concept d’arbitraire. L’emploi des phonèmes est soumis à des contraintes définies par leur emploi en début, milieu, ou fin de mot, par la proximité d’autres phonèmes avec lesquels ils sont compatibles ou incompatibles, etc. ; les contraintes qui donnent sens au mythème sont du même type, et ressortissent à l’ARMATURE du mythe.

        
          ☛ ANALYSE.

        

      

      
        ARBRE 

        Les arbres sont souvent mentionnés dans les mythes, qu’il s’agisse de l’arbre cosmique (MT A652), véritable étai du monde unissant les différents niveaux de l’Univers et pouvant supporter le ciel (MT 665.4), des arbres de vie (MT E90) et de mort, de l’arbre du savoir (MT J 165) — dont celui dit « de la connaissance », dans la Genèse n’est qu’un exemple —, de l’Arbre-aux-nourritures dont l’arrachement peut provoquer le DÉLUGE dans les mythes sud-américains, de l’arbre ANTHROPOGONIQUE ou de l’arbre inversé.

        
          Arbre cosmique

          L’AXIS MUNDI est très souvent un arbre planté au centre de l’Univers, et dont les racines plongent dans l’autre monde alors que sa partie aérienne peut traverser plusieurs étages célestes. La plus ancienne figuration d’arbre cosmique actuellement connue pourrait se trouver sur le décor d’une céramique néolithique découverte dans un caveau du milieu du ve millénaire, à Lannec er Gadouer en Erdeven (S. Cassen, 2000). Quoi qu’il en soit de cette identification archéologique, dans les mythes l’arbre cosmique assure la communication entre les divers niveaux du monde —fût-ce temporairement car il est parfois coupé (dans le Kalevala ; et chez plusieurs peuples d’Amérique du Centre et du Sud…) —, il est régulièrement assimilé à l’« Arbre-de-Vie », source de fécondité et de regénération, et les CHAMANES l’utilisent lors de leurs ASCENSIONS célestes. Soit, selon les aires culturelles :

          
            Europe 

            Chez les anciens Scandinaves, le grand frêne Yggdrasil supporte « les neuf mondes », sa triple racine est rongée par le DRAGON Níðöggr (MT B11.6.9), sa cime est la demeure d’un aigle (MT A878.3.5), et entre ces deux animaux circule indéfiniment l’écureuil Ratatöskr, qui excite leur inimitié. Cet arbre mythique est source de toute vie, de tout savoir, et il est aussi le siège du tribunal des dieux et le dispensateur du destin (R. Boyer, 1992 : 207-220). En Irlande, le Dindshenchas en prose rapporte qu’un arbre cosmique se dresse en chacune des cinq provinces — if, chêne ou frêne selon le cas, mais tous sont issus d’un arbre originel dont l’espèce n’est pas précisée (Ch.-J. Guyonvarc’h, 1980 : 185). Dans le Caucase du nord, chez les Vaïna̦, l’arbre du monde est fait de quatre troncs, symboles des quatre directions et contenant en leur centre une lumière, maintenue dans une membrane, qui est signe de vie (M. Tsaroïeva, 2005 : 20). En Hongrie, il se nomme Világfa, et c’est sur lui que se perche l’oiseau géant Turul (É. Huseby-Darvas, 2013 : 167-168). L’arbre cosmique joue un grand rôle dans le FOLKLORE russe, et se retrouve notamment au Danemark comme arbre à tabac, et en Angleterre comme haricotier (G. Hatt, 1949 : 49-52, 57).


            
            Afrique

            Le motif semble rarissime en Afrique, mais dans la plupart des sociétés de l’Ouest africain, en particulier dans l’aire Mande, le fromager est l’arbre MÉDIATEUR entre le ciel et la terre ; l’ancêtre fondateur est souvent inhumé près de lui, et lui-même se trouve devant la « cour royale » (J. Chevrier, 1986 : 121). Un arbre primordial particulier joue un rôle dans l’ANTHROPOGONIE Kongo : le premier humain créé par Nzambi était un ANDROGYNE appelé Muntu Walunga (« Personne complète »), en forme de palmier à deux têtes, qui vécut heureux, sans désir, jusqu’à ce qu’il aperçoive Muti Mpungu, l’arbre de l’Être suprême ; il tenta de l’embrasser, mais cet arbre le divisa en deux nouveaux êtres : Lumbu (l’homme, violent et chasseur) et Muzita (la femme, douce et cultivatrice) qui, depuis, cherchent à se réunir (J. Knappert, 1990 : 32-33).

          

          
            Inde

            Brahmā est assimilé à un arbre joignant le ciel et la terre, notamment dans le Taittīriya Brāhma²a (II. 8, 9, 6) : « Le bois était Brahmā, et Brahmā était l’arbre, à partir duquel ils façonnèrent le Ciel et la Terre : je tiens à le dire, gens de compréhension, là se tient Brahmā, qui supporte le monde. » L’Atharva-Veda (X.7.3) mentionne le « pilier cosmique » Skambhá, dont trois ramifications portent la Terre, l’air et le Ciel, la quatrième se tenant « au-delà du ciel », alors que les dieux « s’appuient sur lui comme les branches de l’arbre à l’entour du tronc » (A.K. Coomaraswamy, 1984 : 13,15). La COSMOLOGIE Jaina s’organise en quinze continents concentriques dont celui du centre, où vivent les hommes, est le Jambūdvipa ou « Île du Pommier rose », qui tire son nom du Jambū, l’arbre cosmique situé juste au nord du mont Meru, lui-même situé au centre de l’Univers (C. Caillat, 1970 (1999) : 1133). Selon les traditions orales des ĤASI, les ÉTOILES furent autrefois des hommes, montés au ciel en grimpant sur un arbre immense ; mais une fois celui-ci coupé, ils ne purent redescendre (A. de Gubernatis, 1878, I : 96, n. 2).

          

          
            Amérique

            L’arbre qui monte jusqu’au ciel (MT F54) constitue une image régulièrement utilisée dans l’art décoratif (A.C. Parker, 1912), et très répandue en Amérique du Nord (Absaroka, Algonkin, Inuna-Ina, Arikara, ¿ipewa, Delaware, Haida, Hidatsa, Hopi, Hupa, Huron, Iroquois, Jikarilla, Kiowa, Menomini, Montagnais, Navajo, Piegan, Seneka, Šuswap). Quand il résulte d’une graine qui vient juste d’être plantée et qui a poussé en une seule nuit, il s’agit manifestement de variantes du type Jean-de-la-Fève (☛ ASCENSION) telles qu’elles apparaissent chez les Kaddo, Hopi, Navajo, Piegan (S. Thompson, 1929 : 332, n. 200). Chez les Maya de la période classique (300-900 EC), le « premier arbre » Yaxche’ se trouvait au centre des sept couches de l’Univers qu’il traversait en son centre, et dans les villes maya l’arbre ceiba (Bombax, — ou fromager) en était l’image. Dans les rituels des Yucatèques actuels, il est associé au pilier de bois okom, ce qui semble prolonger l’association d’un arbre cosmique et d’un poteau, comme sur la stèle 25 d’Izapa, datée entre le IIe s. AEC et le IIe EC (M. Boccara, 1990 : 142, et 164, n. 32 ; ER, s.v. « Center of the World »). Le motif est également connu en Amérique du Sud, chez les Maka (M. Califano, 1987 : 485) et dans l’aire ¬e : pour les Kayapó, un arbre gigantesque appelé la Fin du Ciel se dresse à l’Est ; à l’origine, il supportait les cieux, alors parallèles à la terre, mais après plusieurs essais, un tapir réussit à en ronger le tronc jusqu’à ce qu’il tombe ; alors le ciel bascula sur les côtés, formant la voûte céleste ; autour des racines de cet arbre se trouvent d’étranges formes de vie, qui firent si peur aux hommes partis explorer à l’Est qu’ils revinrent chez eux débarrassés du désir de retourner vers cette direction (J.A. Vázquez, 1987 : 501). Chez les Šerente, lors de la fête des morts, les chamanes grimpent en haut d’un long poteau pour converser avec les défunts qui se trouvent au ciel (G. Hatt, 1949 : 62). Un mythe Matako dit qu’après la séparation du ciel et de la terre, un grand arbre poussa pour les connecter, et que les hommes en profitèrent pour grimper au ciel et y chasser ; mais un vieil homme ayant reçu une portion de gibier insuffisante, il se vengea en brûlant l’arbre, les chasseurs ne purent rentrer et devinrent les Pléiades (J.A. Vázquez, 198 : 500). Mythe comparable chez les Mokoví : en grimpant à l’arbre Nalliagdigua qui s’élevait jusqu’au ciel, les ÂMES allaient pêcher dans les lacs et rivières célestes, jusqu’à ce qu’une vieille femme revienne bredouille et qu’aucune âme n’accepte de lui faire l’aumone d’un poisson ; changée en capivara (le plus gros rongeur connu, Hydrochoerus hydrochaeris, dont ce récit est un mythe d’origine), la vieille se met aussiôt à ronger la base de Nalliagdigua, qui s’écroule pour le malheur de tous ; et les cendres de l’arbre ont formé la Voie lactée (MC : 95, 112). Depuis que l’arbre cosmique qui permettait aux hommes de rejoindre le DÉMIURGE a été abattu sur son ordre, les Karirí n’ont plus de contact avec lui (CC : 109), et il en est de même pour les Witoto, Tule, Talamank, Akawaio, Karib, Taruma, Taulipang, Wapišána, Kainawa. Le THÈME de l’arbre cosmique coupé figure aussi chez les Mundurukú, c’est l’arbre apu-i, une espèce d’épiphyte, qui soutient la voûte céleste (MT A665.4), alors que ses racines, pleines de VERMINE, sortent des narines du DÉCEPTEUR Daiïru selon une VERSION, de ses yeux, oreilles, nez et ANUS selon une autre (CC : 187, n. 1). L’arbre cosmique est encore connu chez les Maka (M. Califano, 1987 : 485).

          

          
            Asie

            En Asie septentrionale, les chamanes Buriat, Sa̦a et Dolgan utilisent un bouleau marqué de neuf marches, ou bien une série d’arbres d’espèces différentes, pour symboliser les différents ciels par où ils passent durant leur VOYAGE (G. Hatt, 1949 : 60-61). Pour les Sa̦a, le ciel et la terre ont grandi en même temps que croissait l’« arbre de fer » (U. Harva, 1959 : 33). Selon les Altaïques en effet, le monde repose sur un arbre mythique, comme la tente sur son pilier central. Des bouleaux, mélèzes ou pins de Sibérie — ou des poteaux — se dressent près des habitations des chamanes de Sibérie et d’Asie centrale, représentant l’Arbre-de-Vie qui joint le centre de la terre à l’Étoile Polaire et permet au CHAMANE de passer d’un monde à l’autre, tout en facilitant éventuellement aux ESPRITS le retour à la tente. Chez les Ket, l’arbre cosmique est le même que celui auquel grimpe le dénicheur d’aiglons pour aller conquérir le feu. Le motif est connu chez les peuples ouraliens de Sibérie — Avam-« Samoyèdes » (M. Eliade, 1968 : 48) —, et aussi chez les Finnois, où le chant II du Kalevala montre un « petit homme des flots » venir sur terre pour abattre un chêne colossal. Chez les Nganasan, un chamane doit, pour obtenir toute sa force d’action, gagner le monde inférieur où il trouve l’arbre de vie, qui lui permet d’atteindre le monde supérieur où se dresse la tente des maîtresses de l’Univers (B. Rybakov, 1994 : 64). L’arbre cosmique figure aussi dans le FOLKLORE des Slaves orientaux et lituaniens (V. Ivanov & V. Toporov, 1970 : 1181). Les Magyar, originaires de Sibérie, ont rapporté cette représentation en Hongrie (A. Kovacs 1989), où il est dit que l’arbre cosmique (un poirier) grimpe jusqu’au firmament qu’il ne peut percer, mais que, continuant à pousser, il se recourbe treize fois contre le ciel. Un autre récit précise que c’est sous ses racines que se trouverait « le trou du monde » qui permet de communiquer avec l’AUTRE-MONDE (S. Erdész, 1961). Dans les traditions baltes, l’arbre cosmique est représenté par le Saules Koks ou « arbre du soleil », Saule — le SOLEIL — étant la mère de toute vie. Chez les Slaves orientaux et les Lituaniens, le dieu de l’orage se trouve au sommet de l’Arbre cosmique au pied duquel se tapit le SERPENT (V. Ivanov & V. Toporov, 1970 : 1181). Le souvenir de cet arbre cosmique se retrouve dans le conte-type ATU 468, « Jean de la Fève » : le HÉROS grimpe sur un végétal géant, ASCENSION qui lui permet de rencontrer la DIVINITÉ et de solliciter ses faveurs — selon un schéma typiquement chamanique (L. Dégh, 1978). En Chine et Asie du Sud-Est, le thème de l’arbre cosmique est inséparable de celui du mythe des SOLEILS primordiaux qui, par exemple, montent au ciel à l’aide de l’arbre fú-sāng à l’Est, et redescendent par l’arbre tuō-mù à l’Ouest (Ch. Zheng, 1992). Quant à l’arbre jiàn-mù (jiàn : « épée »), il pousse au centre de l’Univers et réunit les Neuvièmes Sources (qui sont les bas-fonds du monde) aux Neuvièmes Cieux (qui en sont le faîte) (M. Granet, 1934 : 324).

          

          
            Océanie

            Le motif est fréquent en Indonésie et en Micronésie, par exemple aux îles Carolines. À Bornéo, l’arbre du monde est le témoin d’une lutte sans fin entre le SERPENT (masculin) lové à ses pieds (MT A878.3.1), et l’aigle (féminin) perché à son sommet, selon une image qui rappelle celle de l’Yggdrasil scandinave, et qui se retrouve chez les Slaves orientaux et lituaniens (☛ supra) (R. Boyer, 1992 : 210). Ailleurs, il est lié au motif du ciel trop bas, qu’il a fallu surélever (Ifugao, Tagalog, Manabo de Mindanao, Bornéo nord-ouest, Dusun, gens de Nias, de Rotti, Loeang-sermata) (R.B. Dixon, 1916a : 38, 177-178). Des mythes sud-amérindiens dans lesquels les Pléiades sont des personnes montées au ciel en grimpant à un arbre, et qui n’ont pu en redescendre (MT A773.5), on peut rapprocher un mythe Mara (Australie) mettant en scène une femme, son mari (un vieil aveugle) et son fils ; ces deux derniers partent chasser, et prennent un grand goanna (sorte de varan) et un petit ; elle les cuit, mais ils se disputent pour avoir le plus grand ; elle commence alors à grimper « sur un grand arbre qui montait jusqu’au ciel » ; en la suivant, le garçon aperçoit sa vulve et veut copuler avec elle, qui refuse ; il la mord, elle crie et appelle le vieux qui, bien qu’aveugle, se précipite avec sa hache, et les envoie dans la CONSTELLATION de gomerindji, c’est-à-dire les Pléiades, où l’on voit toujours le garçon mordant le clitoris de sa grand-mère (SL : 284-285). Une VARIANTE dit que cet arbre permettait de monter et descendre entre ciel et terre, mais que le faucon Kakan l’a accidentellement incendié ; depuis, ceux qui étaient là-haut à ce moment-là y sont restés : ce sont les ÉTOILES (J.G. Frazer, 1931a : 17). Plusieurs autres groupes « aborigènes » connaissent un arbre gigantesque parfois appelé Warda, qui étaie le ciel et qui doit être protégé en permanence (D. Johnson, 1998 : 14).

          

        

        
          Arbre-de-Vie, de savoir 

          La Genèse mentionne un Arbre-de-vie et un arbre « de la connaissance du bien et du mal », tous deux poussant « au milieu du jardin », c’est-à-dire au CENTRE DU MONDE (Genèse II, 9). Pour avoir goûté au second, et pour éviter qu’ils ne deviennent immortels en faisant de même avec l’Arbre-de-Vie, Adam et Ève furent chassés du Paradis (Gn III, 22). Des LÉGENDES affirment qu’à ce moment l’Arbre de la connaissance se dessécha, et qu’il ne reverdira qu’au jour du Jugement dernier (J.-P. Albert, 1990 : 86) mais Jacques de Voragine rapporte que son bois servit à faire la croix du Christ, du reste abondamment représentée dans l’iconographie comme arbre crucial. Le Zohar distingue « deux arbres, un supérieur et un inférieur, dans l’un est la vie et dans l’autre la mort. […] Aussitôt que la nuit tombe, l’Arbre-de-Mort étend ses branches sur le monde et l’Arbre-de-Vie monte au plus haut des cieux […]. Quand apparaît l’aurore, l’Arbre-de-Mort disparaît et les hommes reviennent à la vie grâce à l’Arbre-de-Vie ». Pour le judaïsme rabbinique, « la Tōrah est un arbre de vie pour ceux qui la saisissent », et le parchemin du Sefer Tōrah est soutenu par deux pièces de bois justement appelées « arbres de vie » (J.-C. Attias & E. Benbassa, 1997 : 25). En Arabie, des bas-reliefs du Ier s. AEC montrent des kerūbīm (chérubins) sous forme d’animaux ou de sphinx ailés disposés autour d’un arbre dont ils mangent le fruit, et dont la lecture comme Arbre-de-Vie paraît vraisemblable (R.L. Cleveland, 1963). Les traditions musulmanes évoquent un arbre sur les feuilles duquel sont inscrits les noms de tous les hommes ; quand, par la volonté d’Allāh, tombe une de ces feuilles, elle est ramassée par Israīl, l’ange de la mort, qui va chercher sur terre la personne correspondante (H. Biederman, 1996 : 45).

          L’art FUNÉRAIRE de l’Égypte pharaonique connaît des figurations de sycomores anthropomorphes tendant de la nourriture aux défunts ou même, dans la tombe de Thutmose III (1479-1425 AEC), offrant au roi un sein qui émerge entre les branches. Un mythe mésopotamien conte comment Enki / Éa, sorte de dieu polytechnicien et civilisateur, s’établit avec son épouse Ninhursag au merveilleux pays de Dilmun ; Enki s’unit à Uttu (DÉESSE du TISSAGE), « lui déversant au giron son sperme », mais Ninhursag détourne et récupère cette semence pour en faire naître huit PLANTES nouvelles qu’Enki s’empresse de goûter ; ce que voyant, Ninhursag lui promet la mort et, de fait, Enki attrape huit MALADIES mortelles qui frappent huit parties différentes de son corps. C’est le Renard qui, encouragé par la promesse d’Enlil (le roi des dieux) de lui offrir un arbre-Kiškanū ( ?), réussit à retourner la situation en persuadant Ninhursag de guérir son époux ; elle crée alors huit divinités qui le guérissent de chacune de ses maladies et, depuis, les huit plantes ont des vertus médicinales (J. Bottéro & S.N. Kramer, 1993 : 151-159). Bien que le rapport de ce texte avec l’Arbre-de-Vie soit assez lointain, il a pu être considéré comme apparenté au récit de la Genèse, en ce qu’il rapporte le châtiment qui suivit une faute commise en consommant des plantes susceptibles de donner la vie et la mort (S.N. Kramer, 1986 : 162-168). Un rapprochement encore plus ténu est possible avec la plante qui donne « la vie-prolongée », et que Gilgameš se fait voler par un SERPENT.

          Le Mahābhārata dit de l’éternel arbre de Brahmā qu’il est la source vitale (ājīvyah) de tous les êtres. Dans la TRADITION avestique, l’« Arbre de toutes les graines » porte en germe toutes choses vivantes, ce qui répond à la conception indienne d’un arbre qui renferme tous les autres principes. Mais pour l’Inde védique, il n’y a qu’un seul arbre, qui est tantôt Arbre de mort pour qui mange les fruits de ses branches inférieures, tantôt de vie pour qui parvient à manger ceux de la cime (A.K. Coomaraswamy, 1984 : 14, 21-37) ; et « son ombre est à la fois celle de la mort et de l’IMMORTALITÉ » (½g-Veda X, 121, 2). De même, des traditions rabbiniques affirment que l’Arbre de la connaissance et l’Arbre-de-Vie ne forment d’abord qu’un seul tronc, puis se séparent à partir d’une certaine hauteur (LJ, I : 213, n. 50). 

          Le monde indo-européen associe également la connaissance à un arbre mythique, mais différemment. Chez les anciens Scandinaves, l’« arbre cosmique » se nomme Yggdrasil, c’est-à-dire « cheval d’Yggr », où Yggr désigne Óðinn, en allusion à la potence — qui est le « cheval du pendu » — car lors de l’autosacrifice de type chamanique qui lui permit d’acquérir la connaissance des runes et de la POÉSIE, Óðinn, « navré d’une lance », y resta pendu pendant neuf nuits. Un texte celtique insulaire, le Mabinogi de Math, permet de supposer l’existence d’un mythe similaire à propos de Lleu, équivalent gallois du dieu Lug, lequel est aux Celtes ce qu’Óðinn est aux Germains (B. Sergent, 1995c). Il n’y a donc pas lieu de supposer, avec Sophus Bugge (1889), que le SACRIFICE du Christ, pendu à l’arbre de la croix et percé de la lance, aurait été tardivement transféré sur Óðinn (☛ OLRIK ; HÖFLER). En Irlande, l’arbre de la connaissance est l’if de Mugna, dont les fruits merveilleux tombent dans l’eau d’une source sacrée où ils sont mangés par un saumon, animal de science et de prophétie. Cela rappelle la source qui se trouve semblablement au pied d’Yggdrasil, et qui est celle où le GÉANT Mimir (dont le nom est apparenté au latin memor) boit chaque jour la connaissance de toute chose (MT A941.7.1 : « Une source jaillit sous l’Arbre du Monde »).

          Un motif décoratif commun dans l’art mésopotamien depuis la PRÉHISTOIRE jusqu’à la période Néo-Babylonienne (625-539 AEC) est un arbre stylisé parfois appelé « Arbre-de-Vie », et qui, aux IIe et Ier millénaires AEC, est flanqué de GÉNIES ailés à tête animale tenant le cône de pin et la situle, le tout surmonté d’un disque ailé représentant le dieu solaire Šamaš. Mais l’interprétation de ces images ne peut s’appuyer sur aucun texte explicite, et il n’y a aucune raison contraignante de lier ce motif — qui concerne manifestement un arbre SACRÉ — à l’Arbre-de-Vie de la Genèse (J. Black & A. Green, 1992 : 170-171). Néanmoins, ces représentations ont directement influencé l’art des Scythes (VIIIe s. AEC - Ier s. EC) qui, pour décorer leurs fourreaux d’épée, ont repris le modèle ourartéen de l’arbre sacré flanqué de deux génies ailés, en le modifiant conformément à leurs propres conceptions : l’épée, objet de culte chez les Scythes selon Hérodote, était ainsi assimilée à l’axe vertical du monde (V. Schiltz, 1994 : 94-95). Dans le courant du 1er millénaire AEC, l’art des steppes a aussi développé un ensemble de représentations particulières de l’arbre de vie, d’une part en représentant un cerf de chaque côté de lui, et d’autre part à l’aide de calembours graphiques l’assimilant aux bois d’un cerf, autre SYMBOLE de vie éternelle et de regénération (A. Martynov, 1991 : 99-111 ; B. Rybakov, 1994 : 80). C’est peut-être cette même association qui a motivé, à l’autre extrémité de l’Europe, les statuettes protohistoriques de cerfs aux bois rectilignes, hypertrophiés et branchus, comme ceux qui tirent le char solaire en Bronze découvert à Strettweg en Autriche. Au Japon, après les invasions coréennes du tournant des IVe-Ve s., apparaissent dans le mobilier FUNÉRAIRE des couronnes métalliques (tombes de Funayama et Sammaizuka) où l’arbre de vie est encadré de chevaux (Y.T. Hosoi, 1976 : 115).

          En Amérique du Nord, plusieurs COSMOLOGIES (Delaware, Mohawk, Seneka, Tsalagi (= cherokee), Wyandot (= Hurons) comprennent un arbre profondément enraciné en terre, et qui apporte toutes les formes de vie (S. Thompson, 1929 : 286, n. 56a). Cet arbre géant peut être situé au CENTRE DU MONDE, mais sans constituer un support du ciel, ainsi que c’est le cas chez les Iroquois (G. Hatt, 1949 : 61) et les Delaware, qui disent que ses branches produisaient des êtres humains (A.C. Parker, 1912). En Amérique du Sud, chez les Harákmbet, l’arbre Wanámei, qui sauve l’humanité lors du DÉLUGE (MT A1023), est un arbre de vie né d’une graine plantée par un perroquet dans le ventre d’une femme : chaque branche qui s’en détache est une personne qui meurt (A. Monnier, 1999 : 47 ; S. Dreyfus, 1963 : 147 ; G. Hatt, 1951 : 896, CC 109, 191-192 ; MC : 86 ; A. Métraux, 1946 : 114 ; J.A. Vázquez, 1987 : 500). Les Batak connaissent un arbre de vie appelé Djambu Baros, qui pousse au Ciel et sur chaque feuille duquel est inscrit un mot comme « santé », « fertilité », etc. Avant de se rendre sur terre, l’ÂME (tondi) des enfants à naître doit obtenir l’une de ces feuilles, ce qui déterminera le sort de l’humain dans lequel elle s’incarnera (DFML : 317). Dans l’île de Banaba (république de Kiribati), poussaient l’arbre Tara-kai-mate (« pandanus de la mort ») et l’arbre Tara-kai-maiu (« pandanus de la vie ») ; enivrés par l’odeur des fleurs du premier, les hommes ont désobéi au dieu Nakaa et ont flirté avec les femmes qui vivaient sous cet arbre ; en conséquence, le dieu les a chassés en leur disant d’emmener avec eux un seul de ces deux végétaux ; ils choisirent celui dont l’odeur les avait attirés, et c’est pourquoi les humains sont mortels (B. Anell, 1964 : 15).

          En Afrique, on a signalé chez les Herero un « arbre de vie planté dans le monde inférieur » et source de toute vie (A. Hauenstein, 1997 : 90), et Motombi est le nom de l’arbre de vie qui joue un rôle dans le récit initiatique des MiTsogo (L.V. Thomas & R. Luneau, 1992 : 121), mais ce motif n’est pas toujours facilement dissociable de l’influence missionnaire. Chez les A¡oli de l’Ouganda, le créateur Jok avait l’intention de donner à l’homme des fruits de l’arbre de vie pour le rendre éternel ; mais l’homme ne se hâta guère de grimper au ciel pour les chercher, et Jok, lassé, préféra finalement les offrir à LUNE, à SOLEIL et aux ÉTOILES qui, eux, depuis lors, sont éternels (A. Scheub 2000 : 85).

        

        
          Arbre-aux-nourritures

          En Amérique du Sud, le mythe de l’« Arbre-aux-nourritures », contenant l’eau primordiale et les poissons, est très répandu (G. Hatt, 1951 : 895 ; H. Wassén, 1933a, 1934) : il est connu dans l’aire ¬e, chez les Arawak, les Kaliña, les Akawaio, les Wapišána et les Taruma de Guyane britannique, les Warao du delta de l’Orénoque (CC : 192 ; P. Ehrenreich, 1905 : 58, 64), les Tukúna et Guahibo (Cl. Lévi-Strauss, 1985 : 145), les Matako et les Nivaklé du Chaco (CC : 191) ; ces derniers décrivent cet arbre (un yuchan, arbre de la famille des Bombacées) comme rempli de poissons, mais l’imprudent fils du démiurge-décepteur ayant fendu son écorce, il en jaillit des eaux qui détruisirent l’humanité (HN : 34), tandis que les Tukúna et Guahibo parlent d’un conflit entre animaux autour de l’Arbre-aux-nourritures (ou son inverse, l’arbre qui obscurcit la terre) (Cl. Lévi-Strauss, 1985 : 145). Ce mythe est généralement associé à l’origine ou à l’introduction des PLANTES CULTIVÉES (O.  Blixen, 2012b). Ainsi, chez les Taruma et Wapišána, l’abattage de l’arbre marque la fin des TEMPS PARADISIAQUES : Duid, frère du créateur, nourrissait les hommes des fruits de l’arbre de vie, mais les hommes, ayant cherché à savoir où il les trouvait, découvrirent un grand arbre qui portait toutes les plantes comestibles et décidèrent de se servir eux-mêmes ; rendu furieux par cette insubordination, le créateur abattit l’arbre : sa souche est le mont Roraima, et de lui vint un DÉLUGE ; depuis, les hommes doivent cultiver la terre. Pour les Kaliña, Akawaio Taulipaug, Mabuši, et Arawak, les hommes parvinrent à percer le secret du tapir ou de l’agouti qui gardaient pour eux les bienfaits de l’Arbre-de-Vie, et ils décidèrent de le couper, mais les eaux diluviales jaillirent de la souche (CC : 191-192 ; P. Ehrenreich, 1905 : 58). Un mythe Akawaio conte comment Makunaima renversa l’arbre qui portait toutes les plantes (A. Métraux, 1946 : 114). Ce type de récit connaît des versions euphémisées, par exemple chez les ¿okó où la MER est créée parce que le HÉROS Caragabi a renversé l’arbre qui contenait les eaux (A. Métraux, 1946 : 115). À l’inverse de ces mythes où une montée catastrophique des eaux est provoquée par la chute d’un arbre, dans le récit du déluge Harákmbet, les hommes et les animaux sont sauvés de la noyade par un arbre qui surgit au milieu de la catastrophe. Et dans un mythe d’un autre groupe Harákmbet, l’immense arbre Huanamei donne naissance aux oiseaux, aux hommes de première génération, et aux divers fruits — mais la forêt brûle, l’eau des rivières se met à bouillir, le monde s’assèche (☛ EKPYROSIS), et les survivants construisent leurs maisons à côté du Huanamei, en attendant le retour de l’eau (A. Monnier, 1999 : 39, 197). Chez les Kuna du Panama, où il est dit qu’une GRENOUILLE régénérait l’Arbre-aux-nourritures au fur et à mesure des coups de hache, ou bien que c’était un SERPENT d’or qui le léchait, cela durant quatre ou huit jours, Ibeler décela, en RÊVE et VOYAGE chamanique, la cause de la survie de l’arbre et fit tuer l’animal par l’archer Pugami (F. Guionneau- Sinclair, 1988 : 424-426 ; T. Herrera Porras 1978 : 39). Les Karirí disent qu’il fut abattu par les fourmis, malgré la défense des crapauds (ce qui explique les boursouflures de leur dos), et les hommes qui y étaient grimpés tombèrent (ce qui explique nos articulations) ; selon les Witoto, il fut abattu par les hommes, libérant les eaux et enclenchant une lutte entre l’eau et le feu (B. Péret, 1960 : 181-182) ; et pour les Pamíva, il était gardé par de nombreux animaux — tandis qu’un rongeur apprit aux hommes à défricher et planter (S. Dreyfus, 1963 : 147).

          Des traces du mythe de l’Arbre-aux-nourritures se trouvent chez les Pume, pour qui un homme découvrit un jour un arbre chargé de toutes les sortes de fruits, mais se garda de le dire aux autres (S. Dreyfus, 1963 : 147). Chez les Apinaye, l’arbre portait toutes les formes d’épis de maïs, la femme-étoile leur enseigna comment s’en servir, et les hommes abattirent le végétal, avec grande difficulté (G. Hatt, 1951 : 896).

          Les mythes d’Arbre-aux-nourritures sont connus en Amérique Centrale, chez les Kek¡í et Maya du Honduras. Du Mexique (Yucatèques) et Honduras (Maya) au Chaco (☛ supra), le ceiba est doté d’une contrepartie surnaturelle, sous la forme d’un arbre du monde contenant l’eau primordiale et les poissons (M. Boccara, 1990 : 77, MC : 340).

          Henry Wassén (1940) souligne que le mythe est aussi abondamment connu en Mélanésie. Il l’est également en Indonésie, où les Toraja Bare’e disent que les hommes trouvèrent un jour le riz qui poussait sur le tronc d’un arbre effondré. Selon les Toraja occidentaux, l’arbre merveilleux croissait sur la LUNE ; c’était un grand Ficus, aux racines aériennes (les taches sur la lune sont cet énorme arbre, et une femme assise dessus) ; il portait surtout du riz et des perles (sur le lien PARURES-plantes, ☛ DÉMA) ; un minuscule oiseau alla se poser sur un rameau de l’arbre qui se brisa, tomba sur terre et répandit les PLANTES ; ou, selon une autre VERSION, un homme tira si fort à l’arc qu’il brisa ce rameau. Aux Moluques, chez les Modole, toutes les nourritures végétales naquirent de l’arbre merveilleux poussé de la poitrine de la mère qui s’était sacrifiée ; et à son sommet était accrochée une boîte contenant la mère elle-même. Le trait de l’abattage de l’arbre, connu dans un grand nombre de mythes sud-américains (☛ supra), se retrouve chez les Loloda et les Tontemboa. Dans un mythe des îles Mentawei, le grand arbre est abattu avec grandes difficultés, car la fente se referme dès qu’on cesse d’y travailler, MOTIF qui se retrouve dans plusieurs mythes sud-américains. Un mythe Dayak sur l’origine du riz évoque un l’arbre inversé (☛ infra), racines dans le ciel et branches sommitales touchant la mer ; un jeune navigateur y parvient, y monte, atteint le ciel, va dans le pays des Pléiades, et apprend d’elles comment cultiver le riz ; il est renvoyé sur terre grâce à une corde, et y apporte les trois sortes de riz. Ainsi est faite, en Indonésie, la liaison entre l’arbre cosmique et le motif de l’acquisition, ou du VOL, des graines au ciel, l’un et l’autre bien connus en Amérique du Sud (H. Wassén 1933, 1934 ; G. Hatt, 1951 : 895).

          En Afrique, on peut rapprocher du mythe de l’arbre des nourritures un récit Benga selon lequel, par un temps de terrible famine, tous les animaux partirent à la recherche de l’arbre appelé Bojabi, connu du seul Python, et dont personne ne savait si le fruit, appelé Njabi, était comestible ; tous les animaux partirent se renseigner auprès de Python, mais oublièrent le nom de l’arbre sur le chemin du retour ; seul Kudu (la tortue) réussit en chantant sur la route une chanson comportant ce nom, et c’est ainsi que les animaux purent survivre, en récoltant et consommant les fruits de ce végétal (H. Scheub, 2000 : 113).

        

        
          Arbre inversé

          Le MOTIF de l’arbre enraciné dans le ciel et poussant vers le bas (MT 652.2) est essentiellement indien. L’arbre de Brahmā est parfois conçu comme « à la fois enraciné dans le tréfonds obscur de la Déité, et se tenant droit, les branches étendues dans le monde inversé — étant ainsi inversé » (A.K. Coomaraswamy, 1984 : 14). La Katha Upaniºad (VI. 1) affirme que « le perpétuel Aºvattha [qui est le Ficus religiosa] a les racines en haut et les branches en bas », et la Bhagavad Gītā le décrit ainsi : « L’impérissable a la racine en haut et les branches en bas, ses feuilles sont les hymnes du Vêda ; celui qui le connaît, connaît le Vêda. » Bien d’autres textes mentionnent cet arbre, dont il est dit (½g-Veda I, 27, 7) que « dans l’espace sans fond, le roi Varu²a, Pure-puissance, soutient la cîme de l’Arbre ; sa base est en haut, ses branches sont en bas ». Dans l’Aitarēya Brāhma²a (VII. 30), il est dit que les bols que les Deva renversèrent « devinrent les arbres nyagrodha [Ficus indica ou banian]. Ce furent les premiers nyagrodha ; les autres en sont nés. C’est pourquoi ils poussaient vers le bas, et le nyagrodha pousse par conséquent vers le bas ; son nom est nyagrodha car il est nyagroha [« croissant vers le bas »], et les Dêvas l’appellent nyagrodha par PARABOLE » (ibid. : 28).

          COOMARASWAMY (1984 : 37, 45-46) a rappelé qu’un texte du Zohar reprend la même image (« Or l’Arbre-de-Vie s’étend d’en haut vers le bas, et le Soleil illumine le tout ») et, pour illustrer la thèse selon laquelle l’arbre inversé se retrouverait « dans le FOLKLORE du monde entier », n’a cité qu’une ÉNIGME islandaise (« où pousse l’arbre dont la cime est sur terre et dont les racines s’élèvent dans le ciel ? »), un passage d’un lai finnois (mentionnant un chêne poussant sur les eaux, avec « en haut les racines, en bas la cime »), et un rite lapon dans lequel le dieu de la végétation serait représenté par un arbre enraciné d’en haut. En réalité, ce THÈME semble loin d’être UNIVERSEL, bien qu’on puisse ajouter à la brève liste de Coomaraswamy le mythe Dayak (☛ supra) sur l’origine du riz, dans lequel un jeune navigateur trouve en mer un arbre inversé (racines au ciel, branches touchant la mer) ; en y grimpant, il atteint le pays des Pléiades, qui lui apprennent à cultiver le riz et lui en offrent trois variétés qu’il rapporte sur terre (H. Wassén, 1940). Des mythes similiaires ne sont pas rares en Indonésie et Micronésie, où l’arbre inversé sert aux hommes pour monter vers le monde supérieur et en redescendre (R.B. Dixon, 1916a), ce qui se retrouve aussi en Afrique, avec un ficus qui sert à la montée au ciel — à valeur initiatique —, et le HÉROS doit jouer du tambour tout au long de la redescente pour annoncer son arrivée (G. Calame-Griaule, in CPC : 414). Cela n’en fait toujours pas un motif universel.

        

        
          Arbre anthropogonique

          Plusieurs mythes font naître les hommes des arbres (MT A1236), ou bien affirment que l’homme fut créé à partir d’un arbre (MT 1251). Aux exemple cités à l’entrée ANTHROPOGONIE, on peut ajouter le MOTIF de l’arbre de Jessé (Išaï) : la Vierge, nouvelle Ève, sortira « de la souche d’Išaï » (Isaïe XI, 1). En Amérique du Sud, les Harámkbet disent que c’est l’arbre surgi lors du DÉLUGE pour offrir un refuge aux hommes, et aujourd’hui situé aux marges du monde, qui a donné naissance à chacun des groupes composant la nouvelle humanité, et à tous les oiseaux, chacune de ses branches portant des graines ou des fruits différents, que les premiers hommes n’ont eu qu’à prendre pour semer (A. Monnier, 1999 : 39, 197). En Guyane (Akawaio, Makuší, Arawak, Saliwa, Tamanak), l’arbre est aussi le berceau de l’humanité, et chez les Fulniô, les survivants du déluge se fabriquent une descendance avec un tronc (S. Dreyfus, 1963 : 147).

          Plusieurs récits de voyages et contes orientaux évoquent des arbres sur lesquels poussent des fruits qui sont en réalité des têtes humaines. Ainsi de l’île Wak-wak, dont le géographe arabe al-Birūnī nous apprend, au XIe s., qu’elle s’appelle ainsi à cause de la présence, sur ses terres, d’un arbre aux fruits en forme de têtes humaines qui crient « wak ! wak ! ». Le premier à avoir parlé de cette île est al-Jāhiz, qui affirme (Kitāb al-‡aiyawān, IXe s.) que l’arbre wak-wak porte en guise de fruit des animaux et des hommes minuscules, qui crient « wak ! wak ! » et meurent quand on les cueille. Le Qur’ān (XXXVII, 62-65) affirme qu’un arbre comparable, appelé az-zaqqūm et qui pousse dans la Géhenne, a des fruits en forme de têtes de šaya¾īn (☛ DÉMONS), dont les damnés devront se nourrir. Divers récits de voyageurs, par exemple celui d’Odoric du Frioul, qui arriva sur la côte de Malabar au XIVe s., rapportent des traditions concernant des arbres qui, en guise de fruits, portent des hommes et des femmes minuscules (A. Anzaldi & M. Izzi, 1995 : 106-108 ; A. de Gubernatis, 1878 I : 42). Une image similaire a été notée en Nouvelle-Calédonie, où le mythe ANTHROPOGONIQUE des Fuang ma Japahlo de Temala fait remonter leur origine à deux fruits d’un arbre talo qui croissait à « Kuhwahwak au fond de Hwahongo, dans la forêt de Kukudu » ; s’ils se baignaient dans la rivière, ces fruits pouvaient descendre de leur arbre sous la forme de deux femmes nommées Hikè et Kapo, qui furent un jour emportées par le courant ; elles firent du feu sur le rivage, et le chef l’îlot Gatop les prit pour épouses (J. Guiart, 1987 : 87). Dans ce mythe qui n’est pas sans rappeler celui des FILLES-CYGNES, mais en clef végétale, on aura remarqué que le toponyme Kuhwahwak rappelle étonnamment le nom de l’arbre merveilleux des LÉGENDES orientales.

          
            ☛ ANTHROPOGONIE.

          

        

        
          Arbre sur la tombe

          Le MOTIF MT E631, « Réincarnation en plante (arbre) poussant sur la tombe » est des plus répandus, et PROPP (1980 : 11-45) le dit même UNIVERSEL, tout en affirmant qu’il s’agirait d’une « trame très récente, typique d’une société agricole primitive », et plus particulièrement de fruticulteurs. En effet, s’appuyant surtout sur Frazer, Propp rapporte avant tout ce motif au THÈME de la naissance des PLANTES comestibles à partir d’une DIVINITÉ démembrée (☛ DÉMA ; HAINUWELE), et en cherche l’origine dans un rite qui aurait consisté en véritables sacrifices humains pour provoquer la fécondité et la germination.

          Ces hypothèses sont des plus discutables, et l’on peut noter que l’image de l’arbre sur la tombe (connue en Europe, Afrique, Inde, Chine, Indonésie, PNG, Amérique du Nord et du Sud) est fréquente dans les mythes où l’ÂME d’un défunt se réincarne sous forme végétale (Baumseele : D. Ward, 1977 : 1372-1373). En Égypte ancienne, un arbre avait poussé sur chacun des tombeaux d’Osiris (wsjr, démembré par Seth / stß), et l’arbre Péker (pÈr), qui poussa sur son chef enterré à Abydos, était le plus vénéré de tous (D. Meeks, 1971 : 34). En Irlande, dans la seconde bataille de Mac Tured, après que Miach eut été enterré par Diancecht, 365 plantes poussèrent sur sa tombe, « identiques au nombre de ses jointures et de ses nerfs » (Ch.-J. Guyonvarc’h, 1980 : 49). Dans le Talmud, il est dit que le chanvre est une plante maudite, qui germa dans la terre où avait coulé le sang d’Abel (LJ, I : 107-108). Un exemple plus vénérable encore est celui de l’arbre né du cadavre d’Adam, et plus particulièrement de son crâne : calvarius, calque de Golgotha, lieu où s’éleva l’arbre crucial qu’évoquent encore tous nos calvaires. Le thème, ici associé à la reviviscence annuelle de l’arbre (puisque dans les contes recensés, l’arbre est toujours à feuillage caduc), est si ancien et si répandu que ses attestations sont innombrables. Un mythe du nord-ouest du Brésil conte ainsi qu’un homme, tombé amoureux de l’épouse de son frère, tua ce dernier pour avoir les coudées franches, mais l’ESPRIT de la victime pénétra dans un arbre : alors, ce végétal se lamenta tant, et toutes les nuits, que l’épouse finit par apprendre de lui la vérité (V.Y. Propp, 1975 : 27-28). Selon une TRADITION transmise par Virgile (Enéide III, 40-sq.), Priam, mari d’Hécube, avait confié leur fils Polydoros à son gendre le roi de Polymestor, qui avait épousé leur fille Ilioné ; mais ce dernier, convoitant les trésors dont était doté l’enfant, le tua et l’enterra sur la côte de Thrace ; quand Enée, abordant là par la suite, coupa des rameaux aux arbres qui poussaient sur la tombe où Polymestor avait inhumé son beau-frère, du sang se mit à goutter des branches et une voix s’éleva, révélant l’odieux forfait : Enée rendit alors les honneurs funèbres à l’enfant assassiné. Dans ce mythe, la voix révèle le crime directement, dès que sont coupées des branches de « l’arbre sur la tombe », et le sang qui coule des blessures du végétal indique bien que le défunt s’y trouve. Dans une LÉGENDE allemande, sur la tombe d’un fils qui avait assassiné sa propre mère, poussa un pin dont les branches, au nombre de cinq, dessinaient l’image de la main matricide. En revanche, dans un conte carinthien, une fille maudite par sa mère est changée en érable duquel un violoneux souhaite se faire un archet ; mais dès qu’il attaque l’arbre, du sang en coule, tandis qu’une voix se fait entendre, qui l’encourage par ces mots : « Fais-toi de moi un archet, et va devant la maison blanche, où tu verras ma mère : joue-lui quelques morceaux, et dis-lui que ton archet est fait de son enfant » (F.Th. Vernaleken, 1858 : 289-290).

          Le même MOTIF est surtout fréquent dans les contes (exemples russes : no 56, 57, 117, 121, 137, 196 du recueil d’Afanassiev, et allemand : no 47 du recueil des GRIMM). Il constitue même l’ÉPISODE final régulier du conte type ATU 511, « Un-œil, Double-œil, Triple-œil » (no 130 des Grimm) : l’héroïne est malmenée par sa marâtre (mère) qui lui impose des tâches impossibles (☛ ADUNATA) qu’elle réussit à accomplir grâce à l’aide secrète d’un animal nourricier ; la marâtre découvre ce secret et fait mettre l’animal à mort ; l’héroïne enterre sa dépouille, et sur la tombe croît un arbre merveilleux (poirier, pommier, prunier, arbre aux fruits d’or) dont les fruits, poussant en toute saison, ne peuvent être cueillis que par elle (l’arbre se penche vers la fille, mais se redresse quand d’autres approchent) ; passe un prince qui veut goûter des fruits merveilleux, l’héroïne lui en offre ; il l’épouse et l’emmène (dans certaines VERSIONS, l’arbre les suit).

          La même chose survient aussi dans un grand nombre de versions de Cendrillon (ATU 510A). Dans le conte de « L’Os qui chante » (ATU 780 : ( The Singing Bone — Der singende Knochen chez les Grimm), connu dans toute l’Europe, l’Inde et l’Afrique centrale, la flûte qui dénonce un criminel est soit taillée dans l’un des os de la victime (surtout versions françaises et allemandes), soit dans une branche de l’arbre qui a poussé sur sa tombe (ailleurs), et la voix qui s’élève de l’instrument est en réalité celle de la victime, se faisant entendre post mortem pour dénoncer son meurtrier (CPF IV : 215-219). Ce qui « passe » alors dans l’arbre sur la tombe, c’est bien l’ÂME du mort. Le même motif intervient aussi dans le « Conte du Genévrier » (ATU 720 : Juniper Tree). Dans la version des Grimm (Von dem Machandelboom) un genévrier pousse devant la maison d’un couple, dont la femme meurt en mettant son fils au monde, non sans avoir eu le temps de demander à être inhumée sous l’arbre. Le veuf, s’étant remarié, a une fille de sa seconde épouse, qui se prend de haine pour le garçon qu’elle finit par tuer traîtreusement. De son corps, elle fait un ragoût qu’elle sert au père, lequel se régale en jetant tous les os sous la table. La petite fille les ramasse, les rassemble dans un foulard, et va les déposer sous le genévrier. Alors, de l’arbre, naît un oiseau splendide, relevant d’une conception ornithomorphe de l’ÂME, et qui, dans son chant, révèle l’infanticide et le repas CANNIBALE. L’association de l’arbre sur la tombe et de l’âme ornithomorphe se retrouve encore dans bien des versions de Cendrillon (ATU 510A), par exemple celle des Grimm, où l’épouse d’un homme riche meurt, après avoir promis à sa fille que, si elle était pieuse et bonne, elle l’aiderait de l’AUTRE-MONDE ; le veuf épouse bientôt une veuve qui a elle-même deux filles, et, un jour qu’il doit s’absenter, celles-ci lui demandent de lui rapporter robes et joyaux ; Cendrillon ne demande qu’une branche d’arbre, qu’elle va planter sur la tombe de sa mère, et qu’elle arrose chaque jour de ses larmes ; l’arbre sur la tombe grandit, et un oiseau blanc vient régulièrement s’y poser, exauçant tous ses désirs : nul doute que c’est sa mère, qui tient alors sa promesse en lui offrant les trois robes splendides que Cendrillon revêtira pour se rendre, incognito, à la fête… où elle sera finalement reconnue par l’ÉPREUVE de l’escarpin. D’autres contes associent l’arbre, l’INSTRUMENT DE MUSIQUE et l’OISEAU, qui correspondent à des avatars successifs de la victime. Ainsi d’un récit polonais où un berger, qui s’est sculpté un violon dans le saule poussant sur la tombe d’une jeune fille tuée par ses sœurs, joue de cet instrument devant elles : l’instrument est aussitôt piétiné de rage, et il en sort un pigeon blanc qui s’envole vers les cieux. Dans ce passage de l’âme musicale à l’âme ornithomorphe, la fonction de l’oiseau est la même que celle de l’instrument : révéler le crime caché, par la voix de la victime elle-même qui s’exprime d’outre-tombe précisément à l’instant où le conteur utilise lui aussi le chant (J.-L. Le Quellec, 1996d). Lorsque l’arbre sur la tombe est le premier de son espèce, il s’agit d’un mythe d’origine de celle-ci : c’est particulièrement le cas pour l’un des mythes d’origine du café, en Éthiopie. On se rapproche alors de l’ensemble des divinités DÉMA.

          
            ☛ BOURDON QUI REVERDIT.

          

        

      

      
        ARC

        L’arc est la première « machine » de l’histoire humaine, et des mythes exposent son origine. En Grèce, ceux qui apparaissent dans la mythologie sont généralement des dons du dieu archer, Apollon. Au IIIe s. AEC, Ératosthène rappelle que les Muses firent en sorte que Krotos (« Applaudissement »), fils d’Euphèmé (« Renommée »), découvrît l’usage de l’arc afin qu’il puisse tirer sa nourriture des bêtes sauvages (M.-C. Char, 1998 : 133). L’arc fait donc partie de ce qu’enseignent les HÉROS culturels.

        En Afrique, un mythe Bobo dit que l’arc, les flèches et le carquois ont été révélés par le grand calao (Bucorvus abyssinicus) à un FORGERON du village de Kwele, en même temps que le RHOMBE et le MASQUE sõ molo (G. Le Moal, 1980 : 271-272). Pour les Dogon, il fait partie des initiations techniques introduites par le premier Forgeron (M. Griaule, 1938 : 49), et les Heikum disent que l’arc et les flèches leur furent transmis par le couple de héros Iseb et Ises (H.J.L. Tegnaeus, 1950 : 177). Des traditions musulmanes font de l’arc une introduction de l’ange Gabriel, qui en aurait appris le maniement à Adam (M. Chebel, 1995 : 52).

        En Amérique, chez les ¬e, l’arc est généralement donné aux hommes par le jaguar, corrélativement avec le feu (chez les Kayapó, Apinaye, Timbira, Šerente) (CC : 74-81), tandis que dans le mythe Bororó correspondant (en ce qu’il est un mythe du DÉNICHEUR D’OISEAUX, comme ces mythes ¬e), c’est le héros, réduit à la dernière extrémité, qui doit inventer l’arc et les flèches pour chasser et se nourrir (cf. CC : 146), motif qui a un parallèle étroit dans le monde grec de Philoctète (Sergent, 2013). Pour les Tehuel¡e, le héros El-lal, qui avait déjà donné le feu à l’humanité, inventa l’arc et les flèches pour atteindre les animaux et combattre un GÉANT cannibale qui, ayant commencé à courtiser la fille du SOLEIL, fut chassé de la terre ; alors, il lança une de ses flèches sur l’Océan, et là où elle tomba, une île s’éleva, où il s’est retiré depuis (G. Hatt, 1949 : 43). L’arc peut aussi être un cadeau des DIOSCURES à l’humanité, comme chez les Cahuilla.

        En Chine ancienne, le Lüshi chūnqiū affirme que l’inventeur de l’arc est le même Yì qui flécha les SOLEILS MULTIPLES (Ch. Zheng, 1992 : 43, n. 49), et un mythe Wa, de Formose, dit que les hommes ont appris l’usage de l’arc et des flèches en déchiffrant les peintures rupestres laissées à leur intention par l’humanité pré-diluviale pour leur enseigner l’ensemble des techniques de survie. Le premier Andaman, nommé Tomo, et son épouse Elawadi, avaient du mal à se nourrir, car le créateur Puluga ayant couvert la terre de forêts, les cochons s’étaient dispersés partout ; aussi Puluga enseigna-t-il à Tomo la fabrication des flèches et de l’arc, et l’art de la chasse (P. Schebesta, 1940 : 162).

        En Papouasie-Nouvelle-Guinée, un mythe Kiwai rapporte que le HÉROS Mesede était un tireur d’élite qui savait aussi faire éclater le feu avec son arc magnifique : un jour qu’il rendait visite à Nugu, PERSONNAGE mythique vivant dans la région de Daudai, celui-ci l’enivra pour voler ses armes et les remplacer par d’autres, de médiocre qualité, la conséquence de ce rapt étant que les gens de Daudai ont aujourd’hui de bons arcs. Puis Nugu se rendit à Yomusa sur la rivière Binaturi, et il enseigna aux Masingle vivant là-bas comment couper le bambou pour faire leurs arcs, ce qui leur valut une réputation d’archers redoutables (É. Patole, 1995 : 149). Au contraire, les Yipma tiennent que ce sont les femmes qui inventèrent l’arc et les flèches, mais comme elles tenaient l’arme à l’envers en tuant à tort et à travers, les hommes durent s’en emparer, ainsi que des autres OBJETS SACRÉS qu’elles détenaient, à savoir les flûtes rituelles nambula (littéralement : « vagin ») qu’elles cachaient sous des jupes suspendues dans la hutte menstruelle (M. Godelier, 1982 : 117-118). Selon une analyse due à Alain Testart (1991 : 39), ce VOL avait donc pour but de disjoindre les femmes du sang, qu’il s’agisse de celui de la MENSTRUATION ou de celui qui coule à la chasse, afin d’éviter la CONJONCTION de ce dernier avec lui-même (☛ STRUCTURE S). Plusieurs mythes africains font enfin de l’arc l’arme de certains GÉNIES, qu’ils utilisent probablement pour lancer la foudre, car ils agissaient de concert avec les génies maîtres du TONNERRE (J. Rouch, 1945 : 21).

        
          ☛ AXIOLOGIE ; FLÈCHE.

        

      

      
        ARC-EN-CIEL

        L’arc-en-ciel est un phénomène suffisamment remarquable pour avoir motivé des représentations mythiques partout où il apparaît. Dans les mythes, il est conçu comme un objet inanimé, ou comme un être vivant.

        
          Objet inanimé

          Comme l’indiquent ces dénominations, ce phénomène est le plus souvent considéré comme un pont ou une corde entre le ciel et la terre (MT F152) ou entre deux mondes, ou comme un arc, ou encore comme la ceinture, la barque ou la trace d’un être SURNATUREL descendant sur terre, rarement d’autres objets — faux en Estonie, piège chez les Baka, moitié d’un « cerceau brillant et coupant » volé à un OURS chez les Tlingit. Chez les En¡, D’ja Menjuu, mère de la végétation, forme l’arc-en-ciel en marchant dans le ciel et en déployant son manteau (L. Delaby, 1981b). Ses appellations européennes montrent qu’il est en outre associé à la PLUIE (finnois sateenkaari, allemand Regenbogen, suédois regnbåge, vieux-norrois regnbogi, danois regnbue), ou simplement au ciel (allemand Himmelring, anglais rainbow, français arc-en-ciel).

          
            Pont, corde ou chemin entre deux mondes

            La première de ces images se trouve déjà dans la Bible, où l’arc-en-ciel est placé dans la nuée par YHVH comme « SIGNE du pacte entre moi et la terre », après le DÉLUGE (Genèse IX, 14) — on peut en rapprocher le fait que dans le récit ¿ib¡a du déluge, le dieu Bo¡ika apparaît sur un arc-en-ciel pour sauver l’humanité, sans qu’on puisse penser à un emprunt ; mais ce n’est là qu’un trait isolé. Dans la mythologie scandinave, l’arc-en-ciel — appelé en vieux-norrois Bifröst dans l’Edda de SNORRI STURLUSSON et Bilröst dans les « Dits de Grímnir » (Grímnismál 44) et les « Dits de Fáfnir » (Fáfnismál 15) — est le pont qui relie Miðgarðr (notre monde) et Asgarðr (le monde des dieux), et le dieu Ase Heimdallr le garde contre les GÉANTS. Il est également appelé Ásbrú ou « Pont des Ases », car ceux-ci le traversent chaque jour à cheval, mais il s’écroulera lors du ragnarök (☛ ÂGES DU MONDE). En Indonésie et Polynésie, l’arc-en-ciel est le passage qu’empruntent les ÂMES dans leur VOYAGE vers l’AUTRE-MONDE. Dans le FOLKLORE français, il est parfois appelé Pont de saint Bernard, ou Pont du Saint-Esprit (P. Sébillot, 1968, I : 68). En Amérique du Nord, il est considéré comme un pont vers le ciel par les A¡omawi, Bella Kula, Hopi, Maidu, Ts’ets’áut et Wyandot (S. Thompson, 1929 : 333, n. 204a). Chez le dernier peuple nommé, il est de plus le chemin par lequel les animaux montèrent au ciel pour y devenir les CONSTELLATIONS (M. Barbeau, 1994, 271). Les Navajo en font le pont qu’emprunte le HÉROS Bitahatini, introducteur des PLANTES cultivées, pour aller vers « l’autre bord » diyin dine÷e, et en revenir avec leurs graines (DNAM : 253). Les Lacandons ont un mythe qui complique le motif du pont : le grand dieu Hach Ak Yum, furieux contre ses fils aînés, dits les Garçons rouges, efface le chemin qui mène au ciel pour les empêcher de lui rendre visite, mais eux, voyageant dans la forêt du ciel humide, font un feu pour brûler les nuages, ce qui crée l’arc-en-ciel, et ils vont tout de même visiter leur père, mais alors « ils brûlent leur sentier à travers les nuages et celui-ci est l’arc-en-ciel. C’est ça le chemin qu’ils suivent pour se rendre chez Hach Ak Yum » (D. Boremanse, 1986 : 52). En Afrique, les Bobo y voient la corde lancée par le créateur Wuro sur terre, et le long de laquelle le premier homme et les wiyaxe (☛ DÉMONS) se laissèrent glisser du Ciel jusqu’au sol terrestre. Cette corde servait régulièrement aux hommes et aux génies pour faire l’aller-retour entre ciel et terre, quand un jour Wuro la coupa, et se retira comme DEUS OTIOSUS (G. Le Moal, 1980 : 105-108). Dans un mythe Dogon, c’est « par le chemin de l’arc-en-ciel » que le Nommo est descendu sur terre (M. Griaule, 1938 : 45). L’arc-en-ciel est également le moyen de passer de la terre au ciel (☛ CORDE CÉLESTE), en Asie septentrionale (¿ukot) et en Océanie (Hawaii, Sulawesi) (G. Hatt, 1949 : 55-56). Certains peuples tibéto-birmans partagent cette idée : les Wan¡o disent que leur dieu du ciel Rang, passionné par la pêche, va sur terre pour se livrer à cette occupation en empruntant le chemin de l’arc-en-ciel ; les Ka¡in exposent soit que l’arc-en-ciel est une échelle qui permet de monter au pays de Sawaka, situé entre ciel et terre, ce qui est le cas des personnes qui ont eu une mort tragique (suicide, assassinat, dévoration par un ANIMAL), soit que l’ÂME d’un dieu mort, tombé alors qu’il constituait la Voie lactée, va par là visiter sa femme ; les Šerdukpen pensent que les quatre ESPRITS de l’eau vont parfois au ciel en passant par l’arc-en-ciel, et qu’alors la pluie est ce qui tombe du thé et de la bière de riz qu’ils boivent en cours de route pour se rafraîchir ; les Tagin affirment que c’est le chemin construit entre l’ESPRIT des eaux Buru-Gudu et l’esprit du ciel, Doje-Karngu, pour qu’ils puissent pratiquer l’échange des femmes (V. Elwin, 1999 : 66, 78-81).

          

          
            Arc

            L’arc céleste, susceptible de lancer le trait de l’éclair, est attesté par les dénominations latines : arcus pluvius, arcus caelestis, ou arcus coloratus. Pour Homère, Zeus, maître de la foudre, menace les hommes de cet arc (Iliade, XVII, 547-sq). En Inde, c’est surakāmuka, indrāyudha, tridaśāyudha, haryaśvacāpa, surapa-ticāpa, mahendracāpa, l’arc (cāpa) d’Indra, maître des orages — ou bien simplement śakrayudha « l’arme d’Indra » —, chez les Waigali il est la corde de l’arc d’Indra, chez les Kati celle de l’arc du dieu Giš, et en Karélie, l’arc-en-ciel est appelé ukon kaari « arc d’Ukko », ce dernier étant le dieu du TONNERRE. Parmi les noms arabes de l’arc-en-ciel figurent qaws allāh, « l’arc d’Allāh », qaws an-nabī, « l’arc du Prophète » et quaws qozah, « arc-de-Qozah », Qozah étant un ancien dieu arabe de la foudre et du tonnerre, ce qui témoigne de l’islamisation d’une conception ancienne (W. Leslau 1956 ; M. Chebel, 1995 : 52 ; J. Chelhod, 1962 : 78, n. 35).

          

          
            Ceinture

            Dans la mythologie grecque, l’arc-en-ciel est le plus souvent la ceinture d’Iris, celle-ci étant fille de Thaumas et d’Électre, sœur des Harpies et messagère des dieux de l’Olympe. En Albanie, c’est la ceinture de saint Prenne ou saint Prende, dont le nom dérive de perëndi « ciel ». En Livonie, c’est la ceinture de la mère du ciel ; en Estonie, en Livonie et dans les Hautes-Alpes, c’est celle de Dieu (V. Sarapik, 1999 ; H. Rotzler, 1913 : 22). En Lituanie, le dieu Prakorimas, après avoir déclenché un DÉLUGE, voit que les survivants sont terriblement fâchés et veulent détruire la terre ; il leur envoie alors Ceinture de Grâce, l’Arc-en-ciel (Vaivorykšte), pour qu’elle les reprenne en main et les renvoie à leur place ; elle les chasse, puis conseille à ces vieux de sauter d’une colline à l’autre, ce qui leur permet de faire naître des enfants ; enfin Ceinture de Grâce fait des prédictions pour la nouvelle humanité (A.J. Greimas, 1985 : 179, 181). Dans un mythe des Evenk, l’arc-en-ciel est issu de la ceinture d’une femme-épervier qui, sur le point d’être attrapée, la lança dans l’espace (Beffa et Delaby, 1999 : 78). Une LÉGENDE arabe fait de l’arc-en-ciel la ceinture de Fatma, la fille du Prophète (M. Chebel, 1995 : 52), ou même celle d’Allāh, qu’il serre pour ne pas trop rire de la bêtise des hommes, parce qu’ils croient lui faire plaisir en refusant de prendre du vin et en se mortifiant (A.H. Krappe, 1938 : 182). À Rarotonga en Polynésie, c’est la ceinture de Tangaroa, dieu du ciel (J.G. Frazer, 1931a : 91).

          

          
            Pirogue ou trace

            À Tahiti, l’arc-en-ciel anuanua est la pirogue qu’utilise le dieu ’Oro pour descendre trois nuits sur terre afin de coucher avec Vairaumati, avant de remonter au ciel par le même moyen (T. Henry 1968 : 127 ; A. Babadzan 1993 : 280). GRIAULE (1966) rapporte que les Dogon connaissent un bélier céleste qui urine les pluies et les brouillards fécondant la terre, et que cet animal se déplace sur la voûte du Ciel en provoquant les orages et en laissant une trace colorée qui n’est autre que l’arc-en-ciel par lequel il descend des cieux pour plonger dans les grandes mares de la terre.

          

          
            Parure

            Chez les Karib des Antilles, l’arc-en-ciel était le diadème du dieu des tempêtes (R. Lehman-Nitsche, 1928 : 209.

          

        

        
          Être vivant

          Lorsque l’arc-en-ciel est un être animé, c’est le plus souvent un SERPENT ou un DRAGON. L’image du serpent céleste est très répandue en Europe (Allemagne, France, Estonie), mais aussi en Amérique (Bororó, Asuriní, Toba , Makiritare ; A. Lukesch, 1990 : 248 ; A. Métraux 1993 : 138 ; L. Sullivan, 1999 : 76), en Afrique (Fon-Gbe, Luba, Yoruba, art rupestre des Sān d’Afrique australe, etc.) et en Inde (A.H. Krappe, 1938 : 181). Souvent, il est dit que celui-ci boit toute l’eau d’un lac, d’une rivière, d’une mare ou d’un puits, et qu’il la rejette ensuite d’en haut du ciel ; ainsi s’expliqueraient, dit-on, les chutes de poissons ou de batraciens et, de temps à autre, celle d’un pêcheur dans son bateau, voire même, en Livonie, d’un berger et de ses moutons que le MONSTRE avait avalés alors qu’ils s’abreuvaient. Les Son›ai connaissent un « GÉNIE » du nom de Sadiara, qui est l’arc-en-ciel représenté sous forme d’un serpent dont la tête est surmontée d’une corne qui lui permet de percer la terre pour enfouir l’eau des nuages dans les puits (J. Rouch, 1997 : 26, 161). On reconnaît là le thème du serpent arc-en-ciel maître de la pluviosité, comparable au DRAGON chinois qui, lui aussi, réside dans un point d’eau mais s’élève dans le ciel au printemps pour dispenser les pluies. En Inde du nord-est, pour les Bugun, l’arc-en-ciel est créé par le cinquième ou sixième fils du couple primordial, et une VARIANTE précise que c’est un serpent ; cela effraie ses parents, mais il leur dit : « Ne soyez pas effrayés, je vais devenir roi des eaux, et vivre dans les torrents et rivières », ce qu’il fait, mais, lorsque les rivières sont basses, il va au ciel sous forme d’arc-en-ciel pour demander la PLUIE. Leurs voisins, les Digaro disent que l’arc-en-ciel naît de la tête d’un serpent, ou encore que lorsqu’il est en colère, il constitue l’arc-en-ciel pour aller vers le ciel et demander aux dieux un homme à manger (V. Elwin, 1999 : 7, 11, 66, 81). Chez les Mu²£a, le serpent souffle son ÂME vers le ciel, il devient l’arc-en-ciel ; tant que celui-ci est visible, c’est que le serpent est mort (R. Andree, 1891 : 26).

          En Malaisie, les « Semang » voient dans l’arc-en-ciel un python céleste qui sort parfois prendre un bain, dont l’eau formera une catégorie de pluie particulièrement dangereuse (P. Schebesta, 1940 : 157).

          En Australie, la pluie et la fécondité relèvent de la bénévolence du serpent arc-en-ciel que les Ungarinyin appellent ungud, nom qui désigne aussi le TEMPS du RÊVE. Le célèbre CYCLE Arrarnta des sœurs Wawalak et du serpent Yurlunggur donne pour origine d’une pluie diluvienne la colère de ce dernier à l’approche de ces deux sœurs, le sang cataménial de l’aînée ayant pollué le puits où il se trouvait, et la seconde s’étant mise à saigner aussi (SL : 74-76). Il est remarquable que les mêmes associations se retrouvent en Argentine, dans un mythe Toba du DÉLUGE : le serpent arc-en-Ciel ne supporte pas que les femmes pénètrent dans l’eau pour en boire lorsqu’elles ont leurs règles. Un jour, une jeune femme à laquelle sa mère et ses sœurs n’ont rien laissé à boire de la journée se rend au lagon pour se désaltérer. À son retour, Arc-en-Ciel, fou de rage, provoque un VENT violent, puis des ouragans et une pluie intense qui noie tout le monde (J. Bierhorst, 1988 : 142-143). Pour Alain Testart (1991 : 54-55), ce type de mythe relève du danger de mettre en contact deux substances ayant en commun un même caractère, celui de l’écoulement — aqueux d’une part et cataménial ou puerpéral de l’autre (☛ STRUCTURE). Mais chez les Baka, l’arc-en-ciel est différemment associé aux femmes et aux serpents : il est « le piège de Yoli » (introducteur de la magie, dispensateur des MALADIES, et père des reptiles) rapporté sur terre par les femmes, et que Yoli, qui vit dans des zones humides, utilise pour déposer sur terre ses enfants, qui ne sont autres que le serpent ratier, le python, ainsi que les vipères cornues et du Gabon (R. Brisson, 1999 : 130-132).

          L’arc-en-ciel est plus rarement un autre type d’être vivant. Pour les Kongo, c’est un GÉANT qui courbe son corps au-dessus du village pour le protéger de la PLUIE (J. Knappert, 1990 : 206). Dans tout le monde berbère, l’arc-en-ciel est la « fiancée de la pluie » (taslit n-unzar) ou la « fiancée de l’eau » (taslit n-waman), appellation mise en rapport avec le RITUEL d’une procession de cette « fiancée de la pluie », sous forme d’une poupée multicolore (autrefois une jeune fille), pour faire cesser la sécheresse ; ainsi, « l’arc-en-ciel devait probablement représenter, dans la COSMOGONIE primitive des Berbères, la Terre (en costume nuptial) fécondée par la pluie » (H. Claudot-Hawad, 1989). Quant aux Šama, ils atttribuent l’arc-en-ciel aux bonds d’un félin entre les nuages (S.-R. WAISBARD, 1958-1959 : 67).

        

      

      
        ARCHAÏSME

        
          Archaïsme du mythe et du conte

          L’« archaïsme » du mythe et du conte en tant que tels est une conception répandue chez les chercheurs jusqu’à notre époque, où elle fut alors dépassée par une approche plus neutre et plus objective. « Tous les théoriciens du XIXe s., auxquels il faut joindre FONTENELLE », peut écrire N. Belmont (1986 : 148), « supposent un stade précoce de l’histoire de l’humanité, pendant lequel se serait exercée l’activité MYTHOPOÉTIQUE ». C’est encore la thèse des psychanalystes, de FREUD et ABRAHAM, qui estiment que les mythes ont été créés dans une PRÉHISTOIRE (intemporelle, ab origine) des peuples ou de l’humanité ; de RÓHEIM aussi, qui pense saisir la forme la plus ancienne des mythes dans une culture particulièrement archaïque d’un point de vue technique, celle des « Aborigènes » australiens ; et c’est encore celle de JUNG, qui, avec les ARCHÉTYPES, veut trouver l’origine des MOTIFS mythiques et idées religieuses dans un fonds commun à l’humanité la plus primitive. Cette notion repose sur l’« étrangeté » des mythes et des contes, qu’on ne suppose pas pouvoir être produits par « notre » société (☛ ALTÉRITÉ). La démarche des psychanalystes contemporains, et à leur suite de DUNDES, M. Simonsen, N. Belmont, qui cherchent dans l’inconscient les racines du CONTE, reproduit cette conception dans la SYNCHRONIE : les origines du mythe ou du conte « plongent », non pas dans un passé obscur et immémorial, mais dans la couche la plus profonde et la plus obscure de l’inconscient (☛ PSYCHANALYSE).

        

        
          Archaïsme dans les mythes et les contes 

          C’est une autre question que de chercher si, dans le conte ou dans le mythe, se rencontrent des traits plus archaïques que d’autres. Lorsqu’une culture évolue, le matériel dont elle hérite des générations antérieures reçoit une autre SIGNIFICATION (☛ ACTUALISATION ; REMOTIVATION ; TRANSVALUATION). Les traits perceptibles des formes et significations antérieures constituent alors des « archaïsmes » par rapport aux formes actuelles ; ainsi, dans une série de mythes grecs, un HÉROS est malencontreusement tué par le disque que lance un joueur. Dans la plupart des textes d’époques classique (ve s.) et post-classique qui évoquent cet événement, le thème dominant est celui de la fatalité : nul n’échappe à son destin. Mais l’on distingue aisément une signification antérieure, initiatique, dans laquelle la mort du héros correspond à des procédures de probation, très fréquemment en rapport avec la ROYAUTÉ ; enfin la victime porte souvent un nom de plante (Krokos, le safran ; Kuparissos, le cyprès ; Huakinthos, qui a laissé son nom à la jacinthe) et d’autres personnages aux noms semblables interviennent dans ces mythes : autant d’indices d’une signification encore antérieure, de mythes AGRAIRES, dans lesquels le disque meurtrier est une image du SOLEIL qui brise la végétation dans la phase caniculaire de la Grèce (A. Moreau, 1988). Les recherches de SAINTYVES (1923) puis de PROPP (1983) sur « les racines historiques des contes merveilleux » — racines qui consistent souvent, à leurs yeux, en rites initiatiques — tout comme celles de JEANMAIRE (1939) qui propose la même INTERPRÉTATION d’un grand nombre de mythes grecs, celles de D. Zelenin (1940), J. Hanika (1951), L. Röhrich (1956) sur les contes où l’on voit un héros délivrer une jeune fille (ATU 310), subir trois nuits d’ÉPREUVES (ATU 400), tuer un DRAGON, changer de sexe par un déguisement (ATU 514), être éduqué par un magicien ou un ESPRIT des bois (ATU 502), celles encore de l’un de nous (B. Sergent, 1984), sur les mythes pédérastiques grecs, s’inscrivent dans cette démarche-ci, puisqu’ils discernent dans le conte ou le mythe des significations qui ne sont plus obvies à l’époque où ils ont été recueillis. Plus généralement, lorsque la documentation le permet, on peut observer que la mythologie est un véritable conservatoire de traits anciens : un exemple est fourni par la Grèce, où sont évoquées dans ses mythes nombre de pratiques et institutions qui ne correspondent plus à celles de l’époque historique, mais dont l’antiquité préhistorique est garantie par les parallèles qu’offrent, pour les mêmes pratiques et institutions, les autres sociétés de langue indo-européenne —  et cela vaut pour la royauté, le fostérage, les banquets royaux, la chasse aux têtes, l’ORDALIE, les fraternités guerrières (B. Sergent, 1999b : 20-21), ou les mariages exogamiques des filles de rois (P. Chuvin, 1985 : 184 ; F. Létoublon, 1999 : 46-49). De même, PROPP (1970 : 106) note que « le conte conserve les traces du paganisme le plus ancien, des coutumes et des rites de l’Antiquité », ce qui ne l’empêche pas d’être par ailleurs remodelé selon l’actualité. C’est aussi ce que note Cl. Lévi-Strauss lorsqu’il observe que le mythe, se constituant des « gravats d’un discours social ancien », est une combinaison de perceptions et de conceptualisations antérieures à lui (☛ BRICOLAGE). Le conservatisme du mythe s’observe encore dans le fait suivant : alors que le cheval arrive en Amérique du Nord à la fin du XVIe s., qu’il y transforme les vies et les économies de quantité de peuples au XVIIe s., faisant naître une civilisation nouvelle dite des Plaines, il n’apparaît que très rarement dans les mythes amérindiens de ce continent notés au XIXe et au XXe s. : très peu de mythes d’origine, très peu de mentions dans les voyages de héros, etc. Les mythes recueillis ne parlent donc pratiquement que des ANIMAUX de l’Amérique précolombienne. Aux îles Marquises, premier archipel polynésien découvert, l’extraordinaire arrivée, en 1595, de Blancs armés de mousquets, qui plantèrent du maïs et célébrèrent une messe à terre, n’a laissé aucune trace dans les traditions mythologiques et légendaires, l’image mythique du Blanc ne se formant que très longtemps après, avec la multiplication des contacts (H. Lavondès, 1975, I : 12).

          Par ailleurs, le conte populaire se fonde très souvent sur un type social ancien, les ÉPREUVES impossibles (☛ ADUNATA) transposent des opérations agraires et de construction de la maison par soi-même qui correspondent à un type économique dépassé. La société mise en scène dans le conte est souvent de type féodal, avec monarchie et rapports de sujétion. Plus loin encore, le conte évoque parfois des coutumes très primitives, attestées dans la plus ancienne Europe : abandon des vieillards (ATU 981), éléments de droit ancien dans le conte du MORT reconnaissant, ATU 506 (S. Liljeblad, 1927 ; ☛ RECHTSAGE) et dans celui du « Gage en viande », ATU 890, qui relate un règlement de la Loi des XII tables. Un autre MOTIF, celui du garant qui, ami d’un condamné à mort, accepte de le suppléer tant que la preuve de son innocence n’est pas faite, rejoint des éléments juridiques mésopotamiens et romains. Une idée issue des anciennes pratiques cynégétiques — la RÉSURRECTION d’un être si ses os ont été préservés — s’atteste en Grèce dans l’Odyssée lorsque les compagnons d’Ulysse tuent et mangent les vaches du SOLEIL, et qu’on entend peu après celles-ci meugler, dans le mythe de Pélops ; dans la mythologie scandinave — où les boucs du dieu Þórr, tués, furent néanmoins, grâce à la préservation de leurs ossements, ressuscités ; et cette idée trouve sa voie jusque dans les contes (en ATU 311 et 312, où l’héroïne ressuscite ses sœurs à partir des os qu’elle rassemble, en ATU 780, « L’Os qui chante », où, des os rassemblés d’un garçon assassiné naît un oiseau, en ATU 785, « Qui a mangé le Cœur de l’Agneau », où le Christ et saint Pierre font renaître un mort de ses os, dans une LÉGENDE alpine où une sorcière-lièvre est tuée lors du sabbat, mangée, et ressuscitée grâce à la conservation des os — sur cette filiation, ☛ A. Friedrich, 1943 ; K. Meuli, 1946). Le rajeunissement par le feu (ATU 753) évoque le mythe grec du Phénix, oiseau qui se brûlait tous les cinq cents ans sur un brasier et renaissait aussitôt de ses cendres. Le THÈME de l’ÂME extérieure (ATU 302) renvoie à une théorie très générale, comme J.G. FRAZER l’avait noté (1984 : 284-351), mais C. von SYDOW (1941 : 118) a souligné plus précisément que l’âme est souvent dans un ŒUF, et que donc on s’attendrait à ce que cet œuf soit dans une poule : comme c’est rarement le cas, il considère qu’on a là un motif antérieur à la domestication (de fait assez tardive) de la poule. De même, la force concentrée dans les cheveux (cf. dans l’Antiquité les histoires de Samson et du roi grec Ptérélâs, puis les contes ATU 302, 531, 552), un élément (« ÂME ») concentré dans le sang (ATU 303, 313, 533, 960) ou dans la salive (ATU 313), ou encore l’importance parfois accordée au nom (ATU 500, 502, 555), renvoient à des conceptions et des pratiques anciennes.

          Les folkloristes ont souligné aussi comment un emprunt, qui n’est plus compris dans la culture emprunteuse, est projeté dans le passé : la distance culturelle se transforme en distance temporelle. Inversement, on peut abolir l’une et l’autre en modernisant. Le plus ancien texte sur saint Érasme, qui a été évêque d’Antioche en Syrie, parle des câbles de mouillage dont il disposait, de son martyre où il est bouilli dans la poix, et il était devenu patron des marins ; en Occident, les câbles sont transformés en un cabestan, et cet instrument sert à dévider les intestins du martyr : la forme antérieure de mise à mort est donc « modernisée », et saint Érasme, de patron des marins, devient un saint médical qu’on invoque lorsqu’on a la colique (O. Wimmer, 1956 : 178 ; H. Bausinger, 1977b).

        

      

      
        ARCHÉTYPE

        a) Origines du terme

        Le mot grec archétupos « modèle, type primitif, original », est un composé de archê « ancien, premier » chronologiquement aussi bien qu’ontologiquement, et de tupos, se référant initialement à un coup et à l’empreinte qu’il laisse, ou à un moule et au moulage qu’il permet de produire, d’où les sens de « figure, image, ébauche ». Il s’agit à l’origine d’un terme du langage philosophique, désignant notamment les « Idées » platoniciennes. Dans les écrits de Plotin et d’Irénée de Lyon, l’archétype apparaît comme une sorte de modèle COSMOGONIQUE. Malebranche utilise ce même terme pour désigner les idées de Dieu, dont la substance renferme « l’archétype ou le modèle éternel » des créatures. Pour Berkeley, les archétypes sont les idées de toutes choses telles qu’elles existent déjà dans la pensée divine avant qu’elles soient perceptibles par l’esprit. Plus largement, archétype est souvent employé au sens de « modèle ».

        b) Dans l’École historico-géographique

        Ce terme est également employé par l’École historico-géographique finlandaise pour désigner la forme originelle — hypothétiquement reconstruite — d’un type de conte ou de mythe ; il est alors synonyme de UR-FORM.

        c) Chez Jung

        Enfin, archétype est plus connu dans le sens que lui donna JUNG à partir de 1919 en postulant que le fonctionnement de l’inconscient utiliserait des SYMBOLES formant un substrat préconscient inné, qui ne serait transmis (universellement) ni par la TRADITION, ni par le LANGAGE, ni par les migrations (C.G. Jung, 1998 : 707). Selon la psychologie jungienne, un nombre limité d’« images primordiales » (Urbilder) — qu’il appelle parfois « MOTIFS » ou « composants mythologiques » (C.G. Jung & C. Kerényi, 1949 : 72) — serait à l’œuvre dans l’« inconscient collectif » d’un groupe social, et leur fonction serait donc partagée par tous les individus de ce groupe, voire par tous les hommes en général. Dans ce sens, l’archétype équivaut aux « idées élémentaires » (Elementargedanken) qui, pour BASTIAN (1881), peuvent survenir à des époques et chez des groupes très différents, en vertu de l’unicité de l’esprit humain. Mais Jung (1998 : 707) insiste sur le fait que « l’archétype est en lui-même un élément vide, formel, qui n’est rien d’autre qu’une facultas praeformandi ». Les archétypes proposeraient aux RÊVES, à la pensée, à la création artistique et MYTHOPOÉTIQUE, un répertoire de formes pré-existantes car, selon lui, ils « assignent leurs voies déterminées à toute activité de l’imagination et produisent ainsi d’étonnants parallèles mythologiques dans les phantasmes des rêves d’enfant aussi bien que dans les hallucinations de la schizophrénie » (ibid. : 695). L’image des ESPRITS, celles du dieu, du DRAGON, des FÉES, du couple divin ou syzygie, de l’enfant, des OGRES, etc., sont des exemples de tels archétypes à l’aide desquels se construiraient les mythes. Jung ébauche parfois la Préhistoire de certains de ces archétypes, tel celui de l’INCESTE qui, pour lui, « dérive logiquement du type originel de l’hermaphrodite qui paraît remonter loin dans les âges primitifs » (ibid. : 697).

        Cette direction d’analyse ouvre la voie à d’intéressantes lectures psychologiques des récits mais, comme dans le cas de toutes les interprétations faisant la part belle à l’hypothèse du substrat archétypal, on s’y heurte à d’insolubles problèmes. En effet, pour reprendre les termes de Cl. Lévi-Strauss (1997 : XXXII), « ou ce substrat est inné : mais sans hypothèse théologique, il est inconcevable que le contenu de l’expérience la précède ; ou il est acquis : or, le problème de l’hérédité d’un inconscient acquis ne serait pas moins redoutable que celui des caractères biologiques acquis ». Jung était conscient de cette difficulté. Après avoir écrit que la « transmission héréditaire [des « images originelles »] explique le fait, incroyable en somme, que certains thèmes de LÉGENDES et que certains MOTIFS de FOLKLORE se répètent sur la terre en des formes identiques » (C.G. Jung, 1998 : 57), il finit par admettre, en termes quelque peu embarrassés, tantôt que les archétypes ne sont pas des « représentations héritées », mais des « possibilités héritées de représentations » (ibid. : 695), et tantôt que « ce qui est transmis par hérédité, ce ne sont pas les représentations, mais les formes ». Or quelle que soit la part héritée, il paraît difficile de concilier son existence — hypothétique — avec celle — assurément réelle, celle-là — de mythes non universels.

        Certains des « archétypes » de Jung, comme par exemple ceux de la mère, de l’enfant, du vieux sage, sont effectivement très répandus, voire — possiblement — universels. Mais il s’agit de représentations tellement banales qu’on peut difficilement imaginer une société qui en serait privée, ce qui fait que leur existence s’explique fort bien sans faire appel à d’hypothétiques « formes » archétypales. Du reste, lorsque les prétendues correspondances archétypales sont plus précises, il faudrait pouvoir démontrer qu’elles ne découlent pas d’une TRANSMISSION culturelle ancienne et / ou de phénomènes de cryptomnésie (« souvenirs personnels cachés ») : en effet, depuis 1880, la Société Théosophique avait très largement répandu et popularisé en Europe occidentale et en Amérique du Nord des quantités de publications qui popularisèrent les interprétations occultistes de traditions grecques, égyptiennes, zoroastriennes, buddhistes, hindouistes, etc.

        Malheureusement, sans s’attacher à résoudre ces questions, et sans donner de définition claire de l’archétype, Jung a préféré accumuler les exemples de ce qu’il entendait désigner ainsi. C’est particulièrement le cas dans sa conférence consacrée à l’« archétype de la mère », lors des rencontres d’Eranos de 1939, où il ne définit pas ce concept, mais donne une liste de ses aspects en citant pêle-mêle : mère, grand-mère, fille ou épouse personnelles, nourrice, aïeule, DÉESSE et femme vêtue de blanc ; mais aussi : Église, Université, ville, pays, ciel, terre, forêt, mer, matière, enfers, lune, champ, jardin, rocher, grotte, arbre, source, puits, fleur, cercle magique, corne d’abondance, utérus et toute forme creuse (« par exemple : un écrou »), four, marmite, vache, lièvre « et, en général, tout animal secourable », sorcière, DRAGON, tombe, sarcophage, mort, cauchemar, épouvante… l’énumération, est-il précisé, n’est pas complète (ibid. : 708-709). Or il n’est nul besoin qu’elle le soit, car non seulement une énumération d’exemples ne peut tenir lieu de définition, mais la liste donnée par Jung n’atteint à l’universalité qu’en faisant fi des valences particulières prises par chacun de ses termes au sein de diverses cultures (par exemple, dans les mythes du type PARENTS DU MONDE, l’élément masculin du couple primordial peut être ici la terre, ailleurs le ciel ; et là où c’est la terre, on se trouve en présence d’un flagrant contre-exemple à l’« archétype de la mère » ou de la « TERRE-MÈRE » ; pour un cas d’impossibilité d’un SYMBOLISME archétypal de l’eau, voir CC : 194 ; critique du « jungisme » : Id. : 64, et Lévi-Strauss, 1985 : 248).

        Du fait que les « archétypes » seraient préconscients, ils concernent une sorte de « préculture », ce qui explique les réticences affichées à leur égard par les anthropologues et mythologues qui, eux, étudient des faits de culture. De plus, la démonstration du caractère UNIVERSEL des archétypes n’a jamais été donnée, Jung s’étant contenté d’illustrer ses thèses par des exemples massivement tirés du monde indo-européen (mythologie classique, gnosticisme, mystiques chrétiens, alchimie, yoga, poètes des XIXe-XXe s.), avec quelques extensions asiatiques (la Chine, mais pas le Japon) tout en ignorant des continents entiers (Afrique noire, Amérique, Océanie). Il n’en évoque pas moins « le parallélisme quasi universel des thèmes mythologiques » dénommés par lui « archétypes » (C.G. Jung, 1998 : 686). Ce parallélisme « quasi universel » est donné par Jung comme « l’une des preuves principales » de ce qu’« il émane de l’inconscient des effets déterminants qui […] assurent dans chaque individu isolé la similitude et même l’identité de l’expérience ainsi que la formulation par l’imagination » (ibid.). Or cette « preuve » n’étant que « quasi » universelle, on ne peut l’utiliser pour fonder l’universalité — tout aussi hypothétique — des formulations. Pourtant, Jung affirme, quelques pages plus loin (1998 : 695), et en pleine contradiction avec ce qui précède, « la présence absolument générale des archétypes ». Une autre difficulté réside dans l’assimilation du contenu ou de la formation des mythes à ceux de la psyché individuelle : « de même que les archétypes apparaissent sous forme de mythes dans l’histoire des peuples, ils se rencontrent aussi dans chaque individu » (ibid. : 695). Mais les individus naissent toujours dans des sociétés au sein desquelles circulent déjà des mythes, et l’existence de ces derniers ne peut être sans influence sur la psychogénèse individuelle. Malgré ces contre-arguments, tout se passe comme si les jungiens faisaient leur cette pirouette de Jung lui-même : « Même si nous manquions de toutes les preuves de l’existence des archétypes et si tous les gens intelligents nous démontraient de façon convaincante qu’il ne peut absolument rien exister de semblable, il nous faudrait pourtant les inventer pour ne pas laisser sombrer dans l’inconscience nos valeurs les plus hautes et les plus naturelles » (id. : 721).

        Pourtant l’ARÉOLOGIE des mythes, des contes et des motifs qui les composent montre clairement que, contrairement à une affirmation par trop fréquente, les mêmes récits ne se retrouvent pas partout, et que leur répartition, aucunement aléatoire, ne peut s’expliquer par la résurgence d’archétypes, pas plus que par l’action de conditions socio-économiques similaires. Par exemple, le mythe de l’ÉMERGENCE primordiale de l’humanité et celui du PLONGEON COSMOGONIQUE présentent des répartitions nettement complémentaires, ne pouvant s’expliquer par la théorie des archétypes. Du reste, cette théorie pose beaucoup de problèmes et n’en résout aucun : l’existence des archétypes n’a jamais pu être établie, et ni son inventeur, ni ceux qui lui ont emprunté cette notion comme principe explicatif en mythologie n’ont jamais précisé comment faire pour reconnaître une image archétypale d’une autre qui ne le serait pas. Les archétypes ne constituent donc, au mieux, qu’une hypothèse non démontrée, posant de grandes difficultés théoriques, et à laquelle il est donc inutile de faire appel quand des explications plus simples existent (J.-L. Le Quellec, 2013b).

        d) Sens plus courant

        En un sens plus littéraire, on parle enfin de l’archétype pour désigner le PERSONNAGE qui incarne idéalement un RÔLE dans un RÉCIT — un « lieu imaginaire où un rôle coïncide avec un unique SUJET » (J. Batany, 1984 : 235). Dans l’Univers des FABLES, le lion, l’âne, les grenouilles correspondent à de tels archétype : leur apparition désigne le rôle qu’ils vont jouer. On est proche de la notion, définie par Lévi-Strauss pour l’Univers mythique, de ZOÈME.
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          ☛ ANARCHÉTYPE ; ESCHATYPE ; SYMBOLE.

        

      

      
        ARCHÉTYPOLOGIE

        Pour DURAND (1969), recherche des invariants de la « trajectoire anthropologique » (laquelle consiste à étudier l’homme sans privilégier une discipline plus qu’une autre), conduisant notamment à répertorier les mythes en fonction de leurs rapports à de grandes « structures de l’IMAGINAIRE », ce qui conduit cet auteur à développer une MYTHANALYSE et une MYTHOCRITIQUE.

      

      
        ARCHI-ACTANT ☛ ACTANT. 

      

      
        ARCHI-MYTHE

        Terme utilisé par Cl. Lévi-Strauss, à l’imitation de l’« archiphonème » de la linguistique, pour désigner le regroupement et la CONSOLIDATION d’un certain nombre de mythes proches en un seul schéma narratif. En linguistique, le terme archiphonème désigne à l’origine, dans l’École de Prague, le phonème qui résulte de la confusion de deux (ou x) phonèmes ayant perdu le trait qui les opposait, c’est-à-dire qui permettait de les distinguer. Ainsi, en allemand, à la finale des mots, -d s’est confondu avec -t, alors que normalement la sonore d s’oppose à la sourde t. On parle dans ce cas de neutralisation. La confusion aboutit à un phonème synthétisant les deux précédents, et qu’on note par une majuscule (G. Mounin, 1974 : 39-40). Par la suite, le sens s’est élargi pour désigner une classe de phonèmes : T note l’ensemble des occlusives dentales. Lorsque des mythes sont suffisamment parallèles, il est concevable de les réunir en un RÉCIT, dans lequel les différences qui les séparent sont « neutralisées ». Par exemple, un mythe des Matako expose l’origine des jaguars par transformation de la « femme folle de miel ». Mais chez leurs voisins Toba-Pilagá et Tereno, deux MOTIFS sont ajoutés : a) le jaguar est tué grâce à une ruse ; b) là où il a été enterré (Tereno) ou brûlé (Toba-Pilagá), pousse le tabac. La « consolidation » consiste donc à réunir en un « archi-mythe » la trame des mythes d’origine du jaguar et du tabac, en complétant au besoin une VERSION raccourcie (celle des Matako) et en négligeant (quitte à y revenir plus tard !) les divergences entre les trois versions (MC : 324, CC : 107-108). Cette opération n’est menée qu’aux fins de comparaison ; elle n’a rien à voir avec la reconstitution d’un PROTOMYTHE, mais se rapproche un peu de la recherche d’un PROTOTYPE MYTHIQUE, qui a toutefois d’autres fins.

        
          ☛ CONSOLIDATION ; UR-FORM.

        

      

      
        ARÉOLOGIE

        Étude cartographique des aires de répartition des traits culturels, et en particulier des mythes et des contes, dans le but de déterminer leur origine spatiale et temporelle, particulièrement développée par les travaux de l’École historico-géographique finlandaise ☛ AARNE) ou de la Kulturkreislehre (☛ CERCLE CULTUREL). Un bon exemple de ce type de recherche est son application au conte de Cendrillon par A.B. Rooth (1956), qui a cartographié chacun des cinquante-et-un MOTIFS du conte, à l’échelon eurasiatique. Cinq aires particulières sont alors mises en évidence (Extrême-Orient, Proche-Orient, Europe de l’Est, Europe méridionale, Europe septentrionale), au sein desquelles des aires plus fines peuvent être ensuite distinguées. Il est ainsi possible de démontrer le passage de certains motifs « régionaux » d’une « tradition géographique » à sa voisine, au sein de l’aire générale de répartition du conte, ce qui permet de préciser la question de leur TRANSMISSION : l’ensemble plaide en faveur d’une répartition par « ondes » se propageant entre aires culturelles adjacentes, et rend moins crédible l’idée d’une propagation par des voyageurs, pèlerins ou marchands, souvent évoquée dans le passé. Par ailleurs, toujours dans le cas de Cendrillon, les ressemblances entre versions nord-européennes, est-européennes et proche-orientales sont plus grandes entre elles qu’entre celles-ci et celles d’Europe septentrionale et méridionale, tandis que les versions proche-orientales contiennent tous les motifs qui, en Europe, ne se trouvent qu’à l’Est et au Sud. L’explication la plus probable est alors que le conte s’est répandu en Europe à partir de l’aire proche-orientale. Enfin, bien que la grande majorité des versions collectées le fut au XIXe s., l’étude aréologique permet d’atteindre une certaine profondeur temporelle : les versions extrême-orientales du XIXe s. comportent des MOTIFS particuliers à des versions rédigées dans la même aire au IXe s., alors que d’autres, propres aux Balkans, ont déjà été notés il y a 2000 ans. De plus, dans chaque aire étudiée, on trouve des versions âgées d’au moins 1000 ans, ce qui indique que la diffusion du conte a commencé encore avant (A.B. Rooth, 1951). Depuis les années 2000, l’approche aréologique connaît un renouveau certain, essentiellement grâce aux travaux de BEREZKIN, de Michael Witzel (2012) et de chacun de nous (J.-L. Le Quellec 2013c, 2014c, 2015a ; Sergent, 1999c, 2009, 2013), qui ont ainsi pu démontrer que certains mythes, notamment anthropogoniques, remontent assurément au Paléolithique, et qu’ils se sont diffusés dans le reste du monde après la sortie d’Afrique de leurs porteurs sapiens.
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          ☛ GONDWANIEN ; SURVIVANCE MARGINALE ; CERCLE CENTRAL.

        

      

      
        ARÉTALOGIE

        Du grec arétalogía, « récit de choses merveilleuses », nom donné parfois à un discours religieux antique chargé de mythes, plus particulièrement à tout récit glorifiant les vertus (arétai) d’un dieu, et notamment ses miracles. L’arétalogie se distingue de la PARADOXOLOGIE en ce que cette dernière s’applique à des intrusions de merveilleux dans un discours par ailleurs rationnel. Par extension, vie d’un héros, plus particulièrement d’un thamaturge. Le terme est employé aussi bien pour parler des bioi (« vies ») grecques que du mythe ou de la fiction littéraire, et son usage paraît limité aux milieux hellénistes. Les arétalogies d’Isis (”s.t) qui se sont développée du IIe s. AEC au IIIe s. EC ont adapté à la culture hellénistique des éléments de la religion égyptienne avant de se répandre dans l’Empire romain, y diffusant l’assimilation d’Isis et de Cybèle (F. Colin, 1994 : 288-289). Le GENRE littéraire « évangile » a pu être considéré comme une arétalogie, en particulier dans le cas de l’ÉVANGILE de Marc (☛ ARÉTALOGUE).
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        ARÉTALOGUE

        Interprète des choses surnaturelles ; conteur de choses merveilleuses (☛ ARÉTALOGIE).

      

      
        ARISTIE

        Du grec aristos, « le meilleur », nom donné aux passages d’un texte (par exemple épique) qui mettent en relief les exploits d’un HÉROS. Ainsi, dans l’Iliade, les combats révèlent successivement les aristies de Diomède, de Sarpédon, d’Hector, d’Agamemnôn, d’Ulysse, d’Aias fils de Télamôn, de Patrocle, enfin, après son retour au combat, d’Achille.

      

      
        ARITHMOLOGIE ☛ NOMBRES.

      

      
        ARMATURE

        Cl. Lévi-Strauss appelle armature « un ensemble de propriétés qui restent invariantes dans deux ou plusieurs mythes » (CC : 205, 218). Ainsi, dans le mythe latin de la fondation de Rome et dans celui, scandinave, de la première GUERRE des dieux, dont G. Dumézil a repéré la parenté, les invariants, qui forment l’armature du mythe, sont les MOTIFS de l’or et de la femme néfaste, de la ruse, de l’affrontement à succès alternés qui se résout en une union entre les représentants de la « troisième fonction » (qui étaient les attaquants) et ceux des deux autres fonctions (G. Dumézil, de 1941, I : 162-166, à ME I : 285-303 ; B. Sergent, 1990a). GREIMAS (1970 : 187) a défini l’armature comme « le statut structurel du mythe en tant que NARRATION », le mythe étant en effet un RÉCIT, celui-ci d’une part est un ALGORITHME d’énoncés, d’autre part se déroule dans le TEMPS et expose bien souvent un séquençage temporel entre l’avant et l’après. Dans le récit Tupi de l’origine de la nuit, une triple opposition confère « son armature au mythe. Celle entre jour et nuit est patente. Elle sous-entend les deux autres. D’abord CONJONCTION et DISJONCTION des sexes, puisque le jour impose celle-ci tandis que la nuit est la condition de celle-là ; puis entre conduite linguistique et conduite non linguistique : quand le jour était continu, tout parlait, même les bêtes et les choses, et c’est au moment précis où la nuit fit son apparition que les choses devinrent muettes et que les animaux ne s’exprimèrent plus que par des cris » (MC : 358-359). Autres exemples d’armature en CC : 102 & 260, 119, 128 ; p. 218 : le groupe de mythes dont font partie la VARIANTE Bororó du DÉNICHEUR D’OISEAUX (qui aboutit à l’origine de l’orage et de la PLUIE), les versions ¬e du même mythe (qui aboutissent à la découverte du feu et de l’ARC), et quelques autres, présentent des OPPOSITIONS concernant « seulement les messages, qui sont transmis à l’aide de CODES. Ceux-ci consistent à leur tour en une grammaire et en un LEXIQUE. Notre analyse a permis d’établir que l’armature grammaticale de ces codes est invariante pour tous les mythes considérés ». Pour un mythe déterminé, c’est l’ensemble des variantes qui permet de discerner l’armature commune, laquelle, en mouvement réflexe, permet d’ordonner leur jeu (J.-P. Vernant, 1981 : 190 ; et ☛ ARBITRAIRE DU SIGNE). Ch. Vielle (1992 : 177, n. 40) a discuté le concept : à son avis, « l’armature n’existe pas comme telle […], mais est uniquement un moyen commode pour le chercheur de repérer les schèmes idéologiques […] que le mythe peut refléter ». Cependant, en termes lévi-straussiens, tout mythe, et tout rite, est le résultat de la concaténation de rapports posés antérieurement (☛ DÉDUCTION EMPIRIQUE / TRANSCENDANTALE) ; l’armature est l’architecture résultant de l’établissement et de l’enchaînement narratif de ces déductions transcendantales : elle fait donc partie intrinsèque du mythe.

      

      
        ARMES ☛ ARC ; HOPLOLÂTRIE.

      

      
        ART

        
          Divinités des arts

          De nombreuses mythologies intègrent des êtres surnaturels en charge des arts. Pour se limiter à quelques exemples, à Hawaii, la DÉESSE Laka préside à la POÉSIE et à la DANSE ; chez les Tolai de Nouvelle-Bretagne, les bons ESPRITS Tutanavurakit assistent les créateurs de poèmes, sculptures, bijoux et peintures ; pour les Māori, la sculpture était une activité hautement tapu (☛ TABOU) ayant pour objet de « saisir dans le bois la présence et la force des ANCÊTRES » (G.G. Le Cam, 1992 : 72) ; en Grèce, Apollon et les Muses président aux divers arts ; en Inde, la déessse-rivière Sarasvatī est maîtresse de la MUSIQUE et de la poésie, tandis que les Gandharva sont les musiciens divins. Des mythes expliquent par ailleurs comment la danse, les INSTRUMENTS DE MUSIQUE, et cette dernière elle-même, ont été inventés par des dieux. L’artiste ne l’est du reste que par suite d’une élection ou d’une POSSESSION divine, ainsi que c’est le cas du sculpteur chez les Lobi d’Afrique occidentale (R. Somé, 1998 ; 318) ; ou bien l’artiste est « inspiré » à l’instar du poète, désigné par le Qur’ān (XXXVII : XXXVI) comme majnūn, « possédé [par un jinn, c’est-à-dire un GÉNIE] ». Les arts peuvent être introduits auprès de l’humanité par un HÉROS CULTUREL : l’Amamellen (ama-mellen « qui possède la clarté ») des Kel-Tamašeq est ainsi l’introducteur de la langue touarègue, de l’ÉCRITURE utilisée pour la noter (tifina›), ainsi que de la poésie, de la littérature courtoise, de l’art rupestre et du jeu de violon monocorde (imzad) (EB IV : 556-557).

        

        
          Représentations artistiques des mythes et divinités 

          Pour Hérodote (Histoires, II), le fait d’attribuer aux dieux des autels, des statues et des temples fait sortir l’homme d’un état quasiment sauvage — où sont restés selon lui les nomades Scythes, qui n’ont pas pour usage « d’élever des statues de culte » — et ce pas vers la CULTURE fut accompli, avant les Grecs, par les Égyptiens. Or on sait maintenant que, dès la PRÉHISTOIRE, les mythes furent évoqués par des peintures, gravures, sculptures ou bas-reliefs dont la compréhension nous échappe en majeure partie. Néanmoins, qu’une grande part des figurations pariétales ou rupestres du monde se réfère à des données de la mythologie n’implique pas qu’elles illustrent celle-ci, ni qu’elles content des mythes en utilisant une sorte de protolangue graphique, ou à la façon de bandes dessinées ; ces œuvres sont plutôt à considérer comme des IMAGENTS. Dans certains cas, il arrive aussi que ces œuvres d’art jouent encore un rôle dans la mythologie des populations locales. Ainsi, en Australie, de nombreux mythes commentent des peintures rupestres plus ou moins anciennes et parfois réputées ACHEIROPOIÈTES, en disant qu’elles résultent de la MÉTAMORPHOSE de HÉROS mythiques (ainsi des Gunwinggu et des Manger dans SL : 39, 57-58, 84), alors qu’en Chine, des peintures rupestres du Yunnan sont dites avoir été laissées par les générations antédiluviennes, pour l’instruction des hommes apparus après le DÉLUGE. Quant aux temples et tombeaux antiques, ils sont souvent ornés de scènes mythologiques, dont les exemples les plus connus se trouvent en Grèce, en Égypte, en Méso-Amérique, en Inde et dans le Sud-Est asiatique. L’adéquation entre le mythe et la construction (☛ TEMPLE) peut infuser la totalité de l’architecture, et le bâtiment reflète alors le MACROCOSME. Les représentations artistiques des divinités ne se fondent pas forcément sur l’ANTHROPOMORPHISME ou le naturalisme. À Tahiti et Hawaii, les vanneries représentant les dieux ne jouaient ce rôle que pendant les cérémonies effectuées au marae (« TEMPLE »), puis elles étaient desécrées pour permettre aux dieux de quitter les lieux, ces objets n’étant considérés, le reste du temps, que comme de simples « objets d’art » (RPA : 62-63). Par ailleurs, ces représentations n’ont pas forcément pour but de jouer un rôle lors des cérémonies. Ainsi, chez les Māori, où l’art de la sculpture est réservé aux hommes, les pare (« linteaux ») illustraient souvent le mythe de la séparation des PARENTS DU MONDE, et en leur centre se trouvait généralement une femme « ouverte » figurant soit Papa la TERRE-MÈRE, soit une ancêtre humaine ; mais dans les deux cas, le fait de passer sous ce linteau dans un sens ou dans l’autre conduisait les hommes Māori à refaire le chemin du DÉCEPTEUR/démiurge Maui, en rejouant sa naissance et sa mort (G.G. Le Cam, 1992 : 65). La DANSE ou le mime sont autant de moyens de « jouer » le mythe, qu’il s’agisse des tragédies antiques, des MYSTÈRES médiévaux, ou du théâtre occidental, du Nô japonais ou du Wayang javanais. Enfin, c’est parfois le corps de l’homme lui-même qui sert de support à diverses expressions artistiques en rapport avec la mythologie (☛ MODIFICATIONS CORPORELLES).

        

        
          Mythologie et création artistique 

          L’idée paradoxale que le mythe découlerait de la représentation artistique, avant d’être à son tour à l’origine de la religion, a été soutenue par Wilhelm Wundt, à qui MAUSS (1909) a aussitôt répondu que la relation du mythe et de l’art était inverse. Une idée proche, quoique moins systématique, fut celle des tenants de la thèse selon laquelle, par suite d’une mauvaise interprétation, des images auraient engendré certains mythes (☛ ICONOLOGIQUE).

          En Occident, la mythologie antique a régulièrement inspiré les écrivains, peintres, compositeurs et chorégraphes, et l’on ne compte plus, par exemple, les œuvres qui prolongent les mythes d’Œdipe ou d’ORPHÉE, ou bien utilisent les personnages d’Alceste, Médée, Thésée, Antigone, Iphigénie, Énée, Electre, Andromaque, etc. En Finlande, le mouvement carélien, né dans l’enthousiasme romantique et national qui suivit la publication du Kalevala (☛ LÖNNROT), donna naissance à une tradition d’œuvres picturales (S.-A. Keinänen : 1841-1914, Akseli Gallen-Kallela : 1865-1931, Lauri Leppänen : 1895-1977), plastiques (J. Takanen : 1849-1885, Emil Wikström : 1864-1942), architecturales (Eriel Saarinen : 1873-1950), littéraires (Aleksis Kivi : 1834-1872, Juhana Erkko : 1849-1906, Zachris Topelius : 1818-1898), poétiques (Eino Leino : 1878-1926), musicales (Jean Sibelius : 1865-1957 — qui se convertit au carélianisme en écoutant le chanteur populaire Larin Paraske ; et actuellement le compositeur Einojuhani Rautavaara, né en 1928)… toutes œuvres développant des thèmes kalévaléens. À la recherche d’un « Kalevala hongrois », Béla Vikár utilisa un phonographe pour enregistrer, dans le comitat de Somogy, dès 1894, des chants populaires qui ne répondirent pas exactement à son attente, mais son travail fut continué par Bartók et Kodály. Pour les romantiques, l’art puise aux mêmes sources profondes que la mythologie, selon une idée qui culmine avec l’ambition nationaliste d’un Wagner souhaitant créer un « art mythique » populaire où pourrait se ressourcer l’âme allemande, enfin sauvée de la décadence. Il ne s’agit pas alors de représenter les mythes, mais de trouver un langage émotionnel susceptible de transmettre directement leur enchantement. La forme de l’Opéra est ainsi considérée comme le moyen de renouer avec un art total centré autour du mythe, comme l’était le drame antique, et l’artiste, récusant les approches historiques, revendique la capacité d’interpréter la mythologie au plus haut niveau. Ainsi Wagner cherchera-t-il à retrouver la « pureté » du mythe de Lohengrin, au-delà des distorsions provoquée par la CHRISTIANISATION. Les risques politiques de tels choix sont certains, car la mythopoésie wagnérienne visait à revigorer la nation allemande par le retour à la pureté de ses mythes : on sait à quelles aberrations allaient conduire de tels choix au siècle suivant (R. Donington, 1963 ; B. Feldman & R.D. Richardson, 1975 : 469-471).

          
            ☛ DANSE ; MUSIQUE ET ANALYSE STRUCTURALE DES MYTHES ; MYTHE LITTÉRAIRE ; POÉSIE ; TRAGÉDIE.

          

        

      

      
        ARTISANAT CRÉATEUR

        Dans plusieurs COSMOGONIES, la CRÉATION du monde ou de l’homme est le produit d’un travail artisanal : essentiellement modelage, ou tournage. Ainsi, en Égypte ancienne, Ĥnum (ßnmw), le dieu-potier, fabrique sur sa girelle un vase pétri des germes de vie (NM : 41) et Ptah (ptÌ « le sculpteur »), est aussi nommé Ta-tenen (t”-Únn), par allusion au tertre primordial qui se soulève, en initiateur de la genèse (NM : 28 ; LÄ, VI : 238). Du reste, le mot DÉMIURGE vient du grec demiourgós, qui signifiait à l’origine « artisan, ouvrier ».

        
          ☛ ANTHROPOGONIE.

        

      

      
        ASCENSION

        Dans les mythes et les contes, le MOTIF de l’ascension céleste (MT F10-17, F50-68) s’effectue dans des buts divers : rencontrer la DIVINITÉ (Inde, Ejagham, pour rencontrer le Buddha : Chine), retrouver un époux ou une épouse-étoile (Amérindiens du Nord), une mère (Chine) ou un ami, conquérir le feu ou des richesses, ou encore pour se venger de ceux d’en-haut, pour attraper le SOLEIL ou la LUNE (en Afrique : A. Klipple, 1992 : 340 ; en PNG : A. Monnier, 1999 : 11), identifier un proche récemment décédé (Inde), ou bien par simple curiosité. L’ascension peut s’effectuer soit en se laissant porter par la fumée d’un feu (Japon : M. Coyaud, 1999 : 120-122 ; Buriat, Java, Santali, Yapese : G. Hatt, 1949 : 56 ; bûcher FUNÉRAIRE chez les ¿ukot : W. Bogoraz, 1902 : 591), soit en suivant le chemin de l’ARC-EN-CIEL (¿ukot : W. Bogoraz 1902 : 591), soit en grimpant en haut d’une MONTAGNE qui atteint le ciel (Akawaio, Ejagham, Maidu, Ts’ets’áut, Bella Kula, Australie), soit plus généralement à l’aide de divers végétaux : liane (Amérique du Sud, Indonésie), arbre (Ejagham, Amérique du Nord : Wyandot, et du Sud ; Finnois : Kalevala, Australie), fève qui grandit jusqu’au ciel (conte de « Jean-de-la-Fève » ou Jack and the Beanstalk : MT A515.1 et ATU 328). Divers objets sont aussi utilisés : panier (Amérique du Nord, Sibérie), échelle (MT F52 : échelle de Jacob, et récits du Cap-Vert, d’Égypte, du Golfe de Guinée, des Lamba, de Mongolie), canne plantée dans le sol et qui se met à pousser jusqu’au firmament (moyen utilisé par Tui Langa, HÉROS des Fidji), chaîne de javelots lancés au ciel (Narrinyeri), CHAÎNE DE FLÈCHES, balançoire (Polynésie : H. Lavondès, 1975, I : 121). Certains héros sont transportés par un nuage (MT F61.1 : Grèce ancienne, Chine) ou un ANIMAL, le plus souvent un cheval (dans l’Ancien Monde : G. Hatt, 1949 : 56), un oiseau (Eurasie, Amérique : Seneka) ou une simple plume (MT F61.2 : Bella Kula, ¿ilkotin, Haida, Nass, Tlingit, Tsimšian). Selon les traditions musulmanes, l’ascension (mirāj) du Prophète Mo·ammed, de la Mecque au Septième Ciel (via Jérusalem), s’est effectuée le 27 du mois de Rajab de l’an 615, sur un cheval légendaire appelé Buraq, c’est-à-dire « l’éclair ». Le CHAMANE monte au ciel grâce à l’aide d’un ESPRIT-AUXILIAIRE à forme animale (cheval, oiseau), ou bien en escaladant une échelle anthropomorphe (Mapu¡e, Koriak). L’ascension peut permettre au chamane de passer d’un monde à l’autre en se glissant par le trou du ciel, qui est l’Étoile Polaire (¿ukot). En Afrique, on explique souvent pourquoi l’ascension céleste, autrefois commune, est devenue impossible. Ainsi, dans la COSMOGONIE Bobo, le premier homme, descendu du Ciel par la « corde du Ciel » wuro penõ (l’ARC-EN-CIEL), l’utilisait, de même que les génies wiyaxe, pour remonter régulièrement afin de demander au créateur Wuro de dupliquer sur terre les biens célestes, jusqu’au jour où le dieu, lassé, coupa ladite corde (G. Le Moal, 1980 : 108). L’inverse de l’ascension est la CATABASE.


        
          ☛ CHAÎNE CÉLESTE ; CHAMANISME ; CORDE CÉLESTE ; DEUS OTIOSUS ; ÉCHELLE CÉLESTE ; HOMME VOLANT.

        

      

      
        ASSIMILATION

        Processus qui consiste à considérer comme identiques deux (ou plusieurs) figures tenues antérieurement pour distinctes. Il s’agit souvent d’englober une figure secondaire ou de moindre importance dans une plus importante. Cela peut se produire en cas d’évolution interne, ou, très généralement, en cas d’emprunt. Exemple du premier cas : les déesses grecques Hékatê et Artémis, distinctes à l’origine (par exemple dans la THÉOGONIE d’Hésiode) ont été rapprochées et confondues ensuite. Exemple du second cas : plusieurs déesses de la périphérie du monde hellénique, connues et adoptées par des populations grecques, ont été assimilées à leur Artémis ; ainsi la DÉESSE thrace Bendis, adoptée à Athènes ; la GRANDE DÉESSE anatolienne, assimilée à Artémis à Éphèse ; la déesse égyptienne Isis (”s.t). L’assimilation est généralisée, portant sur des figures, des mythes, des lieux saints en cas de SYNCRÉTISME. Dans l’étude des TRANSFORMATIONS du conte merveilleux, PROPP (1970) relève diverses formes d’assimilations : si l’on désigne ainsi « le remplacement incomplet d’une forme par une autre, de telle sorte qu’il se produit un fusionnement des deux formes en une seule », on peut distinguer : 

        — l’assimilation interne, par exemple lorsque la chaumière dans la forêt, demeure du DONATEUR, reçoit un toit d’or, ce qui est un MOTIF emprunté, dans le conte même, au palais d’or qui est en propre la demeure de la princesse ;

        — l’assimilation réaliste, lorsque par exemple la chaumière sur des pattes de poule, demeure habituelle de la Baba Yaga, devient simplement une chaumière au bout du village, ou encore une caverne dans la forêt (il y a mélange entre le conte et la réalité) ;

        — l’assimilation confessionnelle, caractéristique des contes européens, lorsqu’à la place du DRAGON il est question du diable (pour ce type de phénomène ☛ ALLOPERSONNAGE) ;

        — l’assimilation par superstition, rare : PROPP cite le cas du sylvain dans la chaumière à pattes de poule, à la place de la Baba Yaga (☛ SUPERSTITION) ;

        — l’assimilation littéraire, encore plus rare — il arrive toutefois que des parties de LÉGENDES ou de bylines évincent purement et simplement des sections du conte ;

        — enfin l’assimilation avec des éléments archaïques, difficile à déceler, et qui réclame spécifiquement une étude pour la vérifier ou la démentir. Ces formes d’assimilations sont celles que l’on retrouve pour un phénomène proche, la SUBSTITUTION (V. Propp, 1970 : 193-194). Ce sont en revanche à des assimilations en général univoques et systématiques que se livre telle ou telle ÉCOLE mythologique : pour l’École astronomique, la réalité ultime du mythe se ramenant aux phénomènes astronomiques, l’INTERPRÉTATION mythologique consiste à identifier quel astre ou phénomène se cache derrière une figure (divine ou héroïque), donc à assimiler cette figure à l’astre ou au phénomène repérés. Quantité de figures ont alors été assimilées à la LUNE, au SOLEIL, à l’aurore, aux ÉTOILES, à l’orage, lors même que la lettre du mythe ne l’impliquait nullement.

      

      
        ASTRALE (THÉORIE)

        Le phénomène de la précession des équinoxes, qui fait que tous les 2160 ans, ceux-ci tombent dans un signe précédent du ZODIAQUE, a été invoqué par des mythologues comme WINCKLER (1905) pour expliquer l’importance, dans les mythologies, des jumeaux, du TAUREAU, et du bélier. Selon ces théoriciens, tous les mythes de DIOSCURES auraient été imaginés à l’époque où le point équinoxial tombait dans le signe des Gémeaux ; quand il tomba dans celui du Taureau, cet animal tint une place prééminente dans les cultes de Mésopotamie, Égypte, Crète, pour être ensuite remplacé par le Bélier quand le point équinoxial tomba dans le signe de cet animal. Cette théorie a été réfutée par deux arguments : avant Hipparque de Nicée (astronome grec qui découvrit le phénomène de la précession) ce rôle du taureau, et a fortiori des jumeaux, restait inconnu ; et surtout l’importance prise dans les mythes par les jumeaux, le taureau et le bélier s’explique mieux par de tout autres causes. Quant à chercher par exemple aux mythes de gémellité une motivation dans la réalité, nul doute qu’elle se trouverait plus aisément dans les naissances de jumeaux que dans les astres. Comme toute « clé de lecture » unique, la thèse de l’origine astrale et babylonnienne de toutes les mythologies ne résiste pas à l’examen des faits ; pour ce qui est du bélier, elle serait par exemple impuissante à expliquer l’importance de cet animal dans les mythologies africaines, alors que la même espèce joue un rôle plutôt effacé dans le monde indo-européen. Bien que réfutée depuis plus d’un demi-siècle, cette « théorie astrale » a refait surface dans le grand public, par le biais des spéculations du courant NEW AGE.

        
          ☛ ASTROLÂTRIE ; ASTRONOMIQUE (CODE) ; CATASTÉRISME ; ASTRONOMIQUE (ÉCOLE) ; NEW AGE.

        

      

      
        ASTROLÂTRIE

        Ce terme offre deux significations : 1) Le culte des astres, et 2) le système d’INTERPRÉTATION des mythes qui n’y voit, toujours et partout, que des transpositions de phénomènes astronomiques, selon la théorie dite ASTRALE.

        
          ☛ ASTRONOMIQUE (ÉCOLE).

        

      

      
        ASTRONOMIQUE (CODE)

        Les corps visibles sur la voûte céleste (☛ LUNE ; SOLEIL ; ÉTOILES), que l’esprit n’a pas tardé à grouper en CONSTELLATIONS, forment un ensemble d’objets perceptibles par l’homme et radicalement distincts des autres objets, tant naturels que culturels, que l’homme a pu observer autour de lui sur terre et qui composent ce qu’Aristote appelait « le monde sub-lunaire ». L’une des propriétés du monde céleste est de fournir de grandes périodicités : diurne avec le mouvement du soleil, mensuelle avec celui de la lune, saisonnière avec celui de la majorité des étoiles et constellations. Une seconde est de fournir matière à MYTHIFICATION, soleil, lune, étoiles, constellations, Voie lactée étant propres à donner support à des récits de toutes sortes. Ces propriétés, jointes à l’autonomie du domaine céleste par rapport aux autres, l’ont constitué, en Amérique, en Grèce ancienne, en Inde, et à un moindre degré ailleurs, comme un véritable CODE, au même titre que ceux formés par l’ensemble des ANIMAUX, l’ensemble des PLANTES ou celui des objets techniques, et il s’intègre dans l’un des codes fondamentaux, celui qui repose sur la vue. Ainsi, dans un mythe Šerente, le HÉROS, Asare, est une étoile d’Orion, ses frères sont les Pléiades : la pensée indigène les met en opposition, l’étoile d’Orion étant associée au Soleil divinisé (☛ DIVINISATION) « et au clan “étranger” prasé, de la moitié shiptato, les autres à la lune divinisée et au clan “étranger” krozaké, de la moitié sdakran » (CC : 222) — les Šerente étant divisés en moitiés, les deux corps célestes codent une différence SOCIOLOGIQUE. De même pour les Apinaye, chez qui Soleil a créé les deux moitiés, c’est cet astre qui a localisé la première au Nord, tandis que Lune localisait l’autre au Sud (G. Urton, 1987 : 177). Les mêmes astres, étant nettement distincts par leurs formes, permettent d’exprimer aussi clairement une opposition conceptuelle essentielle : les Pléiades, sur toute la terre, portent un nom collectif, ou expriment par le mythe ou l’expression l’idée d’une collectivité non individualisée, ce qui correspond à la notion du continu, tandis que chacune des étoiles de la CONSTELLATION d’Orion, et, non loin d’elles, l’étoile Sirius (le chien d’Orion, en Grèce) sont clairement individualisées, ce qui correspond bien à la notion du discontinu (CC : 225-230). D’autres associations, fréquentes en Amérique du Sud, conjoignent respectivement l’ARC-EN-CIEL et la MALADIE, la MORT, la Voie lactée et l’ARBRE DES NOURRITURES (id. : 252-253). En Inde, les astres codent des relations sociologiques et religieuses : les Pléiades, les K¼ttika, sont les épouses des sept ¼ºi auteurs du ½g-Veda qui sont catastérisés dans la Grande Ourse. Ainsi un hindouiste voit tous les jours au ciel les auteurs du texte qui est à la base, encore aujourd’hui, de sa RELIGION.

        
          ☛ ASTRONOMIQUES (MYTHES) ; CATASTÉRISME ; POLAIRE (ÉTOILE).

        

      

      
        ASTRONOMIQUE (ÉCOLE) ☛ ÉCOLES.

      

    

  





  
    
      ASTRONOMIQUES (MYTHES)

      On appelle mythes astronomiques ceux qui mettent en scène les ÉTOILES et CONSTELLATIONs. Ils forment une part considérable de nombre de mythologies : grecque, indienne, amérindiennes, australiennes. Que les corps célestes soient directement animés ou qu’un mythe raconte le CATASTÉRISME d’un PERSONNAGE, ce qui correspond souvent respectivement au début et à la fin d’un mythe, les astres interviennent de multiples façons dans les mythes. S’ils forment système entre eux, et si ce système est mis en correspondance avec d’autres domaines, il y a formation d’un authentique CODE astronomique. Dans un pays comme la Grèce, où à une abondante mythologie astrale ne répondent que fort peu de données rituelles ou sociales, on discerne que le code est perdu, mais dans Les Travaux et les Jours d’Hésiode, étoiles et constellations servent au repérage des moments de l’année. Il est en revanche perceptible dans les régions comme l’Amérique où la collecte des mythes, aux XIXe-XXe s., a été synchrone de celle des indications ethnologiques, et où la mise en correspondance des premiers avec les secondes est possible. La constitution de constellations, c’est-à-dire de groupements d’étoiles pourvus de sens et formant images, est un trait des plus répandus. Certains ensembles particulièrement nets, comme la Grande Ourse ou Orion, sont très souvent pris en considération, mais la définition d’une CONSTELLATION étant suggestive, les frontières de celles-ci varient selon les cultures. Même la Grande Ourse constituait, dans la période grecque la plus ancienne, un groupe beaucoup plus vaste que l’actuel, de sorte qu’Arcturus, actuellement principale étoile du Bouvier, n’était autre (étymologiquement) que « la Queue [ou le Gardien] de l’ourse ». La « Grande Cigogne » des Matako est une CONSTELLATION réunissant les Pléiades, qui forment la tête, les Hyades (le corps), le Baudrier d’Orion (la patte). En Guyane, une des représentations stellaires fait des Pléiades une femme séduite par un tapir, dont les Hyades sont la tête et Aldébaran l’œil ; Orion, individualisé ici, est le mari de cette femme. Chez les Taulipang, les Pléiades sont la tête, Aldébaran et les étoiles proches le corps, une partie d’Orion la jambe unique d’un PERSONNAGE dont l’autre jambe a été coupée (Cl. Lévi-Strauss, CC : 230-231). Un bel exemple de différences de tracés entre nos constellations et celles d’autres populations a été fourni par Theodor Koch-Grünberg en Guyane (1916, 1920, 1956, et cf. CC : 238-239). Par ailleurs éléments de code, les identifications des constellations peuvent commuter : dans un groupe de mythes des Guyanes qui parlent d’une épouse séduite par un tapir et de son époux qui a la jambe arrachée, ou encore d’un tapir femelle qui cause la séparation en deux du corps d’un HÉROS, on observe les variations d’identifications suivantes (OMT : 36) : 

      
        
          
            
            
            
            
            
            
            
              
                	
                	ORION

                	HYADES

                	PLÉIADES

              

            
            
              
                	Warao

                	Jambe

                	Corps du mari

                	Mari

              

              
                	Guyane (Karib ?)

                	Mari

                	Tapir mâle

                	Épouse

              

              
                	Karib

                	Jambe

                	Tapir femelle

                	Corps

              

            
          

        

      

      On vérifie ici que dans une culture donnée, c’est l’ensemble de l’astronomie qu’il faut prendre en compte pour la comparer à une autre, et non une constellation ou une étoile isolée.

      Étoiles et constellations sont essentiellement un moyen de repérage saisonnier et calendaire. Elles servent aussi à coder des liens sociaux (☛ CODE ASTRONOMIQUE, supra) ou spécifiques. Par exemple, en Amérique, les étoiles, constellations et taches sombres dans la Voie lactée sont mises en relation avec les différentes couleurs des oiseaux ; la TRADITION Ki¡ua place un animal dans chacune des parties sombres de la Voie lactée, un SERPENT (reptile), un crapaud (batracien), un tinamou (oiseau), un lama avec son petit (mammifères herbivores) que poursuit un renard (mammifère carnivore) (G. Urton, 1987 : 179).

      
        Principaux astérismes

        
          Étoile polaire

          
            ☛ POLAIRE.

          

        

        
          Voie lactée

          Parmi les principaux astérismes, la Voie lactée est très fréquemment un chemin (« chemin des âmes » ou « des morts », ou « des pèlerins », ou « de Saint-Jacques », dans la TRADITION ouest-européenne, « le pont de saint-Jacques » en Italie, la « charreyère [bac] de saint-Jacques » dans le Maine ; elle est de même un chemin chez les Finnois, les Dakota, les Montagnais, les Iroquois-Huron, les Pawni et certaines tribus de l’est de l’Amérique du Nord (H.B. Alexander, 1916 : 96, 117), en Amérique du Sud les Arekuna, les Taulipang ; le chemin de l’AUTRE-MONDE, chez les Trumai et le « chemin des morts » pour les Šošon et les Taulipang ; le « chemin du Tapir », en Guyane, des « âmes-tapirs », chez les Urubu et d’autres peuples d’Amazonie (F. Huxley, 1960 : 208) ; celui « du nandou », chez les ¿iriguano ; le couple du Jeune et du Vieux Chemins, chez les Desána et Barasana ; le chemin du soleil, tracé par un jaguar qui traînait un lamantin à travers le ciel, chez les Amahuaca ; le chemin des chamanes, qu’ils empruntent pour visiter les êtres célestes chez les Tapirape ; la « Trace du Tapir » pour les Šipibo ; le chemin du guanaco en Patagonie ; un chemin couvert de cendres chez les Karajá ; le chemin vers les dieux pour les Latins ; le chemin des oiseaux en Estonie ; un chemin fait de la LUNE à la terre selon les Ka¡in ; un chemin militaire chez les anciens Germains et les Magyar ; le Chemin de l’Oiseau chez les Türk méridionaux (J.-P. Roux, 1981b : 373), la route des pélerins vers la Mecque pour les Turcs de Turquie, le « chemin inconnu » pour les Giliak, la trace des skis de Mangi, l’OURS héros culturel, lorsqu’il chasse l’élan céleste Xeglun, chez les « Tunguz » (L. Delaby,1981b), la trace des pas de K’luyeš cherchant son fils, chez les Tanaina (H. Norman, 2003 : 89) ou une rivière (un couple de fleuves pour les Ki¡ua, l’Anāhitā céleste chez les Iraniens, le FLEUVE source de toutes les eaux terrestres en Inde, le fleuve céleste en Chine, la « rivière de vie » pour les peuples voisins du lac Eyre en Australie centrale, l’« Eau vivante de Tane » à Tahiti). C’est une limite, pour les gens du Yatenga (M. Izard, 1984 : 54) et pour les Kasena (D. Liberski, 1984 : 112), une « Grande Vallée » pour les anciens Tahitiens (T. Henry, 1993 : 43). Elle est parfois cendreuse : cendres de l’ARBRE DU MONDE chez les Mokoví, « Cendres d’étoiles » chez les Bororó ; c’est la poussière d’étoiles brisées, selon certains « Pygmées » africains ; c’est encore de la cendre pour les Sān d’Afrique australe et pour les Karajá en Amérique (C.M. Bowra, 1966 : 239 ; P. Ehrenreich, 1905 : 39). Ou bien elle est faite de paille : paille éparpillée, chez les Valaques ; traînée de paille ou sentier sur lequel on a tiré de la paille chez les Vaïna̦ du Caucase (M. Tsaroïeva, 2005 : 198, 362) ; route-de-paille en arabe et en copte, ou encore la route-des-porteurs-de-paille-hachée en arabe ; la route-aux-fétus-de-paille en syrien et hébreu moderne ; la route-aux-transports-de-paille en persan ; le voleur-de-fêtus-de-paille en arménien et en Türk (A. Schott, 1982 : 245, 319 ; M. Mesnil, 1987). Ou encore c’est un tissu : dans les traditions marocaines, elle est un voile qui recouvre un SERPENT, tout en étant en même temps un fleuve (V. Pâques, 1997 : 272) ; les Mosetén voient également en elle la transformation d’un serpent (B. Péret, 1960 : 67) tout comme les Aztèques (le « Serpent de nuages ») — et les Amazoniens adorateurs de Yurupari disent que le héros Pinon avait la Voie lactée comme ceinture en forme de serpent d’étoiles. En Australie, elle est souvent la représentation, l’équivalent céleste, de l’objet SACRÉ par excellence qu’est le ¡uringa (G. Róheim, 1970 : 75). En Amérique du Sud, elle est parfois identifiée à l’ARBRE COSMIQUE, ainsi chez les Akawaio et les Bakairí ; mais, dans le nord-ouest de l’Amazonie, c’est le sperme d’un magicien qui a fécondé des femmes se baignant dans la mer (P. Ehrenreich, 1905 : 39) et ce thème d’une substance laiteuse se retrouve dans la mythologie grecque, où la Voie lactée tire son nom de ce que c’est une trainée de lait de la déesse Hèra à l’époque où elle allaitait Hèraklès. Elle est plus rarement assimilée à d’autres objets, comme les crânes de sept FORGERONS chez les Buriat (R. Hamayon, 1990 : 214).

        

        
          Pléiades

          Principalement par leur lever héliaque, elles marquent très généralement une coupure dans l’année et sont souvent associées aux pluies. À peu près universellement importantes, dans les computs annuels et agraires, leur interprétation mythique est néanmoins (et tout à fait normalement !) d’une grande variété. Elles peuvent être : un groupe de femmes, et, comme l’une des sept ÉTOILES du groupe, Mérope, est plus pâle que les six autres, cela est expliqué par le fait que c’est la seule qui n’a pas été l’épouse d’un dieu, car elle a eu pour mari Sisyphe, roi de Corinthe, tandis que les autres ont eu pour amants Poséidôn, Arès, Zeus. De même en Inde, six Pléiades (K¼ttika :« Celles qui ressemblent à un clayonnage ») sur sept ont succombé à la séduction de Śiva, tandis que la septième, Arundhatī, restait fidèle à son mari humain (il s’agit ainsi de mythes visiblement apparentés, cf. Sergent 1997e) ; dans une LÉGENDE allemande, un boulanger ayant refusé une miche au Sauveur, sa femme et ses six filles lui donnent du pain en secret, et Dieu fit d’elles les Pléiades. Ce sont semblablement « les Filles de la Nuit » chez les Kel Tamašeq — mais un chant précise que « la septième est un garçon dont l’œil s’est envolé » —, les « sept vierges » chez les Likuba, « les Sept Sœurs d’Industrie » en Chine, « les Petites Jeunes Filles » chez les Gbaya, le « Groupe de femmes » chez les Ngala, un « Groupe de Vierges » pour les ¿ukot et les Manza ; pour les Tswana elles sont Selemala, « Celles qui ouvrent les travaux des champs », mais c’est le « Groupe de Jeunes Filles », dans les îles Salomon et chez les Sema Nāgā, sept belles filles transformées en étoiles en Australie (Ngadadjara, Pitjantjatjara). Désormais responsables de la grêle, elles sont appelées pour cela les « Vierges de Glace » chez les Kamilaroi ; elles sont filles de Mami-n gata, « Notre père », identifié à Altaïr, chez les Wurunjerri et Kulin, les filles aînées d’Antarès, qui, incestueux, les a poursuivies longtemps, chez les Dirri et Arabana, et chez les Warlpiri ce désir, de leur père, Invincible, pour elles, est réalisé . Il peut s’agir de sept sœurs, chassées par Orion, comme en Grèce et chez les Yanggundjara ; ou sept sœurs poursuivies par Aldébaran, chez les Luiseño ; sept sœurs encore chez les Wyandot, où l’une d’elles se cache avec son époux mortel derrière une corbeille. Chez les Jarai, sept filles abandonnées par leurs parents parviennent chez le HÉROS Drit, travaillent pour lui, mais l’une meurt en tombant dans un piège à épieux ; de même, dans un récit malais, une des sept Pléiades est tombée sur terre, dans la région de Majapakit. Chez les Mono, les Pléiades sont six femmes que leurs maris, les Hyades, chassèrent de chez eux car, ayant mangé des oignons sauvages, elles avaient mauvaise haleine ; depuis ils les poursuivent, mais ne les ont jamais rattrapées. Dans le Maine (France), un orage frappa le gros chêne autour duquelle dansaient des jeunes filles, et les emporta au ciel : on en voit six, la nuit, habillées de blanc.

          « La » Pléiade est parfois une seule femme : chez les Warao, certains Karib de Guyane, tels les Wayãpi qui l’appellent « la Femme aux Boucles d’Oreille », et pour les Taulipang ; c’est l’« Étoile-Mère » des Arawak de Guyane, la « Femme-Chamane » des Barasana, la « Mère des Poussins » chez les Kasena.

          Il s’agit parfois aussi d’un PERSONNAGE masculin, en Amérique du Sud chez les Bororó, les Arekuna, les Wapišána, certains Karib de Guyane (dont le héros Makunaima est devenu la Pléiade) ; c’est « Grand-Père-Beaucoup-de-Choses » chez les Urubu, un ancêtre chez les Abipone et les Mokoví, un héros-étoile chez les Kadiwéu, le guerrier Onkoy chez les Amueša, « le Seigneur des Maladies » au Pérou ancien, et en Ki¡ua actuel Huayna (Ol)la, c’est-à-dire sans doute « le Jeune Guerrier ».

          Ou bien ce sont des personnages masculins : les sept Dilgehel ou Dilyebe des Navajo, sept chasseurs avec leurs balles de jeu chez les Inuna-Ina, la Heptade en Mésopotamie et chez les Hittites, mais six garçons selon les Pikanii, un groupe d’orphelins chez les Šuar (Jivaco) ; ce sont, selon les Huron, ou bien sept sœurs qui dansaient et chantaient, mais un jeune homme en enleva une, ou bien sept garçons qui furent soulevés au ciel pendant qu’ils dansaient ; une femme et ses frères, chez les Pawni ; Coyote et ses filles, chez les Šošon ; et sept frères, dont l’un est tombé sur terre, chez les Nez-Percé. Un mythe Pied-Noir conte que six garçons harcelaient leurs parents pour avoir de belles robes neuves en peau de bison ; n’obtenant rien, ils émigrent au ciel ; après avoir obtenu vengeance grâce au SOLEIL, ils deviennent les Pléiades ; pour les Šasta, Coyote tue Raton-Laveur par mégarde, et le fait manger à ses enfants ; mais le plus jeune n’a pas été servi, et révèle tout à ceux de Raton-Laveur, qui vengent leur père en tuant tous les enfants de Coyote, sauf le dernier avec qui ils partent au ciel : ce sont les Pléiades. Dans une légende Maya, ce sont quatre-cents garçons que leur père a tués parce qu’ils avaient tenté de lui faire subir le même sort (M. Graulich, 1987, 137-138). Cette conception des Pléiades comme enfants, éventuellement accompagnés de leur mère, est assez fréquente en Amérique du Nord, et ne se retrouve en Amérique du Sud que chez les Makuší. En Laponie, on les appelle Kallanpojat, c’est-à-dire « les Fils de Kalla » (J. Pentikäinen, 2011 : 102).

          C’est encore, souvent, une collectivité indistincte d’animaux, de nombre imprécis : ce sont les Poussinières (ou la Poussinière, « groupe de poussins ») des traditions française, italienne (les Gallinelle), allemande (les Gluckhenne), et aussi en Hongrie ; bien loin de là, au Cambodge et au Siam, ce sont « les Poussins » (Dao Luk Kai, Süm Lehk), ou en Afrique sub-saharienne, « la Poule et ses Poussins » chez les Igbo ou les Šilluk, « la Poule et ses Six Poussins » chez les Dayak, mais en Espagne las Cabreras, en catalan les Cabrelels, Cabrilles, Escambrilles, et aussi une nuée de cacatoès dans une tradition australienne, « les Petits Perroquets » chez les Mojo, les « Perruches » chez les Karajá, « la Portée de Renardeaux » selon certains Inuit, des chiots chez les Tis-Tsis-Tas (Cheyennes), ailleurs en Amérique du Sud des abeilles, des guêpes… ; parfois, c’est un seul animal : un mouton sauvage chez les Kaza̦, un SERPENT chez les Apurinã, Tariana et Tukáno, un opossum chez les Barasana, un poisson pour les Tlingit.

          Ce peut encore être un objet, souvent composé de plusieurs éléments : une pomme de pin dans le Haut-Vallès catalan, une Toison (Zappu) à Babylone, une sorte de chandelier de cristal chez les Arabes (at-turayyā), une peau de tapir et ses occupants chez les Tukúna, l’« Échafaudage de l’Abeille » chez les Tupi de la côte nord du Brésil — qui y comptent neuf ÉTOILES, tout comme des Amérindiens du bas Frazer, pour lesquels ce sont neuf enfants qui, abandonnés par leurs parents, ont pleuré et ont été transformés en étoiles par le dieu Qäls. C’est encore l’« Essaim » chez les Guaraní et chez les Pamíva, le « Panier-à-claire-voie » chez les Kumanagoto et les ¿ayma, « le Panier » dans une LÉGENDE juive, le « Tamis » en Perse, la « Grappe » dans une tradition grecque, un astre brisé en six morceaux, donc appelé « les Six » selon les insulaires des îles Hervey, et de même pour les gens du détroit de Bougainville, la « Marque de l’Outarde » chez les Omaha, et, dans diverses traditions d’Amérique du sud (Akawaio, Karib des Guyanes, Tupi amazoniens), la tête, « un membre, un fragment ou les entrailles, les poumons… d’un être assassiné et dépecé » — par exemple, chez les derniers nommés, Ceucy, la Sarigue, tuée sur ordre ou avec la permission de son fils, le HÉROS CULTUREL Yurupari. Au Pays de Galles, les Pléiades et la Grande Ourse portent le même nom, Crannarain, « Pelle de boulanger » (R.H. Allen, 1963 : 402), image qui se retrouve chez les ¿e¡en et Galgay (U.B. Dalgat, 1972 : 130-131).

          On a enfin souvent des expressions qui désignent leur aspect de tas, de groupe indistinct, appellations qui réclament moins un mythe explicatif que les précédentes : « les Crins de Cheval » au Yatenga, « la Brousse » chez les Tamanak, « l’Amas » ou « le Marché » chez les Aztèques, « les Étoiles en Tas » chez les Hopi comme chez les Russes (Ku¡ki, « le Tas ») et en bas-allemand (Dümp), ou encore chez les anciens Celtes (lat. Massa), « l’Amas » dans une des dénominations Huron, le « Duvet Blanc » chez les Bororó, une poignée de farine chez les Bakairí, « les Nombreuses » (Bahulā) dans une des dénominations sanskrites, des petits yeux à Tahiti ; ou, se référant à d’autres traits, les Vergiliae, « Celles qui s’inclinent » ou bien « Celles qui tressent » à Rome, Ülkär « Celles qui coupent (le temps) » en Türk ancien et moderne. Au Japon et en Chine, ce sont six étoiles, et il s’agit des « Étoiles », Mul-, à Babylone, alors que chez les Hébreux et Inka, c’est le « tas » ou le « groupe ». Chez les Bugi, les Pléiades sont « la Touffe », mais leurs voisins les Kadayan précisent que ce sont sept étoiles dont l’une est à peine visible parce que le héros culturel Awang Simanno l’a abattue d’une flèche de sarbacane. Chez les Tatar de l’Altaï, le chameau et le bœuf voulurent écraser un ANIMAL terrestre ; le bœuf posa le pied dessus, et les débris passèrent entre ses sabots, jaillissant jusqu’au ciel : ce sont les sept étoiles des Pléiades.

        

        
          Grande Ourse 

          C’est le Chariot (gi-gigir) de la DÉESSE Ninlil en Babylonie, à la fois une Ourse et un Chariot pour les Grecs, le Chariot aussi ou « la Grande Casserole » en France, le « char des âmes » en Languedoc, le « char des morts de l’Ankou » en Bretagne, la « Chârte de roué Davi » dans le Maine, la « Grande Louche » aux États-Unis. Chez les Karib, c’était le canoë d’un homme qui, changé en héron, forme quant à lui une autre constellation (R. Lehman-Nitsche, 1928 : 203), ce qui rappelle une conception Ojibwa selon laquelle un immense canot déployé dans le ciel va d’Orion à la Grande Ourse, qui en est le pagayeur antérieur (E. Dèsveaux, 1988a : 228). L’idée que la Grande Ourse est un chariot se retrouve aussi chez les Arabes, les Hébreux, et en Chine. Bien des peuples ont insisté sur le nombre d’étoiles qui la composent : ce sont les sept bœufs de labour (septem trionem), pour les Romains, les Sept ½ºi en Inde, époux des sept K¼ttika (« Pléiades », supra), sept frères dans le Caucase, les sept Khan pour les Tatar de l’Altaï (J.-P. Roux, 1999b : 373), sept voleurs ou sept vieillards pour les Mongol sibériens, sept gardiens du cercle du Pôle Nord pour les Kirgiz, les crânes de sept FORGERONS, selon les Buriat (R. Hamayon, 1990 : 214), sept chèvres sauvages ou sept garçons changés en oies selon les ¿umaš, six frères et une sœur pour les Tis-Tsis-Tas. Chez les Vaïna̦, quand elle n’est pas vue comme une femme ayant eu le tort de compter les étoiles, la Grande Ourse est appelée Dardza-nana Qunigaš, « Fils de la déesse de la tempête de neige », ou Vorxvešin seda, « Étoiles des sept frères »(M. Tsaroïeva, 2002 : 262, 264). En Égypte ancienne, c’était la Cuisse de TAUREAU, figurée entourée de sept étoiles. Chez certains amérindiens du Mexique (Aztèques, Maya) le dieu Tezcatlipoca ou Hurunjan est un unijambiste formé de la Grande Ourse et d’une partie de la Petite (R. Lehmann-Nitsche, 1928 : 202-203). Ce sont simplement « les Tireurs » au Yatenga (M. Izard, 1984 : 54), et chez les Bwaka, c’est le DÉCEPTEUR Setu (H.J.L. Tegnaeus, 1950 : 113). Il s’agit d’une civière chez les Sioux, et cette idée se retrouve au Maghreb (J. Servier, 1964 : 224). En lapon, c’est Otava, étymologiquement « Filet de pêche » (J. Pentikäinen, 2011 : 102). L’idée qu’il s’agisse d’un OURS se retrouve en Amérique du Nord (Mi’kmaq, Ojibwa, Iroquois-Huron — où c’est un ours suivi par trois chasseurs, tout comme chez les Thompson —, Wasko — où ce sont deux ours et cinq loups ; cf. S. Hagar, 1900 et HN : 259), et peut-être dans l’Inde védique, où une CONSTELLATION s’est appelée ¼kºa, « Les Ours » ; une LÉGENDE attestée dans les Plaines (Wi¡ita, Inuna-Ina, Pikanii) parle d’une femme qui, changée en ourse, massacra toute sa tribu, puis se lança à la poursuite de ses frères, qui devinrent une constellation : à savoir, chez les Wi¡ita, la Grande Ourse, tandis que la femme devenait l’étoile Polaire (R.H. Lowie, 1908 : 126-127). Pour les Paiute, l’étoile Polaire, la Grande et la Petite Ourses sont toutes les trois des mouflons. Plusieurs peuples de l’hémisphère Nord (Sami, « Samoyèdes », « Ostiak »…) et du groupe Ouralien voient en la grande Ourse un élan ou un renne ; dans le cas des Snohomiš, ce sont quatre élans et trois chasseurs, dont l’un accompagné par son chien (MLI I : 114). Pour les Algonkin du nord (Montagnais, certains Ojibwa), elle s’appelle le « Pécan stellaire », cet animal étant blessé à la queue par une flèche (E. Dèsveaux, 1988 : 228-229).

        

        
          Baudrier d’Orion

          Un autre astérisme spectaculaire est celui formé par les trois étoiles brillantes et en ligne du Baudrier d’Orion : c’est donc le Baudrier ou la Ceinture du GÉANT Oriôn pour les Grecs ; dans l’Inde ancienne, c’était la flèche avec laquelle Rudra avait tué Prajāpati changé en antilope ; pour les Jarai, c’est le piège où tomba l’une des sept jeunes filles qui travaillaient chez Drit (☛ supra) ; ce sont Trois Yeux pour les Urubú (F. Huxley, 1960 : 207). Chose curieuse, les Sre voient sept étoiles dans le Baudrier — ce qui doit être dû à l’influence des Pléiades, proches (J. Dournes, 1981b : 429). Dans l’Altaï et chez les Buriat, Orion était un chasseur lancé à la poursuite de trois cerfs, « qui, sur le point d’être tués, montèrent au ciel » : ce sont sans doute les trois étoiles du Baudrier, quoiqu’on dise aussi que la flèche qu’il décocha est une autre des constellations visibles dans le ciel (J.-P. Roux, 1966 : 79). À Tahiti, les Pléiades, Orion, et la Ceinture d’Orion — Mere, « Tendresse des parents » — sont les enfants d’un des dieux primordiaux, Ta’urua-nui (T. Henry, 1993 : 45). Pour les Karib de Guyane, c’est la jambe coupée de Makunaima (MC : 186) — ce qui ne peut éviter de faire penser que pour les Grecs, Oriôn est un géant tué d’une morsure au talon — ou, variante, le chasseur Seriko poursuit sa femme infidèle Wailya (les Pléiades) que le tapir (groupe des étoiles du Taureau autour d’Aldébaran) avait séduite, ce qui rappelle à présent le mythe de Rudra et Prajāpati. Pour d’autres Sud-Amérindiens, c’est un séchoir à manioc (Bakairí), ou encore un animal : un cafard, selon les Karajá, une tortue, selon les Ipurina (P. Ehrenreich, 1905 : 39). En Gascogne, le Baudrier d’Orion est fait de trois Bourdons (longs bâtons), et en Agenais ce sont trois vierges.

        

        
          Nuages de Magellan

          Visibles dans le ciel austral, ils sont le plus souvent interprétés en Australie comme les camps des gens du ciel (deux sœurs, deux frères, deux amants, ou un vieux couple), dont Achernar est le feu. Mais ils peuvent être aussi un oiseau de proie poursuivant les Pléiades, ou deux serpents-héros culturels ancestraux, à savoir les Bagadjimbiri qui avaient été tués et ressuscitèrent puis montèrent au ciel, pour les Karadjeri. Il s’agit d’un poisson pour les Lunga, et des ESPRITS des morts pour les Kamilaroi (D. Johnson, 1998 : 56, 110, 114). En Amérique du Sud, les Bakairí en font un feu allumé par les héros culturels Keri et Kame (P. Ehrenreich, 1905 : 39).

        

        
          Croix du Sud

          Autre CONSTELLATION australe, la « Croix » du Sud n’est reconnue sous cette forme ni en Amérique du Sud, ni en Australie. Dans la région de Groote Eylandt (Territoires du Nord) Alpha et Beta Crucis peuvent être deux frères dont les feux sont Gamma et Delta Crucis, et dont Alpha et Beta Centauri sont des amis, tous chassant le poisson Alakitja, une nébuleuse voisine ; ou bien, chez les Galpu, les Nangurgal (un groupe d’hommes dont les yeux sont les étoiles les plus brillantes de la Croix) et leurs fils (dont les yeux sont les autres étoiles de cette constellation) attrapent un SERPENT qui n’est autre que la même nébuleuse, et le mangent, ou encore, chez les mêmes, une VARIANTE dit que la Croix est une raie pastenague poursuivie par un requin, qui est formé par les Gardes. Pour les Kanda cependant, les étoiles de la Croix sont les filles d’un chef appelé Mululu, lui-même catastérisé en Beta Centauri ; pour les Walmajarri, il s’agit d’un oiseau de proie qui poursuit les Pléiades, et dans le Désert occidental, on y voit les empreintes d’un aigle dont les Gardes sont le bâton de jet, tandis que dans l’île de Stradbroke, les yeux du héros ancestral Mirrabooka sont les Gardes, et la Croix du Sud représente ses mains et ses pieds. Pour les Warkawarka enfin, la Croix est un arbre dans lequel s’est réfugié Bunya, un phalanger poursuivi par l’émeu Cingal, lui-même attaqué par deux chasseurs (les Gardes) dont les lances se sont fichées dans cet arbre (D. Johnson, 1998 : 111, 113, 115, 118, 120, 122). En Guyane, les Arekuna appellent la Croix du Sud « Père du Mutum », ce dernier étant un gallinacé qui commence à chanter au début du mois d’avril, peu avant minuit, heure à laquelle culmine cette constellation (MC : 239). Elle est le chemin du nandou chez les Bororó, les Karajá, les Patagons ; les Yurakáre parlent d’un jaguar à quatre yeux, qui parvint à échapper au héros Trini : ses yeux sont sans doute la Croix du Sud (P. Ehrenreich, 1905 : 38). Quant aux Tupi amazoniens, ils « voient dans les quatre étoiles terminales de la Croix du Sud les angles d’un barrage de pêche et, dans les autres, les poissons déjà pris » (OMT 112).

          
            ☛ DRAGON.

          

        

      

      
        Étoile incarnée

        À l’inverse de tous les mythes précédents, ce n’est pas un être vivant qui devient ici une ÉTOILE, mais au contraire celle-ci qui s’incarne. Par exemple, un récit Šerente développe les AVENTURES survenues à l’étoile Vénus, Personnage masculin incarné parmi les hommes (CC : 256-257). Des étoiles descendues sur terre pour agir en êtres humains (MT A762 et D439.5.2) se retrouvent aussi dans des mythes de chaco, et ceux iraniens (H. Carnoy, 1917 : 269) et chinois (W. Eberhardt, 1937 : 56).

        
          ☛ ÉPOUSE DES ASTRES.

        

      

      
        Principales astronomies 

        
          Grèce ancienne

          La quasi-totalité des étoiles brillantes ou de celles aisément groupables en constellations a fait l’objet de mythes. Ainsi, dès les plus anciens textes (Iliade, Odyssée), on a Oriôn, le GÉANT, dont le mythe est évoqué, Sirius, qui est son chien, l’Ourse, dont on apprend plus tard qu’elle est la nymphe Kallistô changée en ourse puis en CONSTELLATION ; ultérieurement (Hésiode, principalement), il est fait mention des Pléiades, groupe de femmes poursuivies par Oriôn et six sur sept épousées par des dieux, puis mères de HÉROS de la province de Béotie ; un groupe de constellations voisines concerne des personnages du même CYCLE : Persée, son épouse Andromède, les parents de celle-ci Képheus (Céphée) et Kassiopê, le cheval Pégase… De même, chacune des constellations du ZODIAQUE est expliquée par un CATASTÉRISME. Ceux-ci ont été poursuivis jusque dans l’époque historique : une pâle constellation voisine du Lion a été assimilée, au IIIe s. AEC, à la chevelure de la reine égyptienne Bérénice ☛ PSEUDOMYTHE).

        

        
          Celtes, Germains, Italiques

          Des bribes de mythologie astrale de ces peuples nous sont parvenues : la demeure de la DÉESSE connue dans le Mabinogi de Math sous le nom d’Arianrhod, « Roue d’argent », pourrait être une constellation, mais on ne sait pas laquelle (la Couronne boréale ?), et la demeure (Caer) de son frère Gwydion pourrait être la Voie lactée ; dans l’Edda, le doigt de pied gelé du héros Aurvandil, jeté au ciel par le dieu Þórr, a formé l’étoile Aurvandilsta (Skaldskaparmal, III) — peut-être l’étoile du matin. Les noms de la Grande Ourse en latin, Septem Triones, « les sept bœufs de labour », ou plutôt de battage, des Vergiliae (les Pléiades), des Suculae (les Hyades), et de Canicula pour Sirius, indiquent une mythologie disparue, antérieure à l’influence grecque, mais apparentées aux traditions grecques, puisqu’on y retrouve les bœufs proches du pôle céleste (la Grèce a Boôtès, le GARDIEN de bœufs), les porcelets (Suculae, les Huades — hyades — tirant leur nom de hus, « porc »), enfin Sirius identifié, ici aussi, à un chien. L’interprétation du décor du chaudron de Gundestrup, daté du IIe s. AEC, comme des figures d’Orion, du Taureau, du Dragon et de l’Ourse, n’est pas convaincante (Fr. Lequèvre, 2016 : 60-62).

        

        
          Iran antique

          Les textes avestiques mentionnent plusieurs étoiles et constellations divinisées, mais elles ne sont que rarement identifiables : Sātavaēsa, l’Étoile « aux cent valets », est Fomalhaut, Vanant est Véga, Hapta Ringa (« Sept Marques ») la Grande Ourse, Druvāspā, « celle aux chevaux fixes », sans doute l’étoile Polaire. Un PERSONNAGE important est l’étoile Tištrya, qu’on assimile à Sirius : c’est un dieu guerrier (É. Pirart, 2006 : 30, et pass.)

        

        
          Inde

          Elle offre une très riche mythologie astrale, aussi abondante que celle de la Grèce, et apparentée à elle (cf. B. Sergent, 1997c) — ce qui fait d’autant plus regretter la perte des astronomies celte, germanique, balto-slave, iranienne. Dans le ½g-Veda, les Ourses (grande et petite) sont sans doute appelées « les Ours », ¼kºa, masculin pluriel de ce qui est féminin singulier en Grèce et plus tard les sept ¼ºi. Les Pléiades sont sept femmes, les K¼ttika ; comme en Grèce, Orion est une tête d’animal — l’antilope m¼ga — et le Baudrier d’Orion est la flèche du dieu de la chasse Rudra qui décapite cet animal (or, en Grèce, Oriôn était un chasseur, et il a été tué par la DÉESSE de la chasse Artémis). L’Inde ancienne possédait un curieux CALENDRIER, peut-être issu de la culture harappéenne, formé de vingt-huit « stations » lunaires, les nákºatra. Ces nákºatra sont toutes déterminées par des étoiles ou des couples d’étoiles, et à toutes président des dieux : à Rohinī, qui correspond à Aldébaran et aux Hyades, préside le dieu Prajāpati, etc. On doit conclure, au sujet des astronomies des peuples indo-européens, qu’on discerne un plan très archaïque, où le ciel était peuplé d’animaux sauvages (ours, m¼ga) — comme (☛ infra) en Amérique — associés à un chasseur (Oriôn, Rudra). Cette conception ancienne a été concurrencée par une nouvelle, qui fait intervenir à la fois des animaux domestiques (bœufs, porcs, chien), des femmes (les Pléiades / K¼ttika), et, pour la Grande Ourse, dissociée en plusieurs éléments, l’image très fréquente d’un véhicule attelé (Grèce, concurremment à « Ourse », dès Homère ; Rome ; peuples de langue germanique) (voir principalement A. Scherer, 1953 ; B. Sergent, 1997a : 340-343).


          
          Mésopotamie, Égypte ancienne

          La Mésopotamie a développé précocement une importante astronomie qui inclut de nombreuses constellations, mais les mythes qui les concernent sont mal connus. Il s’agit parfois de divinités : notre Verseau était « le Magnifique », dieu versant l’abondance et la régénération, nos Poissons étaient Anunit, déesse au corps de poisson. La Mésopotamie est d’ailleurs le lieu d’origine de notre ZODIAQUE, mais les mythes associant les figures qui le composent à la THÉOLOGIE sont inconnus. Tout l’Orient sémitique, y compris les Arabes pré-islamiques, accordent une très grande importance aux planètes, et singulièrement à Venus. Planètes et astres ont été divinisés (☛ DIVINISATION), ou bien les premières ont été mises en relation avec des dieux du PANTHÉON ; c’est là l’origine, à la suite d’un emprunt grec au IVe s. AEC, de nos propres dénominations des planètes par l’intermédiaire de noms de dieux grecs puis de noms de divinités latines. L’Égypte, de même, avait des constellations, désormais mal identifiables, et dont la mythologie n’est pas connue. Il y avait en tout cas des images de dieux : le crocodile Sobek (sbk), la déesse hippopotame Thouéris (t”-wrt), l’un des Taureaux divins, le bateau d’Osiris (wsjr), Isis (”s.t) avec Horus (Ìrw) enfant (notre Vierge), un SERPENT symbolisant le Nil (notre Hydre), Orion était Osiris, etc. En spécifiant qu’Allāh est le « Seigneur de Sirius », le Qur’ān (LIII, 49) fait très probablement allusion à un ancien fonds des mythes arabes pré-islamiques.

        

        
          Afrique sub-saharienne

          On y trouve définies quelques constellations : Orion se retrouve comme chasseur chez les Kongo, les Gogo, les Khoisan, et que les trois étoiles du baudrier soient connues comme un chasseur, son chien et leur gibier est un MOTIF spécifiquement africain (« Bambara », ¿okwe, Gogo, Kongo, !Kung, Son›ai, Yoruba). L’astronomie mythique la plus développée est celle que les travaux de GRIAULE et de ses continuateurs ont révélée chez les Dogon, mais il s’agit là d’un dossier complexe, pour l’élaboration duquel certaines informations semblent avoir été excessivement sollicitées (A. Heck, 1997).

        

        
          Peuples d’Europe orientale et de Sibérie

          Ils ont quelques constellations auxquelles sont attachés des mythes : dans le Kalevala, l’OURS, otso, est né sur les épaules d’Otama, la Grande Ourse. Chez les Kaza̦, la Grande Ourse est une meute de sept loups poursuivant deux chevaux hongres, ou bien sept brigands, tandis que la Petite Ourse est un étalon monté par un cavalier et une écuyère. Orion est un chasseur pour les Buriat et les Turcs de l’Altaï, sa flèche est aussi une CONSTELLATION — ce qui rappelle évidemment les traditions indo-européennes. Les peuples turcs, mongols, tunguz, ne paraissent pas avoir eu anciennement une mytho-astronomie beaucoup plus développée, mais l’adoption d’un ZODIAQUE particulier (sous l’influence de la Chine ?) peut l’avoir enrichie. On connaît mal l’astronomie des peuples caucasiens avant les islamisation et CHRISTIANISATION. On relève en tout cas que, chez les Lezgiar, les sept fils de la « Mère des Tempêtes » volèrent au ciel et devinrent la Grande Ourse (A. Byhan, 1936 : 196).

        

        
          Asie orientale

          Les Chinois connaissent le THÈME de la femme fécondée par une étoile — qu’on retrouve en zone altaïque et en Amérique du Nord  (☛ NAISSANCE MIRACULEUSE)—, et un zodiaque très ancien, formé d’animaux, qui diffèrent largement de ceux du zodiaque mésopotamien. Les Lisu ont au moins un mythe d’origine des Pléiades : elles sont la catastérisation d’une mère et de ses six filles, dont l’une voulait épouser un mortel, ce qui, comme en Grèce, explique que l’une soit plus pâle que les autres (W. Dessaint & A. Ngwâma, 1994 : 243). Au Japon, selon le Kojiki, SOLEIL et LUNE sont deux des quatorze divinités nées des ablutions du membre masculin, devenu veuf, du couple primordial. La déesse-soleil Amatera-Su deviendra la principale des divinités, et le mythe de la FILLE-CYGNE est souvent conté pour justifier le fait que Vega et Altaïr ne se rencontrent qu’une fois par an, dans une histoire d’amoureux — le Bouvier et la Tisserande —, situés de part et d’autre de la Voie lactée, comme aussi en Chine et en Corée.

        

        
          Amérique

          Chez les Inuit et surtout les Amérindiens, l’astronomie mythique prend une importance considérable, comme en Grèce et en Inde anciennes. Plusieurs peuples du nord-est et du nord-ouest de l’Amérique du Nord répartissent la majeure partie du ciel en constellations qui représentent des animaux et dont des mythes expliquent l’origine (ils ont voulu voler le FEU, ou quitter cette terre incommode ; ils ont combattu les êtres terrestres et se sont réfugiés au ciel… cf. HN : 487-492). Un mythe répandu à travers toute l’Amérique du Nord est celui des ÉPOUSES DES ASTRES, souvent dédoublé (il y a deux étoiles et deux épouses), ou associé aux grands luminaires (soleil et lune, dans les Plaines) (OMT : 164-224). Les Inuit voient dans le ciel des chasseurs (= Orion) appelés ullaktut (« ceux qui courent ») poursuivant l’OURS géant nanurjuk en compagnie de leurs chiens (= les Pléiades, sakiattiat), le plus vieux de ces derniers kajurju (« le grand roux » = Aldébaran), se trouvant à mi-chemin entre les chasseurs et l’ours (B. Saladin d’Anglure, 2006 : 132-133). En Amérique centrale, signalons la représentation des étoiles comme une collectivité, les « Quatre-Cents du Sud » (en nahuatl, Centzon Huitznahua) : associés à leur sœur Coyolxauhqui, ils poursuivent le jeune soleil Huitzilipochtli, et sont massacrés par lui ; et « avoir les Quatre-Cent du Sud », c’est être ivre. En Amérique du Sud, une très riche astronomie porte sur de nombreuses constellations, généralement associées à la Voie lactée, se situant dedans ou à sa proximité, et les nombreuses taches et irrégularités de la Voie lactée sont prises en compte au même titre que les groupements d’étoiles. Ces constellations et taches sont des animaux ou des êtres humains. Relevons : le MOTIF de l’Unijambiste, comprenant tout ou partie d’Orion (Matako, Guyane, Taulipang, Tukúna) ; la fonction extrêmement marquée et répandue des Pléiades comme marqueur du temps ; l’importance de la CONSTELLATION méridionale du CORBEAU, associé et opposé à Orion (CC : 234-250) ; l’ANIMAL en poursuivant un autre : chez les Paresí et Kunibo, un jaguar poursuit un cerf , tous deux étant certaines taches noires de la Voie lactée, alors qu’en Guyane, on voit dans certaines de ces taches un chien poursuivant un tapir, lui-même coursé par un jaguar (G. Urton, 1987 : 179) ; En règle générale, là comme plus souvent en Amérique du Nord, les astres sont issus de la transformation d’hommes ou d’animaux. Et sur tout le continent, mais plus particulièrement dans sa partie sud, on retrouve une constellation associant Aldébaran, les Pléiades et une partie d’Orion.

        

        
          Océanie

          Chez les Australiens, notre étoile Capella est un kangourou, animal jouant un rôle considérable dans les mythes locaux comme dans les coutumes alimentaires. Dans de nombreux autres mythes australiens, les Pléiades sont généralement considérées comme des femmes, le plus souvent sept sœurs, talonnées par divers poursuivants : LUNE (masculin), les Gémeaux, la Croix du Sud, Aldebaran, Canopus, Tjalamarra (l’Étoile du Matin, chez les Kukatja), ou Orion. Il est parfois précisé que le poursuivant (ici encore, il s’agit très probablement d’Orion) a réussi à saisir l’une des sœurs. Dans toute la région comprise entre les Monts Warburton (en Australie occidentale) et le pays Arrarnta, le mythe de ces sept sœurs faisait l’objet d’une mise en scène rituelle spécialement jouée par des femmes lors de la cérémonie accomplie à l’occasion de la première MENSTRUATION des jeunes filles. Ainsi, chez les Antakirinja, une vieille femme, ménopausée, jouait le rôle de Njuru (la constellation d’Orion) poursuivant les Pléiades à travers le pays, jusqu’à une grotte où elles se cachaient ; là, Njuru en capturait une et la violait, et comme cet acte était incestueux (la victime étant la tante maternelle de Njuru), la fille violée tombait malade et, toujours dans le jeu rituel, mourait ; puis les six autres filles continuaient à fuir jusqu’à une MONTAGNE ; Njuru, attiré et excité par l’odeur de l’une d’elles en train d’uriner, envoyait son PÉNIS sous le sol jusqu’à elle, et la violait également ; alors les filles lançaient contre ce pénis leurs chiens, qui le coupaient, et le membre devenait une entité séparée, appelée Jula (D. Johnson, 1998 : 49-51). Une VARIANTE recueillie dans les monts Warburton montre Kidill, LUNE (masculin), poursuivant les Wonatara (Pléiades), jusqu’à ce que deux héros lui coupent le pénis. Il est notable que le poursuivant soit, ici encore, la CONSTELLATION d’Orion, puisqu’Oriôn était aussi un « harceleur sexuel » en Grèce !

          Les Polynésiens disposaient d’une astronomie très complexe, qu’ils utilisaient notamment dans leurs navigations, à l’aide de cartes faites de brindilles de bois, mais elle est mal connue. Cependant, l’on sait qu’à Tahiti, les étoiles en général, et les Pléiades (mata-ri’i) en particulier, étaient considérées comme étant des yeux divins ou de chefs divinisés (☛ DIVINISATION). Leur apparition était liée au début de la saison d’abondance, au retour des morts et au début des grands rites annuels ; et leur départ, à celui des morts, à la fin des festivités ’arioi et au début de la période de disette (A. Babadzan, 1993 : 177, 223-224).
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            ☛ ASTRONOMIQUE (CODE) ; CATASTÉRISME ; CONSTELLATION ; DRAGON ; ÉCLIPSE ; ÉPOUSES DES ASTRES ; ÉTOILES (ORIGINE DES) ; FILLE-CYGNE ; LUNE ; POLAIRE (ÉTOILE) ; PSEUDOMYTHE ; SEXE DES ASTRES ; SOLAIRE (MYTHOLOGIE).

          

        

      

    

    
      ATHÉIQUE (STADE)

      Stade originel de l’humanité, selon LUBBOCK (1870), qui ne pouvait admettre « qu’un peuple si primitif [que celui de la PRÉHISTOIRE] ait pu avoir des capacités intellectuelles suffisantes pour développer un système de croyances méritant le nom de RELIGION ». Mais cette opinion résultait de l’idée que l’ATHÉISME serait un « stade » inférieur à toute religion, ce type de spéculation ÉVOLUTIONNISTE, supposé valable pour l’ensemble de l’humanité. Elle n’est généralement plus de mise depuis que des faits attestés au Moustérien ont pu être considérés comme religieux, mais en cette matière les « preuves » invoquées sont pour le moins fragiles, et ne résultent souvent que de la rétrojection des convictions des préhistoriens. Après en avoir fait une critique serrée, A. Piette (2013) a pu soutenir que les Néandertaliens n’auraient connu aucune transcendance, contrairement à Homo sapiens, et cela aurait pu contribuer à hâter leur disparition.

    

    
      ATHÉISME 

      Mot apparu au milieu du XVIe siècle pour désigner la « doctrine de l’athée », ce dernier terme étant lui-même emprunté par le latin chrétien au grec athéos « impie », « qui ne croit pas aux dieux », ou « abandonné des dieux ». En contexte chrétien ou MONOTHÉISTE en général, le sens est devenu : « qui ne croit pas en Dieu », et l’Église a très souvent appelé « athée » quiconque ne respectait pas ses dogmes. Ont été ainsi qualifiés des auteurs ou philosophes qui n’avaient pourtant jamais remis en cause l’existence de Dieu. De même, la posture agnostique, selon laquelle tout ce qui dépasse les apparences sensibles est inconnaissable, fut souvent considérée, à tort, comme un athéisme. Il en résulte de fréquentes confusions : — entre athéisme et anti-christianisme (Voltaire croyait en Dieu) ; — entre athéisme et rationalisme (alors que le rejet du divin n’implique pas forcément celui de l’irrationnel, et que le rationalisme a pu coexister avec certaines formes de foi) ; — entre athéisme et libre-pensée. Pour être qualifié d’athée à la Renaissance, il suffisait d’être un sceptique fidéiste, ou de mettre en cause telle ou telle qualité divine. Au XVIe s., Geoffroy Vallée, l’auteur de La Béatitude des Chrétiens ou le Fleo de la Foy, fut accusé d’être athée et finit sur le bûcher, alors que dans son ouvrage, il définissait l’athée — « ou qui se dit tel (par ce qu’il n’est possible à l’homme d’être sans Dieu) » — comme celui qui a sa « volupté sans Dieu » et qui « affirme qu’il n’y a point de Dieu ». Quand elles ne se réduisent pas à celle d’hétérodoxie, les accusations d’athéisme sont alors souvent réciproques, à l’image d’un saint Polycarpe accusé d’athéisme et retournant cette accusation contre ses accusateurs, et elles définissent plus souvent des nuances dans la CROYANCE qu’une véritable incroyance.

      Plusieurs types d’athéisme ont été distingués : existentialisme athée (Sartre), humanisme athée faisant sienne l’affirmation de Protagoras (485-410 AEC) selon laquelle « l’homme est la mesure de toute chose », athéismes idéologique ou dogmatique associés au marxisme ou au communisme, « athéisme chrétien » d’un André Comte-Sponville niant l’existence de Dieu tout en se reconnaissant dans les valeurs judéo-chrétiennes, athéisme sceptique rappelant que la charge de la preuve de l’existence de Dieu revient à ceux qui l’affirment (suivant le vieil adage : affirmanti incumbit probatio), athéisme méthodologique faisant « comme si » Dieu n’existait pas et posant l’hypothèse de la non-existence de Dieu comme condition de la démarche scientifique — selon la célèbre formule de Laplace (1749-1827) « Dieu ? Je n’ai pas besoin de cette hypothèse » —, athéisme sémantique d’un Marcel Conche stipulant que toute phrase contenant le mot « dieu » est dénuée de sens (« Athée ne suis-je même pas, car je ne prononce pas le mot Dieu, fût-ce pour le dire sans objet »), athéisme logique ne niant pas a priori l’existence de Dieu mais décrivant ce dernier de telle manière que son existence devient impossible (exemple : « Dieu est dans tout, donc dans les imperfections de la nature, donc il est imparfait »), et athéisme assertorique, posant la non-existence de Dieu comme une VÉRITÉ, suivant le principe d’Euclide selon lequel « ce qui est affirmé sans preuve peut être nié sans preuve ». Enfin, l’athéisme philosophique cherche à tirer l’athéisme de la vision négative ayant prévalu jusqu’à une époque récente, puisque le nom même d’a-théisme indique que celui-ci est perçu comme un manque — ce qui ne saurait étonner dans la mesure où il désigne une posture intellectuelle ainsi définie par ses adversaires-même —, et puisqu’on pouvait encore lire dans l’Encyclopédie de Diderot et d’Alembert que « l’homme le plus tolérant ne disconviendra pas que le magistrat n’ait droit de réprimer ceux qui osent professer l’athéisme, & de les faire périr même, s’il ne peut autrement en délivrer la société. » Le but est alors de promouvoir une conception moniste et naturaliste du monde, récusant le caractère divin de la substance, pour en faire une PHILOSOPHIE posivitive. C’est le cas du mouvement international des « Brights » fondé en 2003 à Sacramento en Californie par Paul Geisert et Mynga Futrell, et qui se répand très rapidement sur l’internet.

      Au XVIIIe s., on a beaucoup discuté, à la suite de Bayle, pour savoir si l’athéisme était préférable ou non à l’« IDOLÂTRIE », ou s’il avait existé quelque part dans le monde des peuples naturellement athées, la discussion portant alors aussi bien sur les « Hottentots » que sur les Amérindiens ou la Chine ancienne. Après avoir évoqué ces débats, l’auteur de l’article « athées » de la Grande Encyclopédie concluait que « pour juger s’il y a eu des nations sauvages, sans aucune teinture de DIVINITÉ & de RELIGION, attendons à en être mieux informés que par les relations de quelques voyageurs. » Effectivement, même si dans les constructions évolutionnistes du XIXe s., et encore de la première moitié du XXe, l’athéisme a pu être considéré — sans raison déterminante — comme un « stade » de l’évolution religieuse de l’humanité, le développement de l’ethnologie n’a pas tardé à rendre ces questions parfaitement obsolètes, en ce qu’elles résultaient le plus souvent d’une opposition du type : christianisme = religion / paganisme = athéisme.
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        ☛ APATHÉISME ; ATHÉIQUE (STADE) ; HYLOPATHIANISME.

      

    

    
      ATLAS

      Atlas, l’un des Titans vaincus par Zeus, est celui qui, dans la mythologie grecque, porte le monde sur les épaules. Le MOTIF du même nom (MT A842), correspondant à l’idée que la terre ou le ciel sont portés par des humanoïdes, est attesté ailleurs, sporadiquement. En Scandinavie, où le monde vient du DIASPARAGMOS d’un GÉANT (☛ YMIR), le crâne de ce dernier forme le ciel, et quatre NAINS, portant le nom des points cardinaux, sont situés « aux quatre coins » de ce crâne pour le porter (Gylfaginning 8 = F.X. Dillmann, 1991 : 37). Dans leur mythe de GUERRE entre les dieux, les Hurrites mentionnent Upelluri, le géant qui, les pieds dans l’eau, soutient le ciel, et c’est sur son épaule que pousse Ullikummi, géant de diorite qui menacera bientôt le souverain céleste des dieux. Chez les Bulu, le père du créateur est Membe’e, qui soutient le monde (H. Scheub, 2000 : 271). Selon les Herero, les « Vieux dans le ciel », situés là où ciel et terre se rejoignent, soutiennent les cieux, sauf lorsqu’il pleut à verse, ce qui correspond à une chute du ciel (F. Berge, 1951 : 90). En Orissa, des peuples (« tribus » de l’Inde) disent que le monde repose sur une DIVINITÉ ; dans le nord-est de l’Inde, selon les Sora, un frère et une sœur tiennent la terre, et des SÉISMES se produisent lorsque la sœur doit aller prendre un bain ; de même les Agaria disent qu’un garçon et une fille tiennent le monde, et que leurs pieds se rencontrent au centre ; selon les Ao Naga, un poteau soutient la terre, mais il est maintenu par un être humanoïde, Ningtangr ; un séisme se produit lorsque celui-ci se penche pour chercher quelque chose à manger. Chez les Bori, un être cosmique, Higgu-Doggu, porte le ciel sur sa tête ; et si sa gorge est tranchée, comme l’en menace le DÉCEPTEUR, Tani le ciel tombera, et tout le monde sera tué (V. Elwin, 1949 : 12, 14 ; 1999 : 84-85, 151). En Amérique, Amala est le HÉROS Tsimšian qui soutient la terrre à l’extrémité d’un long poteau jouant le RÔLE d’AXIS MUNDI, et qui repose sur sa poitrine. Ce motif existe aussi chez d’autres Nord-Amérindiens, comme les Haida, Lièvres, Wiyot, Yuki (S. Thompson, 1929 : 286, n. 56b). Les Haida appelent leur Atlas « Côtes de Pierre », « L’homme fort qui soutient le monde » ou « l’Être sacré à la fois immobile et en mouvement » (R.S. Ludwin, 2002 : 6). Dans la VERSION Tlingit de la VULGATE AMÉRINDIENNE, le frère est devenu Oiseau-Tonnerre, tandis que la sœur, Hayi¡anak, « s’est enfoncée dans le sol au sommet d’une MONTAGNE. Depuis lors, elle supporte la colonne sur laquelle repose la terre, par amitié pour les humains qui font du feu et qui la réchauffent », ce qui n’empêche pas qu’elle soit parfois amenée à remuer la colonne et à causer ainsi des SÉISMES (Cl. Lévi-Strauss, 1979 : 107). Chez les Delaware, c’est sur un grand homme, le Manitu, que la terre est étendue (W. Müller, 1962 : 251). En Amérique du Sud, selon les ¿ib¡a, le dieu ¿ib¡akum ayant déclenché un DÉLUGE pour punir les hommes qui lui avaient manqué de respect, le DÉMIURGE et HÉROS CULTUREL Bo¡ika l’a puni en lui faisant porter la terre, qui tenait auparavant sur de gros piliers ; et là aussi, lorsque ¿ib¡akum change d’épaule, la terre tremble. Chez les Takana, ce sont, comme en Scandinavie, certains des nains Idsetti-deha, aux cheveux rouges, qui soutiennent le monde. Chez les Maya, quatre frères divins, les Bacab, survivants du déluge, ont été commis au soutien de ciel, jusqu’au déluge qui amènera la fin du monde. Cette idée se retrouve chez les Yucatèques où il s’agit encore de nains, puisque d’après un relief du site d’Oxchuc, la terre est portée par quatre colonnes à la base desquelles sont placés des nains noirs (J. Genet, 1928-1929 II : 14-15, J. Soustelle, 1940 : 77, S. Thompson, 1970 : 347). Il semble que les hommes de la civilisation préhistorique mexicaine de La Venta attribuaient aussi à des nains le portage de l’Univers, en équilibre sur leur tête (E. Maurer et M. Hennen, 2002 : 80).

      
        	
          [image: image] CHAR, M.-C., 1998.

        

      

      
        ☛ ANIMAL-SUPPORT ; COSMOPHORE ; MONTAGNE (SACRÉE, COSMIQUE).

      

    

    
      AUGENBLICKSGOT, AUGENBLICKSGÖTTER 

      Le concept d’Augenblicksgötter (« Dieux de l’instant », ou « Dieux occasionnels ») fut forgé par USENER (1896) pour désigner la première forme de divinités, suscitées par les peurs et émotions des premiers hommes. Ils furent suivis par les SONDERGÖTTER. Cette thèse ÉVOLUTIONNISTE séduisit CASSIRER, qui s’en servit dans ses propres travaux sur la mythologie, mais dès 1932, en Allemagne, PREUSS en fait la critique : il observe que le soleil chez les Aztèques serait tenu pour un Augenblickgott, si le mythe de Huitzilopochtli ne révélait que c’est un dieu individualisé et de premier plan ; autrement dit, il faut consulter les mythes pour voir quels êtres y jouent un rôle actif, seul moyen de distinguer ce qui est Augenblickgott de ce qui ne l’est pas, et en tout cas il n’y a aucune primitivité dans ce type d’êtres divins (Preuss, 1932 : 230-231).

    

    
      AUTOCHTONIE (MYTHES D’)

      Type de mythes expliquant l’apparition des hommes (☛ ANTHROPOGONIE) en un lieu précis de la terre, d’où ils sont sortis et où ils vivent encore. La répartition de ce type est essentiellement eurasiatique. Le terme signifie, en grec, « [né] de la terre elle-même », car c’est en Grèce surtout que ce THÈME se rencontre : des groupes entiers se disaient nés de la terre, en particulier les Athéniens (cf. N. Loraux, 1990b : 1996), les gens de la région d’Aptera en Crète occidentale, et, disait-on, des géants du nord de la région égéenne ; ou les Arcadiens, qu’une TRADITION locale disait autochtones pré-sélénites, c’est-à-dire présents en leur pays depuis avant la naissance de la LUNE ; tandis qu’à Thèbes c’est l’aristocratie qui serait issue des cinq Spartoi, c’est-à-dire des « Semés », hommes nés des dents du DRAGON que Kadmos, fondateur de la ville, avait tué, et rescapés du massacre auquel se livrèrent les cent guerriers nés de cette manière. Ces Spartes sont qualifiés de gégéneis, « nés de la terre », terme synonyme d’autokhthôn mais qui s’applique aussi bien à des personnages mythiques qui ne sont pas à l’origine de cités ou de peuples grecs : ainsi les Gigantes (☛ GÉANTS) jaillirent également de la terre, sous l’aspect de guerriers adultes et armés, comme les Spartes ; de même, dans le mythe des Argonautes, Aiétès, roi de Colchide, ordonna à Jason de semer les dents du dragon GARDIEN de la Toison d’or, s’il parvenait à le tuer ; Médée, fille d’Aiétès, amoureuse de Jason, lui révéla que de ces dents naîtraient des guerriers armés qui se jetteraient sur lui ; il fallait qu’il jette une pierre au milieu d’eux, alors ils s’entre-tueraient (cf. F. Vian, 1963 : 164-169).

      Une VARIANTE des mythes d’autochtonie est fournie par l’histoire de Deukalīôn et Purrha, à qui un oracle ordonna, après le DÉLUGE, de jeter des pierres derrière eux : de celles jetées par Deukalīôn naîtraient des hommes, et des femmes de celles jetées par Purrha.

      En Italie, on prétendait — sans doute sous influence grecque — que la plus ancienne tribu connue du Latium, les Aborigènes, était autochtone. Les mythes d’ÉMERGENCE peuvent être rapprochés de ces traditions, d’autant que si les autochtones grecs sont comparés à des PLANTES, cela est parfois dit également des hommes avant leur sortie de terre (ainsi à Acoma), et que la différence entre « émergence » et autochtonie est parfois mince — les Sre disent que le DÉMIURGE Bung a ramené sur terre les ANIMAUX, les végétaux, les humains et le feu, par un trou situé à Nkany, et les Jarai, que l’humanité est sortie par le trou de Dreny (J. Dournes, 1981 : 220-221) ; des traditions altaïques racontent comment Turcs ou Mongols sortirent des montagnes où ils étaient enfermés, soit en suivant un ANIMAL-GUIDE, soit grâce à un FORGERON qui ouvrit une voie en faisant fondre des roches ferrugineuses (P.N. Boratav, 1954 ; J.-P. Roux, 1966 : 139-140). La différence est que souvent, dans un mythe d’émergence, après être sortis des entrailles souterraines, les hommes entreprirent des migrations à la recherche d’un lieu où s’établir.

      
        ☛ ANTHROPOGONIE ; ETHNOGONIE ; MÈRES ; NAISSANCE MIRACULEUSE.

      

    

    
      AUTOFELLATION

      Dans quelques mythes de CRÉATION, le monde est le produit d’une autofellation pratiquée par le créateur. Ainsi, en Égypte antique, un passage du Papyrus Bremner-Rhind (28, 20-24), rédigé avant 312-311 AEC, et exposant la COSMOLOGIE d’Héliopolis, décrit le processus d’auto-différenciation du créateur, en combinant en une seule les deux actions d’Atum (jtmw) qui crée Šu (‡w) et Tefnut (tfnt), en aspirant son propre sperme par autofellation puis en le recrachant, l’action d’inspirer et d’expirer connotant la vie (LÄ V : 735-736) ; autofellation également citée dans les Textes des Sarcophages (77, 245), et certaines représentations de Geb (gbb / gb / qb), dieu de la terre, le montrent pratiquant ce même acte en tant que « père des dieux » (D. Lorton, 1996 ; S. Sauneron & J. Yoyotte, 1959 : 39, 46 : LÄ II : 429). En Papouasie-Nouvelle-Guinée, la COSMOGONIE Iqwaye commence par présenter l’union cosmique du ciel et de la terre sous forme du corps d’Omalyce, replié sur lui-même et tenant son PÉNIS dans sa bouche ; lorsqu’il reprend son souffle, le ciel et la terre se séparent, et le monde vient à l’existence ; Omalyce vomit alors sperme et sang, créant du même coup toutes les choses du monde (J. Mimica, 1988 : 75 ; A. Monnier, 1999 : 164-165).

      
        ☛ MASTURBATION.

      

    

    
      AUTOFONDÉ (RÉCIT)

      Récit dont la véracité ne s’autorise que de lui-même et de la PAROLE de qui le profère (prêtre, aède…), à l’instar du mythe qui, par définition, dit le vrai pour la société dans laquelle il s’énonce.
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        ☛ EFFICACITÉ SYMBOLIQUE ; ERREUR ; VÉRITÉ.

      

    

    
      AUTOGAMIE

      Autofécondation. Ce terme de biologie est également utilisé en mythologie pour désigner le mode d’engendrement de certaines divinités. Ainsi, YMIR, le GÉANT primordial des traditions nordiques, donne naissance à un homme et une femme par son aisselle gauche, tandis que ses deux pieds engendrent un fils.

      
        ☛ ÉMANATION.

      

    

    
      AUTOGÈNE

      Du grec autos, « soi-même », et genos, « naissance », désigne le ou les premier(s) dieu(x), souvent CRÉATEUR ou DÉMIURGE, en ce qu’il a commencé par se créer lui-même. Dans la grande majorité des mythologies, les êtres premiers sont directement donnés comme capables d’agir. En quelques-unes, néanmoins, le processus même d’apparition des futurs créateurs est exposé. L’Égypte ancienne, par exemple, se posait la question de savoir qui est « Celui qui est venu de lui-même à l’existence », et l’on désignait alors l’Eau, Nun (nwn), ou bien, à Héliopolis, le SOLEIL, invoqué ainsi sur un papyrus de Leyde comme « l’artisan de lui-même […] parfaite apparence qui s’est révélée en une sublime ÉMANATION, qui façonna ses images, se créa lui-même ». À Memphis, de la Terre en sa forme de Ptah / ptÌ Ta-tenen, (t”-Únn) un texte d’Edfu dit : « Ptah […] qui donna l’existence au commencement, étant seul, sans nul autre que lui, né de lui-même, qui façonna au commencement, sans père ni mère qui ait créé son corps, seul et unique, qui fit les dieux et créa, mais sans avoir lui-même été créé » (LÄ, VI : 238 ; S. Sauneron & J. Yoyotte, 1959 : 25, 27-28, 65, 66, 68, 70). Chez les Bwaba, il est dit que l’être créateur ho Fenbua (« la Forme ») est simplement « sorti » du vide primordial et s’est fait forme (LTM : 1546). Tout comme dans la théogonie d’Hésiode naissent du néant le Kháos, la terre, Erós.

      
        ☛ COSMOGONIE ; CRÉATION.

      

    

    
      AUTRE-MONDE

      Généralement, c’est le séjour des morts, des ÂMES et des ESPRITS, mais ce peut aussi être autre chose, et plus, que le Monde des Morts. Plus couramment, après les médiévistes qui ont souligné comment le VOYAGE des HÉROS du « CYCLE arthurien » les mène immanquablement dans un pays « autre » que le leur et qui est bien un « Autre Monde », quels que soient ses caractères (J. Marx, 1952 ; J. Frappier, 1961), M.-L. Tenèze (1976b) retient le terme pour désigner le pays merveilleux (souterrain, ou au-delà de trois fois neuf villages, etc.), où se rend inévitablement le Héros au cours de sa QUÊTE.

      L’Autre-Monde correspond souvent à une projection idéalisée de ce monde-ci : par exemple, les Baka l’imaginent comme une grande forêt dans laquelle abondent le miel et le gibier (R. Brisson 1999 : 25, et infra). C’est un lieu de richesse et d’abondance en nourriture, au pays de Kúwai, le créateur, pour les Guahibo (Cisneros 2001 : 71), un endroit où la chasse et les conditions de vie sont plus faciles qu’ici-bas, selon les Kalaallit (H. Norman, 2003 : 216). Ce peut pourtant être l’inverse du monde des vivants, comme en Égypte ancienne — où les morts marchent la tête en bas et se nourrissent d’excréments, c’est-à-dire d’une anti-nourriture — ou chez les Sališ — où l’hiver y est l’été, le jour la nuit, etc. (Å. Hultkrantz, 1995 : 113).

      Ce monde et l’Autre-Monde peuvent être organisés selon une vision stratifiée de l’Univers, par exemple avec un monde des esprits en haut, un ici-bas, et un Autre-Monde souterrain, l’ARBRE COSMIQUE pouvant prendre ses racines dans la partie souterraine pour s’épanouir dans les autres étages (anciens Scandinaves, Hongrie, Sibérie). Il est alors possible de passer d’un monde à l’autre (☛ NIVEAUX) en grimpant le long de cet arbre, ou en passant par « le trou du monde » (Hongrie) ou le « trou de fumée » du monde (Altaïques), voire en descendant au fond d’un puits (Europe, îles Loyalty où ce puits se trouverait sur l’atoll de Héo) ou bien au fond de la MER (Havai’i polynésien).

      Son emplacement est très variable. Les Šerente, les Kayapó, les Yanomámi le placent au ciel (G. Hatt, 1949 : 52 ; P. MENGET, 1996 : 136). Chez les Asuriní, les chamanes vont au ciel, tandis que les gens ordinaires se transforment en esprits errant dans la steppe (A. Lukesch, 1990 : 211). Pour les Déaruwa, à la mort des gens ordinaires, leurs âmes retournent à leur lieu d’origine, et frères et sœurs ont alors des relations incestueuses, mais pas de progéniture (Cisneros, 2001 : 52). Selon les Tlingit, les morts vont normalement au ciel, mais les personnes décédées de mort violente vont encore plus haut, en un lieu appelé « Là-Haut », tandis que les noyés vont sous terre, au pays des loutres terrestres (Å. Hultkrantz, 1995 : 86).

      L’Autre-Monde lui-même peut être composé de plusieurs étages : il y en a par exemple neuf chez les anciens Scandinaves et dans une grande partie de l’Asie ; chez les Inuit, il se subdivise en Qudlivin, séjour céleste heureux, Adlivun, terrible séjour sous-marin, et Adliparmiut, séjour CHTHÔNIEN sans retour (DFML : 25). Une conception double se trouve en Grèce (Élysée, Hadès) ou dans le CHRISTIANISME primitif (Ciel, Enfer).

      Mais l’Autre-Monde peut également être conçu comme un royaume aérien (l’Hadès d’Héraclide le Pontique) ou se situer au même niveau que l’ici-bas. Il peut encore s’agir de la LUNE, comme dans la glyptique assyro-babylonienne, phénicienne, hittite et anatolienne, ou comme chez les Pythagoriciens (LTM : 1620). Son entrée est couramment indiquée par une pierre (îles Cook, Grèce, France : FOLKLORE des mégalithes) ou une grotte (christianisme médiéval), et l’accès peut en être gardé par un MONSTRE à traits fréquemment animaux : léonins (le Nedu babylonien), mais le plus souvent canins (Cerbère grec, Garmr scandinave, en Iran les deux chiens qui gardent le pont de ¿invat, Anubis (µnpw) égyptien ; chez les Ojibwa, il y a un chien GARDIEN de l’autre monde, qui dévore les âmes de ceux qui ont maltraité les chiens, Å. Hultkrantz, 1957 : 80), etc.

      Il n’est pas toujours donné à tous les défunts de s’y rendre, et son accès peut être interdit à certaines catégories de morts, comme les enfants morts sans baptême et qui, dans le christianisme, ne pénètrent pas au Ciel, mais restent sur ses « bords » (c’est le sens du mot limbes). D’ailleurs « chez presque tous les peuples archaïques, ceux qui sont morts de mort violente sont exclus du royaume des morts : accidentés, victimes de la chasse aux têtes et d’autres violences, suicidés, femmes mortes en couches et victimes de maladies dégoûtantes… » (W. Stöhr & P. Zoetmulder, 1968 : 220-221). La vie là-bas est rarement très différente de celle menée par les vivants ; dans l’île Manus (Amirauté), le mort conserve le statut social et la richesse dont il jouissait de son vivant ; en Chine, le monde céleste est régi par toute une hiérarchie de fonctionnaires ; chez les Karen et les Hmong, l’au-delà est semblable à notre monde, tout comme chez les Apa Tani, selon qui un homme riche retrouve là-bas tous les animaux qu’il a tués durant sa vie, une femme retrouve son premier mari, tandis que ceux qui meurent célibataires peuvent alors se marier et avoir des enfants ; chez eux aussi bien que chez les Minyong et Miri des montagnes, les défunts y vivent comme ici, cultivent la terre, construisent des maisons ; l’idée que les morts eux-mêmes peuvent faire des enfants est partagée par les Miri des montagnes, et elle implique une sorte de « mort au deuxième degré », qui se produit, chez les Miri, lorsque le couple de défunts a eu dix enfants : ils se transforment alors en petits papillons, tandis que les défunts Apa Tani meurent une seconde fois et gagnent un autre pays des morts (J. Boyes, 1997 : 18-19 ; V. Elwin, 1999 : 269, 273-278 ; M. de Mahodaya, 1996 : 196) ; les morts, selon les « Tunguz » du Yéniséi, chassent dans leur Autre-Monde comme les vivants dans le leur (L. Delaby,1999b : 715), idée fréquente en Sibérie (Hamayon 1990 : 316) ; chez les Iroquois-Huron, l’Autre-Monde est réparti, et même cloisonné, en villages respectant la diversité ethnique (R. Viau, 1997 : 77-79).

      L’Autre-Monde peut également se définir par des caractéristiques contradictoires, comme aux Marquises pour Havai’i, tantôt séjour des morts et tantôt pays mythique d’où les ANCÊTRES sont venus, tantôt endroit abominable et tantôt domaine délicieux, lieu CHTHÔNIEN ou sous-marin mais dont la partie la plus profonde confine au ciel éthéré (te ’aki), composé de divers lieux stratifiés (de trois à sept) accueillant les morts selon leur rang social, intégrant des localités imaginaires et des îles bien réelles, etc. (H. Lavondès, 1975, I : 252-255). Dans le nord de l’Australie, c’est de l’Autre-Monde Bralgu, situé dans le golfe de Carpentarie, que proviennent certains des HÉROS des mythes de PÉRÉGRINATION (SL : 16). Cependant, lorsqu’une direction est indiquée pour sa localisation, celle de l’Ouest, c’est-à-dire du coucher du soleil, est largement la plus fréquente : Grèce ancienne, Celtes, PARADIS buddhiste (R. Jéra-Bézard, 1971a : 44, 1971b : 45), Mésopotamie depuis les Sumériens (J. Bottéro, 1999 : 61 ; V. Haas, 1995 : 130), Chine, Tai (J. Boyes, 1997 : 17), Joraï (J. Dournes, 1981d), « Semang », plusieurs peuples de Nouvelle-Guinée (M. Ballini, 1999 : 1461), Kwakiutl, Sališ, Zuñi, Tsalagi (HN : 396, MLI I : 171, 429), Pima (Bancroft, III, 79), Tupi-Guaraní, Yaruro, Kaingáng (O. Zerries, 1987a : 490-491, 498), Angaite, Lengua (M. Califano, 1987 : 482, 483), Wunambal (B. Glowczewski 1991 : 59), Ojibwa (H. Norman, 2003 : 154-156) ; elle peut varier de l’ouest au nord-ouest, selon les différents groupes Wyandot (M. Barbeau, 1994 : 249, 258, 263, 293 ; R. Viau, 1997, 78-80), de même que chez les Warao (P. Ehrenreich, 1905 : 43) ou les Vaïna̦ (M. Tsaroïeva, 2005 : 354). En arabe et en tigréen, le couchant est appelé « le soleil des morts » (A.J. Wensinck, 1928 : 275), en Indonésie on dit que le soleil cherche à emmener les vivants. Cependant, pour les Navajo, Tohono Odham, Klamat et Modok, le monde des morts est loin à l’Est (Å. Hultkrantz, 1995 : 205 ; HN : 16 ; H. Rothschild-Kroeber, 1912 : 97), comme chez les Toraja, et les riverains du lac Eyre disent que les morts vont au ciel ou au Sud — mais les fantômes des morts récents s’incarnent dans des animaux (B. Glowczewski, 1991 : 59) —, tandis que les Bororó possèdent un monde des morts occidental et un autre oriental (A. Monnier, 1999 : 126). Les Ojibwa, en plaçant le monde des morts au sud, font figure d’originaux (É. Navet, 2013 : 66). Chez les « Tunguz » du Yéniséi, le village des morts est au nord (L. Delaby, 1981c). À Lifou, il est au nord-est, sous terre (J. Guiart, 1994 : 135). Les Šerente, les Kayapó, les Yanomámi le placent au ciel (G. Hatt, 1949 : 52 ; P. Menget, 1996 : 136). Selon les Arawete, les ÂMES des morts arrivent également au ciel, mais alors les dieux les mangent (E. Viveiros de Castro, 1996a : 78).

      Un tri peut être fait entre les morts admis à se rendre en un Autre-Monde agréable, et ceux qui n’ont droit qu’à un pénible séjour, en punition de leurs fautes ; ce tri peut être effectué par PSYCHOSTASIE (Égypte ancienne) ou par jugement (christianisme : Matthieu XXV : 31-46 ; et islam : plus de quatre-vingt-dix mentions de l’a̦īra ou yawm al-a̦īr, « jugement dernier », dans le Qur’ān ; Hmong : J. Boyes, 1997 : 19). L’Autre-Monde agréable est alors un PARADIS, qui s’oppose à un enfer. C’est ainsi que le Qur’ān promet aux incrédules les brûlures de la Géhenne (Jehennam), dotée de sept portes, et dont les tortures sont évoquées soixante-dix-sept fois dans les versets coraniques (M. Chebel, 1995 : 154, 180-181, 229). Dans la mytbologie Yoruba, l’ÂME eleda des personnes qui se sont bien comportées de leur vivant se rend à Orun Rere, alors que celle des gens qui ont volé, commis des crimes ou pratiqué la sorcellerie est condamnée à aller à Orun Buburu (J. Knappert, 1990 : 21).

      La géographie de l’Autre-Monde n’étant pas sans rapport avec celle de l’ici-bas, notamment en milieu insulaire (île de Java dans le Pacifique, île Tirnanog en Irlande, domaine celtique, Japon, Tasmaniens ; île Abokas aux Nouvelles-Hébrides, île Belet et île des fruits Mapi pour les « Semang » en Malaisie, île Normanby chez les Dobu, et île Bulotuou Pulotu de Samoa aux Fidji et aux Wallis), sa localisation au-delà de l’eau (Indo-Européens, « Tunguz », Asante, Ewe, Japon, Australie, Indonésie, Polynésie) impose deux manières de s’y rendre : soit l’on y va en passant sur un « pont périlleux » — pont ¿invat en Iran mazdéen, pont Širat du Qur’ān, pont invisible de bambou chez les Andaman (P. Schebesta, 1940 : 166), « Pont de l’épée » de la littérature arthurienne, pont sur la rivière infernale qui sépare le monde des hommes de celui des ESPRITS chez les Hmong (J. Boyes, 1997 : 19), etc. — soit le VOYAGE s’accomplit dans une embarcation (Inde védique, naglfar ou « nef des morts » et bateaux-tombes scandinaves, barque de Charon en Grèce antique, lestr an Anaon ou « barque des âmes » et bag-noz ou « barque de la nuit » en Bretagne — rappelant un mythe recueilli par Procope au IVe s. — corps déposé dans une barque livrée aux courants marins pour qu’elle aille jusqu’aux îles mythiques originelles en Polynésie et Micronésie, etc.). Pour certains groupes « aborigènes » côtiers de la Terre d’Arnhem, et pour les Djambarrpuyngu de l’île Elcho en Territoire du Nord, c’est aussi sur une île que se trouve l’Autre-Monde — ou plutôt les Autres-Mondes, puisque chez les Djambarrpuyngu, les morts de la moitié dua vont sur l’île Bralgu, alors que ceux de la moitié yiridja se rendent sur une autre, nommée Modilnga ou Badu (SL : 378-379, 386). Pour le Moyen Âge européen également, l’Autre-Monde peut être une île (dans le Lanzelot d’Ulrich von Zatzikhoven), mais aussi un royaume sous la MER (dans le Wigamur), ou un pays d’au-delà des mers (dans Seifrit von Ardemont, d’A. von Schrafenberg) ; dans tous ces cas, il se trouve au-delà de l’eau (Cl. Lecouteux, 1992). Il peut cependant être aquatique, comme en Égypte ancienne ou à Houaïlou (J. GUIART, 1994 : 76, 85-86)

      Dans certaines traditions néo-assyriennes, l’Autre-Monde ou « lieu sans-retour » était conçu comme une cité s’élevant au-delà du FLEUVE Hubur, sur lequel œuvrait le passeur Humut-tabal dont le nom signifie « Dépêche-toi et emporte » (J. Black & A. Green, 1992 : 155). Un autre moyen de se rendre dans l’Autre-Monde est de prendre le chemin de la Voie lactée, que suivent par exemple les défunts Omaha, et selon une conception largement répandue en Europe où ce chemin est préfiguré par son reflet terrestre : le pèlerinage à Saint-Jacques de Compostelle. En Nouvelle-Calédonie, l’Autre-Monde Lolot est sous les flots, et les morts s’y rendent en sautant à la mer à partir du rocher dit Kave haya le danu, « le “pour sauter” du dieu » (J. Guiart, 1987 : 70) ; à Rarotonga, ils sautaient du haut d’un arbre pua (Fragrea berteriana Gray) situé à Tuero, un lieu rocheux au sud de l’île, ce qui leur permettait de commencer leur voyage de retour vers leur ancienne patrie d’Avaiki (H. Lavondès, 1975, I : 122). L’Autre-Monde polynésien, Havaiki, s’oppose à Aomoa’ama ou « pays des vivants » (ibid. : 183). L’Autre-Monde est également dans un lac pour les anciens Italiques (celui d’Avernus en Campanie selon Pline l’Ancien), et pour les Hopi (celui de « L’Eau Murmurante ») ; ou tout au fond de l’eau (Europe, Japon, Nouvelle-Calédonie : J. Guiart, 1987 : 18). Gagner l’Autre Monde n’est pas toujours de tout repos : par exemple, chez les Aztèques, la plupart des défunts devaient affonter de terribles épreuves, comprenant des SYMPLÉGADES, un vent coupant, un SERPENT, la traversée d’un fleuve, et ils ne pouvaient réussir sans l’aide d’un chien ; c’est pourquoi, disait-on, on sacrifiait un chien ou on en représentait un lors des rites funéraires (J. Galinier et al., 1999b : 572).

      S’appuyant sur des critères non uniquement géographiques, M. Hulin (1999) a proposé une typologie des autres-mondes, dont le foisonnement apparent pourrait se laisser réduire à seulement cinq types : 1. proche ou familier, 2. larvaire ou crépusculaire, 3. transfiguration du monde terrestre, 4. MÉTEMPSYCHOSE (au-delà temporel), 5. RÉSURRECTION.

      1. L’Autre-Monde du premier type est accessible aux vivants, qui peuvent en revenir — bien que cela ne soit pas sans risque et que le voyage puisse être semé d’embûches, le retour étant conditionné par le respect d’un TABOU : ne pas manger la nourriture de là-bas (MT C211.1), ou bien faire semblant de manger la même chose que les morts, qui se nourrissent d’aliments immondes tels que serpents ou EXCRÉMENTS (Vanuatu : A. François, 1999 : 74-183 ; Nouvelle-Calédonie : J. Guiart, 1987 : 18, 24, 69), ou encore ne pas mettre pied à terre en revenant (à cheval, dans les récits celtiques) — alors qu’inversement, ses habitants peuvent nous visiter, par exemple à certaines dates-clefs (Síd ou Autre-Monde de la mythologie irlandaise, qui s’ouvre à la fête de Samain, datée au 1er novembre ; Mélanésie). Sa situation géographique est connue : généralement au-delà de l’eau (cf. supra), ou dans telle MONTAGNE (Chine, Japon, Bornéo), sous terre, dans un tertre, une colline, un tumulus ou un cairn (mythologies irlandaise et scandinave, mais aussi chez les Dobu [mont Bwenweso], chez les Bara de Madagascar, etc.). Dans les cultures sibériennes (Sa̦a, « Tunguz »), seuls certains individus — les chamanes — peuvent voyager dans l’Autre-Monde, peuplé d’esprits-animaux. 2. Dans le deuxième type, l’Autre-Monde est souterrain ; c’est un lieu de non-retour dont les habitants sont des spectres ou des ombres menant une existence plus ou moins comparable à leur vie passée (comme le démontrent les offrandes de nourriture et les mobiliers funéraires), mais ils sont le plus souvent voués à l’oubli ou au néant : Aralu assyro-babylonien, Grèce et autres peuples indo-européens, Eaux Jaunes s’engouffrant sous la terre en Chine, Šeol des écrits vétéro-testamentaires, Po des îles de la Société, Ku-zimu des traditions bantu, Hymni gebu des Fali (J.G. Gauthier, 1988 : 127), et il est souterrain encore en Sibérie (B. Rybakov, 1994 : 74), chez les Ĥevsur (K. Tuite, 1998 : 330) et les Otomí (J. Galinier, 1997 : 97), à Lifou (J. GUIART, 1994 : 135). 3. Le troisième type fait de l’Autre-Monde une projection idéalisée du monde terrestre, un pays de cocagne où les êtres trouvent enfin un complet épanouissement dans un séjour des plus agréables. Des conceptions de ce genre se trouvent dans le mazdéisme et le védisme ancien, et les « îles des bienheureux » (Pindare, Phédon) peuvent également en être rapprochées. Les Amérindiens des Plaines étant chasseurs, ils voient l’autre monde comme un merveilleux terrain de chasse ; les Égyptiens anciens l’imaginaient sous la forme de champs cultivés ; les Ngaju le voient comme un village bordant une rivière poissonneuse. Dans le nord de la Nouvelle-Calédonie, l’Autre-Monde est le pays sous-marin de Tsiabiloum, semblable à celui des hommes, mais où les cultures fructifient sans TRAVAIL ; il se dilate à mesure que croît le nombre de ses habitants, et un jour il finira par atteindre le pays des hommes (J. Guiart, 1987 : 8). Le lewu liau, village des âmes mortes, des Dayak Ngaju, « ressemble à un beau paysage traversé par un fleuve ; les champs ne donnent que de bonnes récoltes, les eaux sont poissonneuses et les forêts giboyeuses, […] il n’y a ni MEURTRE ni VOL », simplement tout est inversé par rapport au monde présent (W. Stöhr & P. Zoetmulder, 1968 : 220). De même, le PARADIS musulman est un désert inversé. Chez quelques peuples, tels les Yaruro, on pense qu’existent dans l’autre monde des contreparties gigantesques aux PLANTES et ANIMAUX de ce monde-ci (O. Zerries, 1987a : 491). Chez les « Tunguz » du Yéniséi, le village des morts est au Nord, et les morts y font le même type de chasse que les vivants, ce qui est fréquent en Sibérie (R. Hamayon, 1990 : 316). Pour les Vaïna̦, la vie dans l’Au-Delà est semblable à celle sur terre (M. Tsaroïeva, 2005 : 354). 4. Le quatrième type (☛ MÉTEMPSYCHOSE) serait propre à l’hindouisme et au buddhisme. 5.  Le dernier (☛ RÉSURRECTION), toujours selon M. Hulin, serait caractéristique des religions du livre (mais voir les entrées concernées).

      Cependant, certaines cultures semblent échapper à cette typologie : MALINOWSKI a en effet montré que chez les Trobriandais, il existe deux sortes d’ÂMES, et seule celle dite baloma rejoint l’île des ESPRITS. Il existe également quelques cultures où l’on ne prête aucune attention à ces questions, par exemple chez les Tiv ; et d’autres (par exemple en Égypte ancienne) où l’on pense qu’il est possible de mourir une seconde fois, et définitivement, dans l’Autre-Monde. Les Fang actuels affirment même que c’est là le sort commun à tous les défunts (☛ MORTS-VIVANTS).
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        ☛ INVITATION ; PARADIS ; TEMPS.

      

    

    
      AUXILIAIRE

      Il s’agit de l’une des FONCTIONS définies par PROPP (1970), et qui correspond, dans l’analyse structurale du conte, à ce que sont l’ADJUVANT dans l’analyse sémantique de GREIMAS et l’« auxiliant positif » de Greimas et Courtés (1993 : 10). Cet ACTANT est à peu près systématique dans le conte merveilleux, et très fréquent dans le mythe. Ce peut être un ou plusieurs simples collaborateurs du HÉROS, mais souvent, dans un mythe ou un conte, le Héros se heurte à un OPPOSANT qui lui impose des ÉPREUVES insurmontables (☛ ADUNATA). Il lui faut alors une aide, soit de conseil ou de mise en garde, soit efficiente, qui lui est fournie par un être humain ou par des animaux. L’ADVERSAIRE peut disposer également d’auxiliaire(s) dont l’action bénéfique est décisive : sans celle-ci, le Héros ne serait pas parvenu à accomplir ce qu’on exigeait de lui. Il arrive que l’auxiliaire soit involontaire : c’est le cas de certains des DONATEURS, dans les contes merveilleux, ou même d’un mort, comme en domaine celtique, puisque c’est un pendu qui sert d’auxiliaire à Nera pour lui ouvrir le chemin du monde des morts, sans qu’on puisse dire si c’est « volontairement » ou non. L’adversaire normal du Héros dans les contes russes est la Baba Yaga ; mais il arrive qu’elle attaque le héros, qu’elle soit vaincue par lui et se sauve : elle lui montre ainsi la route à suivre — et devient alors auxiliaire involontaire (V. Propp, 1970 : 98).

      Propp distingue trois sortes d’auxiliaires : 1. les universels, qui peuvent accomplir les cinq fonctions du Héros : en Russie, seul le cheval est ainsi ; 2. les auxiliaires partiels : certains animaux, des ESPRITS, des personnages habiles à telle ou telle chose (☛ DOUÉS) ; 3. les auxiliaires spécifiques à une action ; ce sont alors certains objets (ce qui confirme que l’OBJET MAGIQUE n’est qu’une forme de l’auxiliaire). Et, lorsque le Héros se passe d’auxiliaire, il « reçoit non seulement les fonctions de l’auxiliaire, mais ses attributs ». Ainsi la sagesse : elle caractérise le cheval devin, ou l’épouse devineresse, ou l’enfant doué, ou encore le Héros lui-même. Inversement, dans l’ÉPREUVE décisive, souvent l’auxiliaire se substitue au Héros. Enfin, autre INVERSION, tel qui est auxiliaire dans un mythe ou un conte peut être opposant dans un autre : c’est le cas du diable dans les contes européens ; de la Baba Yaga dans les contes russes (V. Propp, 1970 : 97,101,104).

      Une classification plus ample des divers types d’auxiliaires distinguera (K. Horn, 1990b) :

      
        Les auxiliaires divins

        C’est un dieu qui aide, en prévenant le futur survivant, en lui disant de construire un bateau, etc., dans de très nombreux mythes de DÉLUGE (Ea / Enki pour Uta-Napištim, Zeus pour Deukalīôn, YHVH pour Noé, etc.) (G.A. Caduff, 1986 : 214, 278 ; W. Bürkert, 1982 : 69-74) ; c’est aussi souvent un dieu qui envoie, en cas d’EXPOSITION d’enfant, un animal pour le sauver (☛ ANIMAL NOURRICIER). Dans les récits de guerres antiques, il est souvent fait mention de dieux qui sont venu aider les guerriers : ainsi les DIOSCURES se montraient sur le champ de bataille dans le camp qu’ils voulaient faire gagner ; YHVH intervient également, par exemple pour soutenir David, Óðinn joue aussi le rôle décisif dans la même occasion. Dans l’Iliade, Athèna aide Achille, mais aussi tous les HÉROS valeureux : Ulysse, Hèraklès, Bellérophon, etc., en leur donnant la force, le courage, ou parfois des armes — à Bellérophon, par exemple, elle donna le mors. Dans l’Odyssée, outre l’aide d’Athèna, Ulysse reçoit celle d’Hermès, qui lui fournit le moyen magique de résister à Kirbè. Dans le mythe de Persée, celui-ci reçoit l’aide de divinités, lesquelles à leur tour le font aller près d’autres créatures divines qui lui fournissent les objets nécessaires à son exploit. Dans les contes merveilleux, Dieu est explicite, et plus souvent implicite, puisqu’il demeure à l’arrière-plan de différentes figures pour distribuer récompense ou punition (ainsi en ATU 830, « La bénédiction de Dieu », et ATU 841 « Les deux mendiants »).

      

      
        Les saints

        Les saints ont repris, dans le CHRISTIANISME, les anciennes fonctions divines. Pratiquement tous sont appelés à jouer le RÔLE d’aide à un moment ou à un autre, mais peut-être Nicolas, Christophe et Michel ont-ils été les plus invoqués en cette fonction, avec la Vierge Marie. Un conte allemand de Grimm, Marienkind, « L’enfant Marie » (ATU 710) a été analysé par D.R. Moser comme une historiette didactique de l’époque de la Contre-Réforme : Marie y apparaît comme auxiliaire du sacrement d’expiation (1982).

      

      
        Les personnages mythiques inférieurs (morts, esprits, vieilles et vieux, animaux, etc.)

        Dans la BASSE MYTHOLOGIE, les NAINS sont des aides fréquents, de même que certains esprits, souvent ancestraux (E. Lindig, 1987). Avec le christianisme s’est répandue la notion de l’ÂME, ou du mort, auxiliaires ( M. Hain, 1958 ; L. Röhrich, 1969 : 253-255). Les animaux-aides sont les plus répandus en Amérique et en Afrique, où l’ARAIGNÉE est souvent auxiliaire. En domaine chamanique, le CHAMANE ne travaille jamais seul, mais convoque quantité d’esprits pour l’accompagner dans son VOYAGE et aller combattre les esprits responsables de la maladie, il requiert aussi les services d’un oiseau — aigle, cigogne… — pour le porter ; ou de son tambour (Å. Hultkrantz, 1978 : 33-38). Dans le mythe Bororó du DÉNICHEUR D’OISEAUX, le HÉROS bénéficie de l’aide de sa grand-mère qui l’avertit du danger et le conseille, puis de celle des trois animaux successifs auxquels il s’est adressé, enfin de celle des vautours. Dans un mythe Toba de FUITE MAGIQUE, celui qui aide les fuyards est un chien. Ce type d’auxiliaire est plus courant en Amérique du Nord qu’en Amérique du Sud. Ainsi dans un mythe Pikanii, une jeune veuve exige pour se remarier qu’on tue l’assassin de son mari, Tête-Rouge ; le prétendant obtient l’aide de protectrices surnaturelles, qui le changent en femme, ce qui lui permet de se faire épouser par Tête-Rouge — bien que ses propres aides, les pies, aient prévenu ce dernier de ce que la « femme » avait un regard d’homme —, puis de le tuer et de le scalper, de payer, avec la moitié du scalp, une de ses protectrices qui lui rend sa forme masculine (OMT : 301, variante Absaroka : 303, Kiowa : 316, où c’est une vieille qui l’aide, il n’y a pas alors MÉTAMORPHOSE mais déguisement en femme). Dans un récit des Absaroka, un héros désespéré parce qu’il a la moitié du visage brûlée pour être tombé, enfant, dans le feu, reçoit, comme Persée, d’abord des conseils d’aides surnaturels qui lui disent de s’adresser à un aigle ; il demande à celui-ci, en échange de la protection de ses petits, qu’il le mène jusqu’au soleil dont les enfants le guérissent : l’aigle plus tard le prévient de l’attaque de MONSTRES liés au brouillard, puis le ramène sur terre (comme, en sens inverse, l’aigle de JEAN-DE-L’OURS, M33) (OMT : 304). Chez les Inuit, l’esprit-auxiliaire Iqallijuq est aussi le créateur des salmonidés (B. Saladin d’Anglure, 2006 : 45-46).

        Dans les contes merveilleux européens, l’auxiliaire est souvent une « vieille », aux pouvoirs de magicienne, comme dans le mythe Bororó ci-dessus et d’autres mythes amérindiens. Elle est simplement (mais essentiellement) celle qui donne les conseils, qui indique le chemin, ou la donatrice. Elle apparaît aussi dans les contes arabes (A. Fadel, 1979 : 192-194) et parfois en Afrique sub-saharienne (M. Kouassi, 1986 : 156-159). Dans les récits médiévaux, c’est au contraire un homme, souvent âgé, un ermite, qui se trouve miraculeusement sur la route du chevalier et lui indique le chemin à prendre pour atteindre son but (J.-C. Huchet, 1985). Dans plusieurs contes, ce sont les FÉES qui jouent le RÔLE de protectrices, de « marraines » : elles donnent des conseils, aident, indiquent le destin, combattent même parfois (J. Tismar, 1977 : 16-18).

        Le HÉROS peut aussi rencontrer des morts (☛ THÈME du MORT RECONNAISSANT, ATU  505-508, principalement dans la QUÊTE d’une fiancée) ; il arrive que les parents morts, prenant la forme d’animaux ou d’arbres, aident le plus jeune fils, car il est le plus désavantagé (certaines formes d’ATU 510 A-B, « Cendrillon » ; ATU 511, « Un-œil, Double-œil, Triple-œil » = no 130 des Grimm ; ATU 511 A, « Le Taureau rouge » ; ATU 530, « La Princesse sur la Montagne de verre » — cf. K. Horn, 1974). Il peut aussi rencontrer des esprits sortant d’une bouteille ou d’une lampe (ATU 331, « L’Esprit dans la Bouteille » ; ATU 561, « Aladin » ; ATU 562, « L’Esprit dans la Lumière bleue ») ; ou de sacs, de cartables, de boîtes, d’une courge (ATU 563, « Le Napperon sur la petite Table » ; ATU  564, « Le Sac à provisions ») (cf. K. Horn, 1981 : 262, 256-257), et l’ESPRIT est alors au service du héros, lui fournissant des armes, le nourrissant, voire accomplissant les tâches à sa place.

        Lorsque des animaux sont auxiliaires en Europe, ils sont généralement surnaturels : tel le Chat Botté ou l’aigle capable de porter un homme dans JEAN-DE-L’OURS (cf. L. Röhrich, 1956 : 81-88, et sur la diversité des formes animales et des types d’aide : K. Horn, 1983 : 77-86, 99-105) Ces animaux protègent, nourrissent, élèvent, ressuscitent, habillent et transportent les héros, leur donnent des biens merveilleux, permettent leur FUITE MAGIQUE, et leur prodiguent des conseils ; par ailleurs, ils sont entremetteurs, compagnons d’amour, construisent une maison pour leurs protégés, recèlent des biens inépuisables à distribuer. Pour le héros, le cheval ou la jument blanche arrive au bon moment pour le porter, des oiseaux combattent dans les airs, les animaux marins plongent pour lui (ainsi dans le mythe de Thésée : pour tester son affirmation selon laquelle il était fils de Poséidôn, Minôs, lors du voyage d’Athènes à la Crète, jeta son anneau dans l’eau et dit au héros d’aller le chercher ; des dauphins l’y conduisirent). Des animaux sont aussi décisifs dans les ÉPREUVES impossibles : ainsi les fourmis ou les oiseaux qui seuls peuvent trier un tas de grain en une nuit (☛ ADUNATA). Ces animaux sont parfois les parents décédés, ou des beaux-frères animaux, ou des hommes victimes d’un maléfice (Ainsi ATU 550, « L’Oiseau, le Cheval et la Fille du Roi ») . Il peut s’agir du roi des animaux et / ou d’un ANIMAL reconnaissant (le lion d’Androklès l’a sauvé, car naguère celui-ci lui avait retiré du pied une épine qui l’empêchait de marcher), ou encore un animal dont le héros hérite (le Chat Botté), qu’il achète, qu’il prend à son service, ou qui est né au même moment que lui (les deux chevaux du héros irlandais Cúchulainn sont nés le même jour que lui).

        Il arrive aussi, dans le conte, que des éléments de la nature soient auxiliaires : les arbres, les buissons et rivières qui, lors de la FUITE MAGIQUE, s’interposent entre les fuyards et les poursuivants ; ou la terre — des SÉISMES ont englouti des martyrs pendant leurs tortures. Des héros ont été mieux élevés dans la nature que dans leur famille, car fruits et fleurs les ont sauvés, les arbres les ont protégés, leur ont fourni des vêtements et de l’ombre, les chemins les ont menés directement là où ils devaient aller (K. Horn, 1974 : 1985). Les roseaux ont aidé Psyché à la recherche d’Amour, les vents, le ciel, s’incarnent pour indiquer le chemin, les vents portent l’héroïne durant sa QUÊTE, les sources, rivières, ruisseaux avertissent du danger (ATU 450) — ce qui, a-t-on noté, correspond à des conceptions populaires : le bruit des eaux avertit, sauve. Dans les LÉGENDES arabes, des esprits auxiliaires sont issus des puits et sources. Et dans le monde du conte, en réalité, presque tout peut être auxiliaire : fruits qui parlent, gouttes de sang, salive… L’origine mythique perce lorsque, dans un récit Tsa̦ur, quatre ÉTOILES aident le héros : il s’agit alors d’un mythe astral (W. Heissig, 1985 : 51).

        On s’est interrogé sur le statut mythique de ces auxiliaires. Plusieurs auteurs (M. Lüthi, F. Karlinger…) voient en eux des êtres de l’AUTRE-MONDE. Pour ELIADE, adversaires et auxiliaires du héros sont d’anciennes figures mythiques dégradées (☛ DÉMYTHOLOGISATION) ; H. Gehrts (1986 : 62-63) a suggéré de voir dans les auxiliaires un élément d’origine chamanique et PROPP (1983 : 215-248) a voulu y reconnaître un souvenir du TOTEM-ancêtre, protecteur de ses descendants. D’un point de vue structural, l’auxiliaire est défini par sa place, et non par son origine : il est le MÉDIATEUR entre les deux principaux personnages du conte, le héros et son ADVERSAIRE (M.-L. Tenèze, 1970 : 29). Pour Greimas, c’est, sous le nom d’ADJUVANT, l’une des principales FONCTIONS qui fait couple avec celle d’OPPOSANT, toutes deux unies par la modalité du pouvoir, quoique l’une et l’autre soient secondaires, en tant que projection de la volonté d’action du SUJET. D’autres auteurs donnent, pour ces auxiliaires-ci comme pour tous les autres, une explication psychologique : ils exprimeraient la nécessité d’aide et d’entr’aide de la vie humaine (l’appel à l’aide simple figure ainsi dans ATU 956 D, « Le Voleur sous le Lit », ATU 958, « Le Berger appelle à l’aide ») (K. Horn, 1990 : 772, 783 ; M. Lüthi, 1974 : 79-80).

      

      
        Les héros et héroïnes

        Un HÉROS (humain) peut être à son tour un auxiliaire, par exemple des dieux. Dans le mythe hittite du DRAGON Illuyanka, celui-ci avait vaincu le dieu de l’Orage. La DÉESSE Ištar requiert alors l’aide d’un mortel, Hupasiya, lui offre ses faveurs pour s’assurer sa collaboration, et Hupasiya tue Illuyanka. Dans la mythologie grecque, il est bien attesté que dans leurs combats divins les dieux ont eu besoin de l’aide d’un mortel : Hèraklès, lors du combat contre les Gigantes ; Kadmos, lors de la tentative du colossal Typhée de s’emparer du pouvoir sur l’Univers. C’est souvent aussi une HÉROÏNE, par exemple dans les contes Türk (M. Glazer, 1978) ou dans la mythologie grecque (Ariadnê, pour Thésée, Médée, pour Jason, ou bien ces filles qui trahissent leur père par amour du prince qui assiège la ville, Komaithô chez les Têléboens, Skullâ à Mégare). Certains contes européens donnent également le RÔLE opérateur à la femme : en ATU 888 (« La Femme fidèle »), son mari est prisonnier, elle essaye de le délivrer, et parfois le délivre par ruse — il y a dans ces cas une sorte de basculement entre « héros » et « auxiliaire ». Dans une histoire mongole, la femme armée protège son époux dans le combat. Dans certains contes européens, le héros délivre son auxiliaire.

        Dans un mythe, il peut se produire un changement de héros : tel PERSONNAGE qui apparaît comme auxiliaire devient parfois le Héros du mythe. C’est le cas par exemple dans l’histoire de Jason : lorsqu’il va en Colchide chercher la Toison d’or, il reçoit l’aide de la fille du roi, la magicienne Médée. Mais, de retour en Grèce, la figure de Jason passe au second plan, Médée devient le principal personnage qui procure la jeunesse à son beau-père et la royauté à son époux en tuant son rival, puis se venge lorsque Jason la quitte et prend une autre épouse ; elle est donc passée du statut d’adjuvante à celui d’héroïne (B. Moreau, 1997b : 218).

      

      
        Les compagnons ou la fiancée du Héros

        Lorsque le HÉROS a des compagnons, la plupart du temps ils l’aident dans un premier temps, mais se retournent contre lui dans un second, pour essayer de s’attribuer les mérites de son exploit (☛ FAUX-HÉROS). Il arrive que l’aide soit « désintéressée » et que la gloire soit partagée. Surtout, le héros a souvent avec lui un serviteur fidèle, un frère magicien, ou un MORT RECONNAISSANT. L’auxiliaire peut alors être supérieur ou inférieur au héros. Parfois, celui-ci est quasiment passif, et l’auxiliaire fait tout : dans l’histoire de Pélops, celui-ci gagne la course contre le père de la femme qu’il veut épouser parce que l’aurige de son char a retiré une clavette, assurant la chute du roi au cours de la course. La princesse fournit souvent l’aide décisive qui permettra au héros de l’enlever, cf. ci-dessus Ariadnê (ATU 874, « Le Fil d’Ariane ») et Médée. Dans le conte merveilleux aussi, la princesse, fille du roi, ou du DRAGON, ou de l’OGRE, protège le héros et fuit avec lui, assurant souvent elle-même les moyens magiques de retarder les poursuivants (☛ FUITE MAGIQUE).

      

      
        L’adversaire-aide, le décepteur, le diable comme auxiliaire

        Nombreux sont les auxiliaires malgré eux. Si, en Occident, l’ESPRIT sorti de la bouteille se considère comme délivré et aide dès lors généreusement le HÉROS, ses équivalents orientaux, dev (Iran, Caucase), jinn, ›ūl et ›ūla, sont ambigus, facilement méchants, ou franchement démoniaques dans le cas des premiers ; leur aide est alors obtenue sous la contrainte, ou par ruse (U. Nowak, 1969 : 27). Il y a d’ailleurs souvent ambivalence de l’auxiliaire ou du DONATEUR, dans le conte européen aussi bien : il peut se tromper et aider le FAUX-HÉROS. Le Diable incarne mieux que quiconque, en pays chrétien, cette ambivalence. Dans la TRADITION populaire, on pense souvent qu’il protège les pauvres et qu’il s’en prend aux méchants ; on le voit aider le paysan, guider le journalier, se faire avocat (ATU 821, « Le Diable avocat ») ; l’accord signé avec lui fournit la richesse — mais il faut engager son ÂME (par exemple dans ATU 361, « Peau d’ours »). Trompé, le Diable se venge souvent cruellement ; s’il accorde son aide pour une construction ou une opération de TISSAGE, l’affaire prend la couleur d’un concours pour la vie (ATU 500, « Le Nom du Démon »), mais ce prétendu « Malin » est plutôt stupide (MT G303.13) et il est donc facile de le duper, par exemple en lançant un chat sur le pont qu’il a construit contre la promesse d’emporter l’âme du premier être vivant qui le traversera (MT S241.1). Le héros qui tient le démon dans sa main l’a à sa merci et en exige ce qu’il veut, mais voici que dans le danger ou dans le combat, celui-ci parvient à se retourner contre lui (ATU 321, ATU 555). Autant le Cheval Blanc est un ANIMAL secourable, autant les chevaux-fées sont ambigus et démoniaques (ATU 556 F, « Le Pâtre au service d’une Sorcière »). Autre PERSONNAGE ambigu, l’allié qu’on découvre dans la maison : la femme, la mère, la grand-mère, la sœur du maître de maison (par exemple ATU 461, « Trois Poils de la Barbe du Diable »), aident le héros (☛ supra), mais aussi la sorcière au nez de fer, la Baba Yaga russe, la ›ūla arabe, qui prennent parfois un aspect maternel en allaitant le héros (☛ Décepteur).

      

    

    
      AUXILIANT POSITIF ☛ AUXILIAIRE.

    

    
      AVALEMENT (MYTHES D’) ☛ INITIATION ; JONAS ; MONSTRE ; OGRE ; TOM POUCE.

    

    
      AVATAR

      En sanskrit avatāra, « descente ». Désignation, à partir en gros des derniers siècles AEC (antérieurement, on disait prādurbhāva, ou vībhava, « manifestation ») des formes prises par le dieu Viº²u lorsqu’il intervient dans la vie de notre univers pour le sauver et rétablir son cours normal, le dharma. On en compte traditionnellement dix : Matsya le Poisson ; Kūrma la tortue (ou encore Kāśyapa) ; Varāha le Sanglier ; Nārasi‹ha l’Homme-Lion ; Vāmaná· le Nain ; Paraśurāma « Rāma à la Hache » ; Rāma (le HÉROS du Rāmāya²a) ; K¼º²a ; Buddha, venu sur terre pour abolir les SACRIFICES sanglants — mais le Buddha Śākyamuni, fondateur du buddhisme, est un autre personnage ; enfin Kalkin, homme à tête de cheval (L. Renou & al., 1947 : 503-512). Cette liste de dix avatāra est tardive, mais certaines des MÉTAMORPHOSES de Viº²u figurent dans le ½g-Veda (ainsi, le Nain), d’autres sont dans le Mahābhārata. Elle est canonique, car Viº²u est un ancien dieu guerrier, compagnon et AUXILIAIRE d’Indra dans le ½g-Veda, ses avatāra sont la forme guerrière de la DIVINITÉ, opposée à la forme brahmanique de Śiva, et chacune de ses formes répond à une demande des dieux d’intervenir pour chasser des DÉMONS (ásura) qui ont pris le pouvoir dans l’Univers (M. Biardeau, 1994). C’est le même nombre de dix qui caractérise les formes prises, par épiphanies, par le dieu de la GUERRE iranien V$r$₣ragna, et qui rappelle le nombre de dix donné parfois pour les Travaux d’Hèraklès, héros dont les mythes sont proches de ceux d’Indra (B. Sergent, 1999b : 67-74). Plus tard, les Indiens ont allongé la liste des avatāra de Viº²u jusqu’à y inclure des personnages historiques, dont, en dernier lieu, Gandhi ! À partir de ce terme indien, francisé en avatar, on utilise le mot dans un sens plus général pour désigner les transformations d’un PERSONNAGE, d’un objet, d’une situation. Ayant montré que les quatre héros grecs dénommés Adrastos ont en commun la soumission au destin, ce qui les rapproche de la DÉESSE grecque du destin, précisément nommée Adrasteiâ, MOREAU (1999 : 43) peut ainsi écrire : « Il est dès lors permis de formuler l’hypothèse suivante : les Adraste humains seraient les avatars abâtardis d’Adrastée ; ou d’un Adrastos, correspondant masculin d’Adrastée, l’Adraste argien constituant le plus glorieux de ces avatars. » Ce sens est alors proche de celui, un peu vieilli, d’HYPOSTASE.

      
        ☛ MÉTAMORPHOSE.

      

    

    
      AVENTURE

      L’immense majorité des contes merveilleux et une grande partie des mythes consistent en un VOYAGE d’aventure. Ce type de RÉCIT comprend généralement un HÉROS qui, à la suite d’un accident, ou de la révélation d’un MANQUE, doit partir, ou est envoyé au loin. Les folkloristes ont défini une catégorie de « contes d’aventure », qui coïncide pour l’essentiel avec la notion de « conte merveilleux » de PROPP, et dont les traits s’appliquent aussi bien à de nombreux mythes. L’aventure comprend des événements extraordinaires, souvent l’imposition d’ÉPREUVES impossibles (☛ ADUNATA) par un ou des adversaires redoutables, et l’intervention d’aides surnaturels (☛ ADJUVANTS). Elle inclut le départ, le déplacement vers un pays inconnu, qui peut être de ce monde-ci, ou ailleurs, dans un AUTRE-MONDE — c’est alors le plus haut degré du motif de l’aventure — et le retour, qui peut être lui-même mouvementé (☛ FUITE MAGIQUE). Dans les contes, l’aventure se termine bien. Ce n’est qu’occasionnellement le cas dans les mythes. En revanche le héros n’est généralement pas un « aventurier », car il est la plupart du temps contraint à l’aventure. Le conte breton « Trente de Paris » (ATU 461), où le héros décide de son propre mouvement de se rendre à Paris, et le mythe de Persée, où le héros reçoit des dieux le conseil d’aller décapiter la Gorgone, constituent des exceptions. Il est vrai que, par le moyen de l’oracle, la Grèce produit nombre de cas similaires. La source commune au conte merveilleux et à de nombreux mythes est l’arrière-plan initiatique : le mythe évoque le passage, voire la mort, du héros dans l’AUTRE-MONDE, ce que le conte évoque sur un mode mineur. La notion d’aventure est liée aussi à celles de MOTIF, d’ÉPISODE (M. Lüthi, 1977 : 16-18).

    

    
      AXE

      
        Selon A.J. Greimas

        Axe de l’action (a), de la communication (b), du désir (c) sont des concepts introduits par GREIMAS pour l’ANALYSE des récits, et respectivement définis par : a) la relation dans laquelle est atteint l’OBJET de la QUÊTE, b) la relation dans laquelle sont définis l’objet à poursuivre et son DESTINATAIRE, c) la relation dans laquelle l’objet de la quête est poursuivi par le HÉROS.

      

      
        Selon CL. LÉVI-Strauss

        Terme utilisé par Cl. Lévi-Strauss pour désigner les directions que prennent les TRANSFORMATIONS entre mythes. Si un mythe A offre des parentés manifestes avec un mythe B d’une part, avec un mythe C d’autre part, les transformations qui s’observent entre A et B peuvent être toutes différentes des transformations qui s’observent entre A et C. La nature des transformations entre A et B s’opère donc sur un axe donné, celles entre A et C sur un autre axe. Par exemple, les ressemblances entre le mythe Bororó du DÉNICHEUR D’OISEAUX et le mythe d’origine du jaguar chez les Matako sont manifestes, celles entre le premier et celui de l’origine des cochons sauvages chez les Bororó également. Mais le premier et le second diffèrent principalement en ce que le premier est un mythe d’origine de l’eau, le second un mythe d’origine du feu : leur opposition se déploie sur l’axe d’origine des éléments (et des moyens de la CUISINE) ; le premier et le troisième diffèrent en ce que le premier est un mythe du DÉNICHEUR D’OISEAUX, le second un mythe de cueilleur de fruits : leur opposition se fait ici sur l’axe des règnes, respectivement animal et végétal (et corrélativement sur celui des objets de la cuisine : respectivement nourriture d’origine animale et d’origine humaine). On notera de même, au sujet de la VULGATE AMÉRINDIENNE, comment ladite Vulgate connaît des formes qui s’écartent de la forme principale, CANONIQUE, dans des directions distinctes : l’INCESTE s’inverse en union lointaine (donc VARIATION sur l’axe des relations de parenté), ou bien l’un des participants ne devient pas LUNE ou SOLEIL, mais reste créature terrestre (variation, donc, sur les directions de l’espace, l’axe du haut et du bas). À l’intérieur d’un GROUPE de permutations, les variations d’un mythe à l’autre se déroulent ainsi sur plusieurs axes (cf. HN : 123 : tout le groupe de la DAME-PLONGEON est un groupe de TRANSFORMATION, entre les membres desquels on a divers types de SYMÉTRIE, à la suite d’inversions sur plusieurs axes). Et, dit encore l’inventeur du concept, si un groupe de mythes trouve son équilibre sur un axe, « il manifeste son déséquilibre sur un autre axe. Cette contrainte inhérente à la pensée mythique sauvegarde son dynamisme en même temps qu’elle lui interdit d’atteindre un état véritablement stationnaire. En droit sinon en fait, le mythe ne possède pas d’inertie » (MC : 211-212). Comprenons : si une comparaison établit un SYSTÈME parfaitement symétrique (par exemple, pour reprendre les cas ci-dessus, entre eau et feu, ou entre animaux et végétaux), donc un équilibre sur cet axe, d’autres comparaisons entraînent l’un des mythes comparés dans une autre direction, hors du système posé par la symétrie. Ce phénomène interdit de penser un tel système comme clos et définitivement en équilibre : par exemple, si le mythe Bororó du DÉNICHEUR D’OISEAUX et le mythe Matako de l’origine du jaguar sont tous les deux des mythes d’origine de la CUISINE et d’un des éléments fondamentaux (le feu et l’eau), un MOTIF du second — l’acquisition du feu chez le jaguar — prête à une comparaison avec une autre série de mythes, tous ceux où un HÉROS — souvent deux, les JUMEAUX divins — élevé chez les jaguars parvient à lui voler le feu — donc sur un tout autre axe où il n’y a plus de dénicheur : le système de ces deux mythes, structuré par certains axes, bascule d’un côté, à cause d’autres axes entre le second et d’autres mythes (voir encore, pour d’autres exemples d’utilisation de la notion d’« axe », OMT : 351, 388 ; HN : 173, etc. ; et pour celle de déséquilibre, CC ; 346-347, et HN : 581).

      

    

    
      AXIOLOGIE

      Étude des valeurs. On perçoit mal, en notre époque de mondialisation, que la plupart des cultures, du temps où elles étaient distinctes, possédaient leur propre système de valeurs, comme, corrélativement, leur propre langue. Il en résulte que tel objet, extrêmement précieux aux yeux des participants à telle culture, peut être vil et sans intérêt aux yeux d’une autre. En France on consomme du lapin et des grenouilles ; aux États-Unis on ne consomme ni l’un ni l’autre, le premier parce qu’il est trop proche des hommes, le second parce qu’il en est trop éloigné et répugnant. Cette circonstance a les plus grandes conséquences mythologiques. Ainsi, le vautour ne peut pas avoir la même valeur en Grèce et en Iran anciens, puisque dans la première il est un animal négatif, un aigle à l’envers (M. DETIENNE, 1972 : 44-56), tandis que pour les Mazdéens il a le prestige de l’oiseau qui enlève les chairs des cadavres. Entre l’est et l’ouest du monde indo-européen, l’ARC n’a pas le même statut (B. Sergent, 1991a). À l’Est, dans les domaines indo-iranien et anatolien, c’est l’arme du guerrier, de l’homme adulte ; à l’Ouest, il est tenu pour une arme de lâche, indigne du vrai guerrier car elle frappe de loin, donc est réservée aux chasseurs, aux femmes, aux jeunes non encore initiés, aux étrangers, voire aux esclaves. Les HÉROS et dieux des traditions indiennes, iraniennes, ossètes, sont donc normalement archers (ainsi en Inde Viº²u, Rudra, les Marut, Indra, Kāma, les héros P¼thu, K¼ºsānu, Tiºya, les principaux héros du Mahābhārata, Arjuna et Kar²a, Rāma et d’autres héros du Rāmaya²a). Au contraire, les héros grecs, celtes, italiques, germains, ne le sont jamais, alors que, chez ces peuples, le sont des dieux de la chasse : dans la mythologie grecque, c’est une arme « effeminée » (cf. Artémis, la chasseresse Atalante, les AMAZONES) ou de guerriers typiquement jeunes et adolescents, de « novices » ou de « pré-initiés », comme Apollon, Philoctète et Parthénopaios, le roi lycien Sarpédôn et son compatriote Pandaros, le Troyen Pâris ; chez les Germains le dieu jeune Vali, les chasseurs finnois Slagfið, Egill et Völunðr, héros de la Völundarkviða, la guerrière Skaði, le fou Toko, précurseur de Guillaume Tell. Il arrive que dans un domaine donné, les OPPOSITIONS axiologiques ne soient pas aussi tranchées et qu’on observe un gradient de valorisation ; dans la même sphère indo-européenne, le statut du porc, extrêmement important dans le monde celtique, donc à l’Ouest, où le porcher est un PERSONNAGE associé à la royauté et où le porc est lié à des dieux de premier plan comme Lug, s’atténue lorsqu’on va vers l’Est, pour devenir nul à l’Orient indo-européen, et pratiquement ignoré chez les Scythes et les Indiens (B. Sergent, 1999a). La valorisation différente des choses modifie leur hiérarchie, selon les sociétés : les cultures qui rejettent l’arc comme arme noble mettent au-dessus de lui les armes de combat rapproché, épée et lance ; celles qui le privilégient le mettront au contraire au premier plan, les autres armes passant au second. De même pour les animaux ; partout où il est sacrifié dans le monde indo-européen, hors du domaine celtique, le porc est en position inférieure, derrière les sacrifices de chevaux et de bœufs ; en Inde brahmanique, la liste des pasu, êtres sacrificiels, très hiérarchisée — l’homme, le cheval, le bœuf, le mouton, le bouc — ne comprend même plus le porc. Ce statut divergent des objets selon les cultures est à l’origine des BLINDMOTIVE : un élément, important dans un état du mythe, perd toute importance dans une autre VERSION et y apparaît comme un MOTIF vide de sens. Il rend indispensable l’étude de tout mythe d’abord en rapport avec la culture où il a été recueilli (☛ EXPLICATION DE TEXTES).

      
        ☛ ARC ; NOMBRES.

      

    

    
      AXIS MUNDI

      « Axe du monde », en latin. L’univers s’organise (ou le ciel tourne) autour d’un axe ou étai central qui peut être matérialisé par un objet naturel (ARBRE, MONTAGNE, Voie lactée) ou manufacturé (poteau, pilier de tente, échelle). L’axis mundi peut servir d’échelle au CHAMANE lors de son ASCENSION céleste et, de façon générale, il permet la communication entre le ciel et la terre. En Mésopotamie, il est difficile d’être certain que ce THÈME était bien présent, mais la ziggourat de Babylone (Bâb Ilim, à l’origine du mythe de la tour de BABEL) s’appelait Etemenanki « TEMPLE du fondement du Ciel et de la Terre », et celle de Larsa portait le nom de E-dur-an-ki « Temple du lien du ciel et de la terre » (D. Lacambre, 1994 : 69-70). Outre les axes du monde manifestés sous forme d’arbre (☛ ARBRE COSMIQUE), les cas répertoriés concernent surtout les mondes indo-européen et amérindien, ainsi que l’Océanie. ELIADE (1977 :1617) mentionne des colonnes du ciel en Égypte, à Sumer, en Chine. La distribution est toutefois plus large :

      
        Europe et Sibérie

        L’Irminsûl ou universalis columna des vieux Saxons — long pieu de bois dressé en plein air — est attesté depuis le VIe s. EC. Un pilier similaire, au sommet duquel se trouve l’Étoile polaire et autour duquel tourne le ciel, est connu en domaine altaïque sous les noms de « Colonne dorée » (Mongol, Buriat, Kalmuk), « Pilier de fer » (Kirgiz, Baškir, Tatar), « Arbre de fer » (Sa̦a), « Pilotis solitaire » (Teleut) ; les Lapons érigeaient des piliers appelés « Colonne de l’Univers » (Veraldentšuold) ou « Colonne du Ciel » (Almetšuolda) supposés soutenir le monde — mais ces noms sont également ceux de l’Étoile polaire — le ciel étant dit tourner autour de la pointe terminant ces piliers (U. Harva, 1959 : 33). Dans des mythes associés à ces conceptions, les ÉTOILES sont le bétail divin attaché à ce pieu axe-du-monde. Ces piliers, marqués de neuf entailles, sont escaladés par les chamanes pour changer de monde.

      

      
        Inde

        L’Atharva-Veda (10, 7) mentionne le pilier cosmique Skambhá qui porte le ciel, la terre, et les « six vastes directions du ciel » (J. Varenne, 1967a : 345-347). Dans le mythe du battage de l’Océan de lait (Mahābhārata I.17-sq), un mouvement tournant est appliqué à la MONTAGNE Mandara qui est un axis mundi. Une représentation de l’hindouisme est celle de Śiva prenant la forme d’un gigantesque phallus de feu unissant terre et ciel. Quant au poteau yupa cérémoniellement dressé lors des sacrifices, il relie les dieux célestes à la vie terrestre, et permet au sacrificateur d’atteindre le ciel (J. Gonda, 1979 : 180-181). Le mont Meru est également un axe cosmique.

      

      
        Amérique du Nord 

        Dans la mythologie des Tsimšian, le monde, plat et circulaire, tourne sans arrêt autour d’un long pilier qu’Amala (« le Très Sale », c’est-à-dire le trou à fumée) maintient sur sa poitrine (☛ ATLAS). Des variantes de ce mythe se trouvent chez les Lièvres, Kaigani, Masset, Nass, Skidegate et Tlingit (DFML : 41). On a rapproché, des poteaux utilisés par les chamanes sibériens pour grimper dans l’AUTRE-MONDE, celui que dressent les Amérindiens des Plaines pour la DANSE du soleil. Le fait de grimper à de tels poteaux intervient également lors de diverses cérémonies des Algonkin, Luiseño, Pueblo Tao, Miwok, Pomo (G. Hatt, 1949 : 62).

      

      
        Amérique du Sud

        Chez les Mapu¡e et les Lenāpe, le poteau central de la tente cérémonielle soutient le ciel et va rejoindre la main de la DIVINITÉ céleste. L’INITIATION des chamanes Mapu¡e comprend l’escalade d’une échelle anthropomorphe, rewe, comparable à celle qu’utilisent les chamanes Koriak de Sibérie (C. Schuster & E. Carpenter, 1996 : 76-77). Pour les Desána, l’axe du monde Go’a-mëe est un gigantesque phallus qui, sous l’aspect d’un os tubulaire, transmet continuellement la semence du Créateur dans l’utérus cosmique Ahpikondía (« Rivière de Lait ») source de toute vie (ER, s.v. Center of the World). Les Šerente connaissaient également un poteau utilisé lors de rites permettant au célébrant de s’approcher du soleil (CC : 295-296).

      

      
        Australie 

        Partout où ils s’établissent, certains Arrarnta dressent un mât nommé Kauwa-auwa, dit être celui que leur ancêtre Numbakula utilisa pour monter au Ciel au TEMPS du RÊVE, et qui permet la communication d’un monde à l’autre (ER, ibid.). Dans la région de la Grande Baie du sud, on dit qu’au Temps du Rêve (Dhoogoorr) les premiers hommes montaient et descendaient au ciel en utilisant le pilier Kalligooroo, qui unissait la Terre au Pays du Ciel, appelé Kalbu ; à cette époque, il était aussi possible de descendre au pays de Jimbin, qui se trouve sous la terre, et où vivent les enfants à naître ; mais le libre passage entre ces mondes est devenu impossible depuis qu’un groupe d’enfants qui surveillaient mal leur feu de CUISINE alors qu’ils campaient à mi-chemin sur le pilier ont fait brûler celui-ci (D. Johnson, 1998 : 15).

      

      
        Malaisie

        Pour les Kintaq, le firmament est maintenu par un pilier de pierre nommé Batu Herem, dont la partie dénommée Lambong dépasse du ciel, et qui se dresse au lieu dit Kedah qui se trouve au CENTRE DU MONDE. Quatre cordes partant de ce pilier vont rejoindre les quatre coins du monde, et sont ensuite lestées par des pierres qui pendent sous la surface terrestre (DFML : 122).

      

      
        Afrique

        Pour les Dogon, la monde se compose de sept disques étagés au-dessus et de sept autres au-dessous de celui où nous vivons, la terre, qui elle aussi est ronde et plate. Chacune de ces terres superposées est dotée de sa LUNE et de son SOLEIL, et l’ensemble tourne autour d’un axe central en fer qui traverse tous ces éléments (M. Griaule, 1938 : 43-45).

        
          ☛ ÉCHELLE CÉLESTE ; MONTAGNE.

        

      

    

  




B
BABEL
La tour biblique 
Babel est le nom de la tour décrite dans la Genèse (XI, 1-9) et dont la chute entraîna la diversification des langues, provoquée par Dieu pour punir l’humanité d’avoir voulu rejoindre le Ciel. Selon le récit biblique, après le DÉLUGE tous les hommes, issus des trois fils du seul survivant, Noé, parlaient la même langue, mais ils entreprirent de construire une ville, Babel, et là une tour gigantesque capable d’atteindre le ciel ; l’Éternel descendit pour voir ce qui se passait, et, voyant la tour qu’ils parvenaient à édifier grâce à leur entente, il divisa les hommes par de multiples langues et les dispersa à la surface de la terre. La Bible ne précise pas comment la tour fut renversée, mais des textes post-bibliques assurent que ce fut par le vent (Livre des Jubilés, X, 26 ; Oracles sibyllins, III, 101-102 ; Flavius Josèphe, Antiquités juives, I, 4, 3, 118). L’ÉTYMOLOGIE parfois évoquée, qui explique le nom de Babel par la racine hébraïque BLL « confondre », correspond à une REMOTIVATION tardive, car Babel est la transcription en ouest-sémitique de l’akkadien Bâb Ilim « la Porte du Dieu », à l’origine du nom de Babylone (D. Lacambre, 1994 : 69). Ce mythe fut tardivement interprété pour supposer que l’hébreu aurait été la langue primitive de l’humanité, d’où les vains efforts d’une philologie débutante cherchant à faire dériver de ce parler tous les idiomes connus. Pour saint Augustin (Révisions, II, 16), c’est Héber, arrière-petit-fils de Sem (l’un des trois fils de Noé) qui aurait sauvé cette langue dite, pour cette raison, hébraïque, et qui l’aurait transmise « non pas à l’ensemble de sa postérité », mais uniquement à la lignée conduisant à Abraham, lequel ne l’aurait communiquée qu’aux seuls « descendants de Jacob » et donc aux « ancêtres du Christ ». Selon le livre des Jubilés, Héber épousa Azurâd, fille du même Nemrod par lequel commença l’ÉPISODE babélien ; ainsi en s’alliant à celui qui sauva l’humanité de l’amnésie linguistique, Azurâd contribua à réparer la malédiction imputable à son père (M. Olender, 2000).

Le motif F772.1
Ce MOTIF regroupe les récits narrant une tentative d’ASCENSION céleste à l’aide d’une construction qui, finalement, s’écroule. En voici un tour d’horizon.
Amérique
Les plus anciennes versions amérindiennes ont été notées au XVIe s., et cela exclut qu’il s’agisse d’une influence chrétienne. Le chroniqueur et conquistador Nuñez de la Vega, parlant du HÉROS Maya Votan, note « qu’il fit le grand édifice que les hommes, par le conseil de leur aïeul commun, élevèrent depuis la terre jusqu’au ciel ; il est le premier homme envoyé par Dieu pour diviser et partager cette terre des Indes, et là il fit cet édifice (ou la grande muraille) près de laquelle Dieu donna à chaque peuple son idiome particulier » (Ch.F.H.G. de Charencey, 1871 : 11). De même, des traditions mexicaines, livrées par le Père Ríos et le savant aztèque (texcucain) Ixtlilxochitl, parlent de la construction de la pyramide de Cholula à la fin du Soleil d’Eau (☛ ÂGES DU MONDE) : alors eut lieu, selon le second auteur, la confusion des langues et la dispersion des gens en tous sens (J. Genet, 1929 : 100 ; M. Graulich, 1987 : 75). Selon les Tohono Odham, après le DÉLUGE Montezuma construisit une maison qu’il fit grimper jusqu’au ciel ; elle était déjà haute lorsque le grand Esprit la foudroya et la détruisit : on peut voir en cela l’influence de mythes mexicains (R. Andree, 1891 : 98). Le Père Petitot (1887 : 324) recueille chez les ¿ipewa, à la fin du XIXe s., la TRADITION selon laquelle, après le déluge, un vieillard refit la terre ; puis les hommes construisirent « quelque chose d’allongé, de tubulaire, de gigantesque », pour s’y réfugier en cas de nouveau CATACLYSME ; ils approchaient ainsi du ciel, lorsqu’une voix venue de la MONTAGNE annonça la confusion des langues ; les roches se fendirent, un grand feu jaillit de la montagne, qui s’effondra, faisant place à une grande plaine désolée ; alors les hommes se dispersèrent. Petitot marque son étonnement en comparant cette LÉGENDE au mythe biblique (1887 : 16). Selon les ¿oktaw, une fois les hommes créés par Aba, au sud du monde, ceux-ci se mirent à construire un tumulus en entassant les roches ; dans la nuit, le VENT le détruisit, et cela recommença trois fois de suite ; le résultat final est que les hommes parlent désormais des langues différentes ; alors les ¿oktaw restèrent dans le pays initial, et les autres peuples se dispersèrent tout autour (B. Péret, 1960 : 128). St. Thompson (1919 : 452), mentionne le mythe chez les ¿oktaw et les Papago, mais pense que cela vient des Européens. En Amérique du Sud, un souvenir de ce THÈME est peut-être connu des Witoto, qui montrent à la fois le dieu Meni « érigeant des rochers » que détruit le dieu céleste Nofuyeni, et par ailleurs les ANIMAUX victimes du déluge qui se réfugient « à l’endroit où Madyari Buneima avait entassé de la terre au point d’en faire une montagne » (R. Andree, 1891 : 179-182).

Afrique
Les versions africaines se situent principalement en pays Bantu : au Rwanda, la dynastie la plus ancienne, dite Renge, tenta d’atteindre le ciel à l’époque d’une grande sécheresse, pour ramener la PLUIE ; les Renge construisirent une tour en bois, mais elle s’effondra à mi-hauteur — une autre VERSION voulant que la pyramide fût humaine, et s’écroula lorsque la base ne put plus supporter le poids. Les Luba du Kasaï réussirent presque : exilés sur terre et malheureux, ils se mirent à construire une immense tour de bois, appuyée sur un arbre, et parvinrent ainsi au ciel ; alors Dieu la renversa. Une VARIANTE Lunda parle d’un terrible incendie qui éclata dans le quartier du FORGERON Lubunda ; il refusa de dénoncer le coupable et fut alors condamné à construire une tour qui rejoindrait le soleil ; mais elle s’écroula à plusieurs reprises, chaque fois en tuant des gens. Selon les Nzanyi, Samba, reine des Pende, voulut construire une tour, appelée Kapoši, pour atteindre le ciel. À peine achevée, elle s’effondra, par la faute de rivaux des Pende. Les Lugbara parlent également de la tour construite par les premiers hommes, et qui s’effondra. Chez les Ila et Kaonde, une vieille femme, orpheline depuis l’enfance, se demande pourquoi tant de malheurs arrivent à l’humanité sur cette terre et décide d’aller interroger le grand dieu, Leza ; elle coupe de grands arbres et construit une STRUCTURE pour atteindre le ciel ; lorsque la tour est assez élevée, les parties inférieures pourrissent, et tout s’effondre ; indemne, la femme recommence, et la tour tombe une seconde fois pour la même raison ; la pauvre femme finira ses jours en allant jusqu’au bout du monde, là où terre et ciel doivent se toucher, pour rencontrer Leza. Chez les Ma’di, il y avait originellement une CORDE entre ciel et terre, mais une hyène la détruisit ; alors les hommes essayèrent d’atteindre le ciel grâce à une tour en bambou, mais, lorsqu’elle fut haute, elle s’effondra. Un mythe Lamba dit que lorsque s’effondra la structure de mâts fourchus bâtie par Katala pour attraper LUNE et SOLEIL, les survivants voulurent crier : « allons chercher une corde d’écorce ! » ; mais les uns dirent « Twendeni mu lushishi, five wa Lamba ! », et ce sont les Lamba actuels ; d’autres dirent « Twa yayi my nsolwa ! », et ce sont les Kaonde ; d’autres encore s’exclamèrent « A tu noya my loshi ! » et ce sont les Lenje ; d’autres enfin crièrent « Nga tu lu ku ya mu lushishi yaya ! », et ce sont les Wulima. C’est depuis ce jour que toutes les langues diffèrent (A. Klipple, 1992 : 357).
Beaucoup de peuples (¿okwe, Kaonde, Luvale, Lamba, Lala…) se disent issus des constructeurs de la tour, tandis que chez les Bemba la construction de celle-ci, à la cour même du roi, Mwata Mambo, entraîne l’exil de son fils et symbolise la révolte des fils contre le roi leur père : c’est pourquoi les Bemba refusent de se dire fils de la tour Kapoši. Dans une VARIANTE, ce sont les quatre fils issus du second mari de Mumbi Mukasa qui décident de « construire une haute tour en mobilisant la main-d’œuvre de la capitale » ; elle était déjà très élevée lorsqu’elle s’écroula, tuant beaucoup de gens. Alors leur mère voulut les punir : elle creva les yeux du premier, mais les autres s’enfuirent. Dans la VERSION des Sanga et de leurs voisins, il s’agissait d’atteindre la lune : un chef fit ainsi construire une tour sur les rives du Lualaba ; mais elle s’écroula, rongée par les eaux et les insectes, faisant beaucoup de victimes ; et là aussi les gens se disent « fils de la tour ». Chez les Asu, le dieu Kiumbi a rompu avec les hommes depuis qu’ils ont violé un INTERDIT, alors ils essayent de l’atteindre en construisant une tour, mais au fur et à mesure qu’ils s’élèvent le dieu fait s’éloigner le ciel. Des histoires similaires, mais à propos de gens qui, intrigués, voulaient voir la lune de près, ont été recueillies au Congo et en Afrique orientale. Chez les Yaka, les hommes coupent des arbres dans la forêt pour construire une tour au sommet d’une colline élevée afin d’aller voir comment est fait le ciel ; mais des larves rongent le bois et la construction s’effondre, projetant les hommes dans différentes régions, ce qui est l’origine des différents clans. Uun mythe des Akan / Asante du Ghana parle d’une femme, Aberewa, qui n’est autre qu’Asase Yaa, l’ESPRIT de la Terre, et qui ennuyait le grand dieu, Nyame, parce que chaque fois qu’elle pilait dans un mortier, l’extrémité supérieure du pilon touchait le ciel ; il s’éloigne (c’est-à-dire que le ciel monte ; ☛ DEUS OTIOSUS) et, dans l’espoir de reprendre ses relations avec lui, Aberewa entasse des mortiers les uns sur les autres ; elle approche du ciel, va le toucher, mais il manque juste un mortier ; elle demande à un enfant d’en chercher un, il n’en trouve pas, elle lui suggère alors d’en prendre un au bas de la pile, et naturellement tout s’effondre
Dans tous ces récits, la tour est en bois, sauf chez les Nzanyi où, en pierre, elle témoigne sans doute d’une influence chrétienne. Mais, comme l’a noté L. DE HEUSCH, le thème de cette tour de Babel africaine « est trop profondément incorporé aux systèmes symboliques luba et lunda pour qu’on se résigne à en rendre compte par d’hypothétiques réminiscences chrétiennes ». Le même auteur a souligné les affinités de ce mythe avec l’ARC-EN-CIEL, tandis que chez les Luba, les Karanga, et au Zimbabwe, des tours authentiques semblent être les répondants terrestres et rituels des tours mythiques.
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Asie du Sud-Est
Les Miao racontent qu’après le DÉLUGE, les hommes, devenus nombreux, « tentèrent de monter au ciel en construisant une tour, d’autres disent un escalier ; mais les premiers qui montèrent furent foudroyés par le Seigneur du Ciel, qui dispersa les survivants », et cet « épisode de la tour est l’un des plus importants » du CYCLE est-asiatique du combat entre un GÉNIE de la sécheresse ou de la MONTAGNE et un Génie de l’humanité. Chez les Pung, des pierres levées sont les témoins de cette époque. Chez eux, le fils du roi du Laos, devenu gendre de leur roi, conseilla de construire une tour colossale, prétendument pour voir d’en haut la ville de Luang Prabang ; « pendant que le roi, sa cour, et un grand nombre de gens se trouvaient au sommet de la tour, il y mit le feu avec des complices » — ce qui est une réduction HISTORICISTE du THÈME de la tour cosmique. En différents endroits du Cambodge, ce thème est associé à celui du DÉLUGE. « Il prend l’aspect d’une joute entre le roi et la reine pour la construction de prasat (c’est-à-dire de temples-tours) ou de montagnes. Ces prasat ou ces montagnes doivent être érigés entre le coucher du soleil et l’apparition de l’étoile du matin ; mais les femmes lèvent un fanal pour imiter l’étoile, et les hommes cessent leur TRAVAIL avant qu’il ne soit terminé… » Là aussi, un emprunt chrétien est improbable : le mythe s’insère dans le légendaire local, s’associe aux éléments du relief et aux monuments, « gongs extraordinaires, pirogues de métal, courses de pirogues fantômes », et aux mythes locaux du déluge (É. Porée-Maspéro, 1952 : 247-248). D’autres récits recueillis en Birmanie, en Assam et aussi dans les Îles de l’Amirauté ressemblent trop au récit de la Genèse pour ne pas avoir été empruntés ; ils se terminent tous par l’ÉPISODE de la confusion des langues.

Océanie
À Tuamotu, après le déluge, dans la terre primordiale d’Hawaiki, les hommes construisirent une « clôture » à Maragai, pour arriver au ciel et voir Vatea, et ils n’avaient alors qu’une langue ; mais Vatea, en colère, brisa la clôture, chassa au loin tous ceux qui avaient participé à sa construction, et leurs langues changèrent (A.C.E. Caillot, 1932 : 11). Le mythe des Waropen de Nouvelle-Guinée est différent : la lune semblant toute proche, les enfants demandaient, et trépignaient, refusaient de manger, pour y aller ; alors on construisit une tour en bambou, au sommet d’une montagne, pendant des mois ; « le résultat fut une sorte de grande échelle dressée vers la lune. Ils approchaient enfin du haut, la lune étant à portée de main. Alors [elle] se mit en action, versa une pluie de pierre », faisant s’effondrer la tour. Des gens tombèrent à la mer et se changèrent en dugongs, dauphins, tortues…, et ceux qui tombaient sur terre, en kangourous, cochons, serpents, souris… ; une autre VERSION remplace la pluie de pierre par une pluie diluvienne. Comme celui de Babel, ce mythe donne une explication à la division de l’humanité en différents groupes, puisque les animaux cités sont ghori, c’est-à-dire qu’ils font l’objet de TABOUS alimentaires propres à chaque clan et toujours respectés aujourd’hui (A. Monnier, 1999 : 111, 302).

Europe
En Europe, le mythe de la tour de Babel est nécessairement celui de la Bible, mais il peut y avoir des nuances locales qui, peut-être, pourraient indiquer la présence du mythe avant la christianisation. Ainsi un récit polonais s’écarte fortement de la version biblique : sept chefs victorieux de Mazovie et leurs soldats construisent une tour qu’ils font monter jusqu’au ciel : on peut voir au ciel les casques brillants de ces chefs (la Grande Ourse ? les Pléiades ?) et leurs soldats dormant autour, donc la voûte étoilée (K. Lach-Szyrma, 1981 : 68).
Il est donc remarquable que le mythe biblique soit sans parallèle dans le reste du domaine sémitique (bien que localisé à Babel, c’est-à-dire Babylone), mais qu’il se retrouve, rarement ou alors superficiellement christianisé, et de manière très dispersée, en Afrique, en Asie, en Amérique, et chez les Ab̦az dans une version suffisamment originale pour qu’on puisse penser qu’elle ne doit rien au texte biblique. En effet, dans ce récit, c’est parce que dieu a décidé d’anéantir les Ac’an, petits hommes impies, et les a prévenus par un SIGNE (du vent dans la barbe d’un bouc) qu’ils décident d’aller le trouver et bâtissent pour cela un escalier gigantesque de pierres, de planches, d’arbres entiers ; à mi-hauteur, ils ne peuvent continuer, ni redescendre, alors dieu envoie des nuages, une pluie de flocons d’ouate, et une étincelle qui incendie le monde, déclenchant un incendie universel (G. Dumézil, 1978 : 348). Bien loin de provenir du récit hébraïque, celui-ci l’inverse (☛ CATACLYSME après la construction de la tour, et non avant, feu au lieu d’eau ; ☛ EKPYROSIS).
En général, la relation des mythes bâtis autour du MOTIF F772.1 avec le déluge, la dispersion des langues et celle des hommes (transformée en partage des espèces, dans le mythe Waropen), et avec des MOTIFS comme ceux de la révolte (des fils contre le père), leur association à des édifices réels (tours en Afrique, temples-tours en Asie orientale, pyramides au Mexique ; sans négliger que la tour de Babel s’inspire des pyramides effectivement construites dans les villes mésopotamiennes, les ziggourats), tout cela pose la question d’une origine géographique unique du mythe. Cette question reste ouverte.
☛ CHAÎNE CÉLESTE ; CORDE CÉLESTE ; ETHNOGONIE ; LANGUES (ORIGINE ET CONFUSION) ; MONTAGNE COSMIQUE ; SOCIOGONIE. 




BACHOFEN, JOHANNES JAKOB, 1815 - 1887
Juriste suisse, il mit l’étude du droit antique au service de la reconstitution des conceptions et modes de vie de l’humanité primitive. Né à Bâle, il y étudie le droit, puis devient l’élève, à Berlin, de Friedrich Karl von Savigny, l’historien qui, trente ans auparavant, avait formé les GRIMM. Il soutient son doctorat en 1839, est nommé professeur de droit romain à Bâle en 1841 et devient juge l’année suivante ; il le restera jusqu’en 1866, mais préfère se consacrer à ses recherches. En tant que juriste, il s’oppose à ses confrères en accordant la prééminence des idéaux et des principes spirituels (Grundanschauungen, Grundgedanken) sur l’économique ou le POLITIQUE, et commence par publier une Histoire des Romains (1851) dans laquelle il se propose de réhabiliter les mythes en retrouvant leur substrat historique ; ainsi voit-il dans l’enlèvement des Sabines un récit conservant le souvenir de l’invention de l’exogamie. Dans son travail sur la symbolique FUNÉRAIRE (1859), il stipule que le mythe est une exégèse du SYMBOLE, que « la mythologie est le LANGAGE des tombes », et que le sanctum (intouchable) s’oppose au sacrum (consacré) comme les pouvoirs CHTHÔNIENS aux dieux ouraniens. En 1860, il publie Das Muterrecht (Le Droit de la mère), livre dans lequel, s’appuyant essentiellement sur le droit romain et les mythes grecs, il démontre l’importance de la filiation matrilinéaire et suppose son antériorité sur la filiation patrilinéaire, ces deux stades ayant été précédés par une promiscuité généralisée gouvernée par la « loi naturelle » (ius naturale) du plaisir. Cette hypothèse, inscrite dans le courant de l’ÉVOLUTIONNISME contemporain, conduit Bachofen à imaginer qu’à une époque ancienne, c’est la révolte des femmes contre les outrages masculins qui aurait amené le règne de la gynécocratie ou « hétairisme », le ressentiment des femmes allant jusqu’au stade de l’« amazonisme » (☛ AMAZONES). Après les excès de ce dernier, le retour de l’hégémonie des hommes aurait fait passer l’humanité d’une RELIGION de la tellurische Urmutter (☛ TERRE-MÈRE) à un culte des dieux célestes. Dans son dernier livre, publié en 1870, Die Sage von Tanaquil (La Légende de Tanaquil), Bachofen expose le triomphe du patriarcat romain sur le matriarcat oriental. Outre qu’une telle histoire ÉVOLUTIONNISTE de l’ensemble de l’humanité est artificielle, le « MATRIARCAT », tel que l’entend Bachofen, n’est autre qu’un MYTHE SCIENTIFIQUE qui ne correspond à la réalité d’aucune société au monde. Quant à cet autre mythe scientifique qu’est la promiscuité originelle généralisée, il sera réfuté en 1891 par Edward Westermarck, dans History of Human Marriage. Les travaux de Bachofen alimenteront cependant ceux de Lewis H. Morgan, lequel sera ensuite suivi par Friedrich Engels dans son Origine de la Famille (1884). Parmi les auteurs qui s’inspirèrent de Bachofen, on peut encore citer FREUD qui, dans Totem et Tabou, lui emprunta l’idée de la promiscuité primitive, mais aussi JUNG, KERÉNYI, R. OTTO, FROBENIUS, JENSEN, Wilhelm Koppers, SCHMIDT, sans oublier Nietzsche qui, dans La Naissance de la Tragédie, reprend l’opposition des types apollonien et dionysiaque. Longtemps oublié, Bachofen a été de nouveau utilisé par le courant d’anthropologie féministe américaine des années 1970 (E. Reed, 1975). Si son évolutionnisme n’est plus acceptable, Das Muterrecht n’en reste pas moins la première tentative visant à écrire une histoire scientifique de l’institution sociale de la famille en relativisant le modèle gréco-romain par l’usage d’un COMPARATISME ethnographique très large.
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BAISER
Fier baiser
Nom donné, dans certains textes médiévaux, au MOTIF légendaire suivant : pour avoir accès à une fontaine, ou à un trésor, etc., le chevalier doit donner un baiser à une femme repoussante, ou à un animal dégoûtant, généralement crapaud ou SERPENT. Dès qu’il l’a fait, la femme hideuse ou l’animal se transforme en ravissante jeune femme (MT D565.5 : « Transformation par baiser », D735 : « Désenchantement par baiser »). Ce motif, très courant dans la littérature médiévale, en particulier dans le CYCLE arthurien (il figure dans le Bel Inconnu de Renaut de Beaujeu, dans Lanzelet d’Ulrich von Zatzikhoven, Li Beaus Desconus, anonyme du XIVe s. …), et manifestement là d’origine celtique (cf. par exemple J.-C. Lozachmeur, 1980), s’atteste également dans le légendaire européen : dans le conte-type 401, « La princesse enchantée », le moyen de lui faire perdre son enchantement (sa MÉTAMORPHOSE en animal) est, dans des versions bretonnes, d’oser l’embrasser (CPF II : 30-31) ; c’est aussi dans une VERSION de Basse Bretagne du conte ATU 313, « La fille du Diable », que celle-ci se présente au jeune homme sous forme de couleuvre ; il doit l’embrasser pour la désensorceler, elle prend alors forme de salamandre, puis de crapaud, et n’est enfin délivrée qu’à la suite des trois baisers du jeune homme (H. Fromage, 1972 : 55 = 1995 : 11). Dans la tradition populaire, G. Gravier (1986-1988, II : 179) signale ce motif en Alsace, dans la région de Saverne, dans celle de Wissembourg, à Durbach près d’Offenbourg, dans le Territoire de Belfort à Rougement-le-Château, et il figure dans la légende de la fille d’Hippocrate, récit connu en France depuis au moins le XIIe s. Au lac de Géronde, en Suisse, la demoiselle apparaît sous forme de DRAGON ou de crapaud, et il faut la baiser sur la bouche pour la désenchanter (id., I : 217).
On connaît le Fier Baiser. « Fier » a ici le sens de « courageux ». Ailleurs qu’en Europe, en particulier en Amérique : dans un mythe amazonien, une FÉE enseigne la POTERIE à une jeune femme ; elle apparaît d’abord sous les traits d’une vieille, puis d’un serpent, que la jeune femme doit embrasser sans répugnance ; alors le serpent reprend la forme de fée, et commence son enseignement (CC : 328-329). Dans un mythe Karajá, le motif apparaît, toutefois sans la métamorphose : deux frères veulent vaincre deux singes hurleurs tueurs et anthropophages, et, sur leur route, ils rencontrent une femme-crapaud qui leur promet son aide s’ils acceptent de la prendre pour femme. Ils refusent, et (bien sûr) sont vaincus par les singes. Mais un troisième frère entre en jeu, conseillé par un serpent qui lui dit de ne pas refuser la proposition de la femme-crapaud, et de lui faire l’amour entre les doigts et les orteils. Cela fait, il reçoit d’elle le conseil qui permet de tuer les singes (MC : 342, d’après P. Ehrenreich, 1891 : 84-85). Ce mythe, voisin du précédent puisqu’avant le « baiser » apparaît le serpent en position de premier conseiller, permet de voir de quoi ce fameux baiser est l’EUPHÉMISATION. En Amérique du Nord, un THÈME répandu est celui de la « Vieille Sorcière » (en anglais Old hag), créature repoussante « qui pose, par son apparence physique, une ÉNIGME au jeune HÉROS : si celui-ci déchiffre l’énigme — c’est-à-dire répond aux avances de l’abjecte créature —, il trouvera dans sa couche, au réveil, une jeune femme radieuse qui le fera accéder à la souveraineté » (Cl. Lévi-Strauss, 1958a : 238, qui souligne aussi la parenté avec le thème celtique ainsi qu’avec le motif grec de la Sphinx). Dans un mythe Sioux, la vieille et horrible Vieux-Laideron impose aux héros de coucher avec elle pour les purifier : seul celui qui est aveugle le fait. Il la délivre ainsi, comme dans les récits européens, d’une malédiction qui l’avait naguère ainsi métamorphosée (MLI I : 241).
	[image: image] SCHOFIELD W.H., 1895 : 199-208. — FRANK E., 1928. — KRAPPE A.H., 1942. — LOOMIS R.S., 1951. — HARF-LANCNER L., 1984 : 332-334. —WALTER PH., 1996b : 267-294. — BREATNACH R.A., 1953.


☛ ANAMORPHOSE ; CONDENSATION ; MÉTAMORPHOSE.


Baiser venimeux
Selon le MOTIF de la « Morsure amoureuse » (MT T467) commun aux récits de « demoiselles venimeuses » (MT F582), celles-ci profitent d’un baiser pour mordre leur amant à la lèvre. La salive empoisonnée de la demoiselle contamine le sang de l’amant, causant finalement la mort de ce dernier. Ce motif est apparenté à une très ancienne conception selon laquelle le sang et la salive de certaines femmes seraient venimeux, particulièrement durant les règles (DFML : 50).


BARBEAU, CHARLES MARIUS, 1883 - 1969
Fils de Charles, un violoneux et conteur traditionnel québécois, il est né à Ste-Marie-de-Beauce, et mort à Ottawa. Il fit des études de droit à l’Université Laval, puis d’anthropologie à Londres et à la Sorbonne, où il se lia d’amitié avec MAUSS. Il fut employé comme anthropologue par le Musée national d’Ottawa à partir de 1911, en même temps qu’Edward Sapir qui sut l’encourager à recueillir des contes et chansons Huron, qu’il enregistrait sur un phonographe à rouleaux de cire, avant de les transcrire et de les publier. Il rechercha et enregistra la LITTÉRATURE ORALE de tout le Canada de l’est et des États-Unis, du Nord-Est jusqu’en Oklahoma. En 1916, ce travail fut récompensé par son élection à la présidence de l’American Folklore Society. Sa collecte personnelle se monte à environ 6 000 chansons ou mélodies et 13 000 textes, dont 400 contes, et il a produit au moins 600 articles et une cinquantaine de livres, touchant les traditions tant canadiennes-françaises qu’amérindiennes, en particulier Wyandot, Haida, Tsimšian, Huron. À la fois anthropologue, ethnologue, historien d’art, folkloriste et linguiste, il s’est également intéressé aux cultures matérielles, alimentant de nombreux musées par ses collections, et il a documenté des langues amérindiennes rares. Fondateur de l’ethnologie canadienne, il laisse un très important fond manuscrit, dont il disait : « Je dirais que j’ai préparé un trop grand nombre de manuscrits sur les divers sujets que j’ai étudiés : les Indiens, la linguistique, le folklore, les chansons folkloriques, l’art populaire. J’ai quelque chose comme une quinzaine de manuscrits, dont quelques-uns très épais et remplis d’illustrations, et qui les publiera ? Quand j’aurai levé l’ancre, qui saura les retrouver dans mes dossiers ? » Heureusement, une partie de ces travaux a commencé d’être publiée à titre posthume.
	[image: image] 1915, Huron and Wyandot Mythology, Memoir 80, No. 11, Anthropological Series, Ottawa, Canada Department of Mines, Geological Survey, Government Printing Bureau, 437 p. (trad. Fr. : Mythologie huronne et wyandotte : avec en annexe les textes publiés antérieurement, trad. de l’anglais et commentée sous la direction de Pierre Beaucage, Montréal, PU de Montréal, 1994, 439.p). — 1916, « Contes populaires canadiens », JAFL, 29 (111) :1-136. — 1917, « Contes populaires canadiens », seconde série, JAFL, 30 (115) : 1-140. — 1918a [ av. Evelyn Bolduc et Malvina Tremblay], « Contes populaires canadiens », troisième série, JAFL, 32 (123) : 90-167. — 1918b [av. Edouard-Zotique Massicotte ], « Chants populaires du Canada », première série, JAFL, 32 (123) : 1 – 89. —1925 [av. Edward Sapir], Folk Songs of French Canada, New Haven, Yale University Press, 216 p. — 1935, Chansons Populaires du Vieux Québec, Bulletin no 75, série anthropologique No. 16, Ottawa, Ministère des mines, Musée national du Canada. — 1937, Romancero du Canada, Toronto, The MacMillan Company of Canada Limited, 254 p. —1940 [av. Pierre Daviault], « Contes populaires canadiens », septième série, JAFL, 53 (208-209) : 89-190. — 1945, « Bear Mother », JAFL 59 (231) : 1-13. —1947 [av. Arthur Bourinot], Come a Singing : Canadian Folk-Songs, Bulletin No.107, Anthropological series no. 26, Ottawa, National Museum of Canada, King’s Printer, 1947, 59 p. (Réimprimé en édition fac-similé par le Musée national de l’homme en 1973). — 1950-1953, Les Contes du Grand-Père Sept-Heures, Montréal, Les éditions Chantecler, 1950 et 1953, 12 vols. (Ensemble de 49 contes répartis en 12 brochures formant 2 séries). — 1951 [av. Viola E. Garfield et Paul S. Wingert], The Tsimshian : Their arts and Music, The American Ethnological Society, vol. XVIII, New-York, J.J. Augustin publisher, 291 p. — 1953, Haida Myths, National Museum of Canada Bulletin No.127, Anthropological series no 32, Ottawa, National Museum of Canada, Queen’s printer, 417 p. — 1958a [av. Michael Hornyansky], The Golden Phoenix, and other French-Canadian Fairy Tales, Toronto, Oxford University Press, 144 p. — 1958b. Medicine-men on the North Pacific Coast, Bulletin no 152, Anthropological Series No. 42, Ottawa, Department of Northern Affairs and National Resources, National Museum of Canada, Queen’s Printer, 1958, 95 p. — 1958c, Roundelays/Dansons à la Ronde, 151, No. 41 de la série anthropologique, Ottawa, Ministère du Nord canadien et des Ressources nationales, Musée national du Canada, Imprimeur de la Reine, 1958, 104 p. — 1958d, « Migrations sibériennes en Sibérie », Miscellanea Paul Rivet octogenario dedicata, Mexico, U. Nacional Autonóma (XXXIe CIA) I : 17-48 — 1960, Huron-Wyandot Traditional Narratives, in Translations and Native texts, Bulletin No. 165, Anthropological Series no 47, Ottawa, Department of Northern Affairs and National Resources, National Museum of Canada, Queen’s Printer, 1960, 338 p. — 1962, Le Rossignol y Chante : première partie du répertoire de la chanson folklorique française au Canada, Bulletin No. 175, No. 52 de la série anthropologique, Ottawa, Ministère du Nord canadien et des Ressources nationales, Musée national du Canada, Imprimeur de la Reine, 485 p. (Réimprimé en 1979 avec une nouvelle préface de Carmen Roy, Musées nationaux du Canada, Musée national de l’Homme, Ottawa, 485 p.) — 1967, Le Saguenay légendaire, Montréal, Beauchemin, 147 p.


	[image: image] 1982 [av. Lucien Ouellet], En roulant ma boule : Deuxième partie du répertoire de la chanson folklorique française au Canada, Ottawa, Musée national de l’Homme, Musées nationaux du Canada, 753 p. — 1984, Pantagruel in Canada, Mercury series, Canadian Centre for Folk Culture Studies, Paper No. 48, Ottawa, National Museums of Canada, 1984, 118 p. — 1987a [av. Lucien Ouellet], Le roi boit : troisième partie du répertoire de la chanson folklorique française au Canada, Ottawa, Musée canadien des civilisations, Musées nationaux du Canada, 1987, 623 p. — 1987b [av. William Beynon, John J. Cove et George F. Macdonald], Tsimshian narratives I : Tricksters, shamans and heroes, vol. I, Mercury series, Directorate paper No. 3, Ottawa, Canadian Museum of Civilization, 342 p. — 1987c [av. William Beynon, John J. Cove et George F. Macdonald], Tsimshian narratives II : Trade and warfare, Mercury series, Directorate paper No. 3, Ottawa, Canadian Museum of Civilization, 243 p.


	[image: image] L. NOWRY, 1955, et voir son autobiographie en ligne (http ://www.civilization.ca/academ/barbeau/bastfra.html).



BAROJA, JULIO CARO, 1914 - 1995
Folkloriste, anthropologue et historien basque espagnol né à Madrid, où il fit ses études de préhistoire et d’histoire, avant de travailler à l’Institut Britannique puis de devenir Directeur du Museo del Pueblo Español en 1944. Abandonnant ce poste en 1954, il se consacre, loin de toute institution, à ses travaux personnels en linguistique, préhistoire, histoire, FOLKLORE, ethnologie, s’intéressant tout particulièrement à la culture populaire, élargissant son horizon du pays basque à la péninsule Ibérique et de celle-ci à l’Europe occidentale, soulignant combien « culture populaire » et « culture savante » s’interpénètrent, la première s’inspirant de la seconde pour souvent en conserver des éléments plus longtemps, la seconde puisant abondamment dans la première ses thèmes artistiques ou modes musicales, alimentaires, etc. Ses recherches ont aussi porté sur les groupes marginaux ou minoritaires — Juifs, Basques, sorciers —, malgré l’opposition de l’idéologie officielle franquiste qui ne voulait voir qu’une Espagne et craignait ses travaux, au point de faire parfois peser la censure sur ses écrits. Du reste, le souvenir de la période de la Guerre Civile, qu’il avait passée en Navarre avec son oncle le fameux romancier Pio Baroja, n’est pas étranger à son intérêt pour les minorités et les exclus. Il a insisté sur la continuité des anciens phénomènes religieux et conceptions jusque dans le présent, les réinterprétations de phénomènes « paranormaux » succédant à la sorcellerie. Il est ainsi précurseur du courant de l’ethnologie espagnole contemporaine, qui s’inspire largement de son œuvre, laquelle compte près de quatre-vingts livres et 354 articles.
	[image: image] 1941, Alcunos mitos españoles (Ensayo de Mitología popular), Madrid, Editora Nacional (2e éd., Algunos mitos españoles y otros ensayos, Madrid, Editora Nacional, 1944 ; réimpr. Madrid : Edic. del Centro, 1974). — 1944, Viejos cultos y viejos ritos en el folklore de España, Tesis doctoral presentada el 7 de mayo de 1941 en la Faculdad de Filosofía y Letras de la Universidad Central. — 1946a, Es de origen Mítico la leyenda de la Serrana de la Vera ? RDTP, II : 42-68. — 1946b, Contribución al estudio de los ritos clásicos conservados hasta el presente en la península ibérica, TIBSAE, IV : 21-67. — 1947, Las brujas de Fuenterrabía, RDTP, III : 189-204. — 1948, Sobre la religión antigua y el calendario del pueblo vasco, TIBSAE, VI : 15-94. — 1950, Sobre el culto a los árboles y la mitología relacionada con él en la península ibérica, Homenaje a D. Luis de Hoyos Sainz, II, Madrid : 65-74. — 1961, Las brujas y su mundo, Madrid, Edics. de la Revista de Occidente (rééd. 1966 ; trad. angl. par O. N. V. Glendinning : The World of the Witches L. / Chicago U. P. 1964, rééd. Chicago 1975, 1987 ; et 2001, L., Phoenix ; trad. allemande de Suzanne et Benno Hübner, Die Hexen und ihre Welt, Stuttgart, Klett Verlag, 1967 ; trad. fr., corrigée et augmentée, par M.-A. Sarrailh, Les Sorcières et leur monde, P., Gallimard, 1972 ; trad. ital., Le streghe e il loro mondo, avec une introduction de Nicolo Pasero, Parme, Pratiche, 1994). — 1963, Mascaradas de invierno en España y en otras partes, RDTP, XIX : 139-296. — 1964, El ritual de la danza en el País Vasco, RDTP, XX : 40-76. — 1965, El Carnaval (Análisis histórico-cultural). Madrid, Taurus (rééd. Madrid 1965, 1979, 1983 ; Barcelone, Círculo de lectores, 1992 ; trad. fr. de Sylvie Sesé-Léger : Le Carnaval, P., Gallimard 1979 ; trad. ital. de Daniela Carpani, Il Carnevale, Gênes, Il Melanghelo, 1989). — 1966a, Infierno y humorismo (reflexión sobre el arte gótico y folklore religioso), RDTP, XXII : 26-40. — 1966b, Inquisición, brujeria y criptojudaísmo, Barcelone, Círculo de Lectores. — 1967a, Vidas mágicas y inquisición. Madrid : Ediciones Istmo (rééd. 1992). — 1967b, Lo que sabemos del folklore, Madrid, Gregorio del Toro. — 1970, El mito del carácter nacional. Meditaciones a contrapelo, Madrid, Seminarios y Ediciones. — 1972, Superstición y ciencia, Boletín informativo de la Fundación Juan March, 5 : 1-15. — 1974a, De la superstición al atéismo (Meditaciones antropológicas), Madrid, Taurus (contient notamment « Sofismas en torno a la Mitología ; o grandeza y servidumbre del mito »). — 1974b, Ritos y mitos equívocos, Madrid, Istmo. — 1975, « Arquetipos y modelos en relación con la historia de la brujería », in Brujología. Congreso de San Sebastián. Ponencias y Comunicaciones, Madrid, Seminarios y Ediciones : 179-228. — 1978, Las formas complejas de la vida religiosa : Religión, sociedad y carácter en la España de los siglos XVI y XVII, Madrid, Akal Editor. — 1979a, Ensayos sobre la cultura popular española, Madrid, Dosbe. — 1979b, « La estacion de amor : fiestas populares de mayo a San Juan », Madrid : Taurus. — 1980a, El charivari en España (vida y muerte de la cencerrada) Historia, 16, 47 : 54-70 (trad. fr. B. Vincent in J. Le Goff & J.-C. Schmitt, Le charivari, P., Mouton : 75-96). — 1980b, Brujería vasca, San Sebastian, Txertoa (3e éd. 1982, 5e 1982). — 1981, « La religión según Varrón, y aplicaciones de sus ideas a la Hispania Romana », in AAVV, Religión romana en Hispania, Madrid, Ministerio de Cultura : 13-23. — 1982, « El culto y la leyenda », in AAVV, El retablo de Aralar y otros esmaltes navarros, Pampelune, Institución Príncipe de Viana : 5-10. — 1984a, Del Viejo folklore castallano, Palencia, Ambito Ediciones. — 1984b, « El mito y sus dominios », El País, 14-II-1984 : 15. — 1984c, « Sobre las Górgonas y el Coco », El País, 27-II-1984 : 9. — 1985, Los fundamentos del pensamiento antropológico moderno, Madrid, Biblioteca de Dialectología y Tradiciones Populares XVIII. Ed. posthume : 1991. De los arquetipos y leyendas, Madrid, Istmo.
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BARTHES, ROLAND, 1915 - 1980
Sociologue, critique et sémiologue français, né à Cherbourg. Après avoir longtemps vécu d’emplois précaires (bibliothécaire, lecteur de français, attaché à la Direction générale des relations culturelles), et après son premier ouvrage (Le Degré Zéro de l’Écriture, 1953), il entre au CNRS comme chargé de recherche en lexicologie, rejoint l’École pratique des hautes études en 1962 avant d’être élu au Collège de France en 1976 (chaire de sémiologie littéraire). Ses Mythologies (1957) réunissent une suite de tableaux au vitriol auparavant parus dans la revue des Lettres Nouvelles et fustigeant la Doxa, c’est-à-dire « l’Opinion publique, l’Esprit majoritaire, le Consensus petit-bourgeois, la Voix du Naturel, la Violence du Préjugé », tout le « ce-qui-va-de-soi » qui forme l’idéologie petite-bourgeoise. Définissant le mythe comme un métalangage, Barthes y soutient que tout peut être mythe, du steak-frites à la nouvelle Citroën et à la mode, en passant par le Tour-de-France cycliste. L’exercice est certes brillant et connut un succès certain, mais ignore le fait que si, effectivement, tout mythe peut être perçu comme métalangage, la proposition inverse est tout simplement fausse. C’est par suite de sa rencontre avec Barthes que Greimas, qui était juriste, s’est orienté vers des études de sémiologie, puis de mythologie.
	[image: image] 1953, Le Degré Zéro de l’Écriture Paris, le Seuil (rééd. dans Nouveaux Essais critiques, 1972). — 1957, Mythologies, Paris, le Seuil (rééd. P., Points, 1970, avec postface importante). — 1966, Introduction à l’analyse structurale des récits, Communications, 8 : 1-27. Publications posthumes : 1993-1995, Œuvres complètes, P., Le Seuil, 3 vol.


☛ CATALYSES.


BASCULEMENT ☛ SYMÉTRIE.

BASSE / HAUTE MYTHOLOGIE
Le concept de « basse mythologie », imaginé par SCHWARTZ (1864), le beau-frère de KUHN, englobe le FOLKLORE des DÉMONS, GÉANTS, GÉNIES, elfes, NAINS, nixes, trolls, et autres « ÊTRES DU TERROIR ». Si, pour J. GRIMM, ces êtres résultaient de la dégénérescence des anciennes divinités par suite de la CHRISTIANISATION, pour Schwartz au contraire, ce sont eux qui seraient premiers. Ces divinités d’une « RELIGION du peuple », restée inchangée depuis des temps immémoriaux, seraient bien plus anciennes que celles des PANTHÉONS grec ou indien, et elles seraient parvenues jusqu’à nos jours sans changement notable. Et, de leur multitude serait né le POLYTHÉISME. Replacée dans le contexte de l’époque, il faut convenir que cette façon de voir, certes excessive, avait le mérite de rompre avec l’ÉVOLUTIONNISME dominant.

BASSIN SÉMANTIQUE
Métaphore « potamologique » élaborée par DURAND pour décrire la succession des six grandes phases qui permettent l’élaboration d’une vision du monde, la prédominance d’un mythe, puis son érosion. Filant cette MÉTAPHORE, G. Durand (1996 : 89-90) distingue en effet les phases de : 1) ruissellement : divers courants se forment dans un milieu culturel donné, qui peuvent résulter de résurgences lointaines ; 2) partage des eaux : les ruissellements se réunissent en courants, en ÉCOLES concurrentes ; 3) confluences : les autorités en place confortent l’un des courants ; 4) « au nom du fleuve » : « c’est alors qu’un mythe ou une histoire renforcée par la LÉGENDE promeut un PERSONNAGE réel ou fictif qui dénomme et typifie le bassin sémantique » ; 5) aménagement des rives : période durant laquelle apparaissent les seconds fondateurs, et les théoriciens du courant ; 6) épuisement des deltas : méandres et dérivations se multiplient, le courant se subdivise et peut se laisser capter par des courants voisins.
Parmi les exemples d’apparition d’un grand « bassin sémantique », cités par G. Durand (1996 : 91-92), figurent la phase de la seconde moitié du XIIe s. au début du XVe, et celle de la moitié du XVIIIe au deux premiers tiers du XIXe, périodes marquées par le « philosophème » selon lequel « la nature est belle parce qu’elle participe également à la divine bonté ; elle est le livre premier de la création consolatrice et messagère ». Il y a là un courant dont l’« aménagement » philosophique (cinquième phase de Durand) « sera constitué au XIIIe s. par l’Exemplarisme bonaventurien, et à la fin du XVIIIe s. par la Naturphilosophie ».
☛ EXPLOSION.


BASTIAN, ADOLF, 1826 - 1905
Ethnologue allemand né à Brême. Il poursuivit des études de médecine, de sciences naturelles et de droit à Berlin, Heidelberg, Prague, Iéna et Würzburg, et mourut au cours d’un voyage à Trinidad aux Antilles. Ayant obtenu le titre de docteur en médecine à Prague en 1850, il devient médecin de la marine et commence à voyager sur tous les continents, ce qui lui permet d’accumuler la grande masse d’informations de première main qui lui permettront d’écrire Der Mensch in der Geschichte (1860). Il devient ensuite professeur d’ethnologie à Berlin, puis y fonde en 1886 ce qui restera longtemps le plus grand musée ethnologique du monde : le Königliches Museum für Völkerkunde. Avec le médecin Rudolf Virchow, dont il avait été l’élève, il crée en 1869 la Société Berlinoise d’Anthropologie, Ethnologie et Préhistoire (Berliner Gesellschaft für Anthropologie, Ethnologie und Urgeschichte) qui publie la Zeitschrift für Ethnologie. Bastian fut extrêmement prolifique, au point que K. von den Steinen (1905) dira de lui : « Aucun savant allemand n’a plus travaillé, aucun n’a plus lu, aucun n’a plus écrit. » Il s’est farouchement opposé aux théories de Darwin, mais les siennes sont rédigées dans un style extrêmement confus et sans rigueur.
Selon lui, la grande répartition de nombreux faits folkloriques et d’« idées populaires » (Völkergedanken) s’expliquerait non par le diffusionisme, mais par l’unicité de l’esprit humain, bien que, enseignait-il, les facultés intellectuelles et les caractères psychologiques dépendent de l’environnement social et culturel, puisque « la pensée d’un individu n’est possible que par son fonctionnement dans un groupe social » (1881, Der Völkergedanke…). Cette conformation commune de l’esprit justifiait aux yeux de Bastian l’existence d’« idées élémentaires » innées (Elementargedanken) pouvant survenir à des époques et dans des groupes très différents, et préfigurant en quelque sorte les ARCHÉTYPES jungiens. Pour expliquer les diversités culturelles, Bastian (1886) eut recours à la notion de « provinces » géographiques qui annonçait celle de CERCLE CULTUREL ou d’orbe culturel (Kulturkreis). Ce fut aussi un théoricien du colonialisme qui, surtout par souci d’économie, cherchait à fonder une anthropologie appliquée aux gouvernements coloniaux. S’étant intéressé aussi bien aux mythes polynésiens qu’au buddhisme ou au « FÉTICHISME » guinéen, se passionnant également pour la COSMOGONIE et la THÉOGONIE tout en voyageant sans cesse dans le monde entier, il s’est trop dispersé pour laisser une œuvre durable. Selon le mot de LOWIE (1971 : 40) « il est un précurseur — un précurseur avec un message plus ou moins vibrant — mais non un guide sûr ».
	[image: image] Une centaine d’articles et plus de 80 volumes, dont : 1860, Der Mensch in der Geschichte. Zur Begründung einer Psychologischen Weltanschauung, Leipzig, O. Wigand, 2 vol. — 1866-1871, Die Völker der östlichen Asien, Leipzig, O. Wigand, 6 vol. — 1868, Das Beständige in dem Menschenrassen und die Spielweite ihrer Veränderlichkeit. Prolegomena zu einer Ethnologie der Kulturvölker, Berlin, Reimer. — 1870, Sprachvergleichende Studien mit besonderer Berücksichtigung der indochinesischen Spracher, Leipzig, F.A. Brockhaus. — 1871-1873, Ethnographische Forschungen, Iéna, Costenoble. — 1874, Die deutsche Expedition an der Loango-Küste : nebst älteren Nachrichten über die zu erforschenden Länder /nach persönlichen Erlebnissen von Adolf Bastian, Iéna, Costenoble. — 1874, Offner Brief an Hernn Prof. Dr. E. Häckel, Vergasser der « Natürlichen Schöpfungsgeschichte ». — 1875, Schöpfung oder Entstehung. — 1878-1889, Die Kulturländer des alten Amerikas, Berlin, Weidmannsche Buchhandlung, 3 vol. — 1881, Die heilige Sage der Polynesier, Kosmogonie und Theogonie, Leipzig, Brockhaus. — 1881, Der Völkergedanke im Aufbau einer Wissenschaft vom Menschen und seine Begründung auf ethnologischen Sammlungen, Berlin, Dümmlers. — 1881, Die Vorgeschichte der Ethnologie. — 1882, Der Buddhismus und seiner Psychologie, Berlin, Weidmann. — 1883, Amerikas Nordwestküste Berlin, A. Asher. — 1884, Allgemeine Grundzeige der Ethnologie, Berlin, A. Asher. — 1884, Der Fetisch an der Küste Guineas, Berlin, Weidmann. — 1884-1894, Indonesien, Berlin, Dümmler. — 1886, Zur Lehre von den geographischen Provinzen, Berlin, E.S. Mittler & Sohns. — 1887, Die Welt in ihren Spiegelungen und dem Wandel des Völkergedankens, Berlin, Mittler & Sohns. — 1893-1894, Controversen in der Ethnologie, Berlin, Weidmann, 4 vol. — 1895, Ethnische Elementargedanken in der Lehre vom Menschen, Berlin, Weidmannsche Buchhandlung. — 1899-1900, Die mikronesischen Kolonien, Berlin, A. Asher. — 1902-1905, Die Lehre vom Denken zur Ergänzung der Naturwissenschaftlichen Psychologie, für Überleitung auf die Geistewissenschaften, 3 vol. Berlin, Dümmler.
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BATRACHOCÉPHALE ☛ -CÉPHALE ; GRENOUILLE.

BATRACIEN ☛ -GRENOUILLE.

BÉBÉ
Brûlant
Dans le Kojiki (IV), c’est l’HIÉROGAMIE d’Izanagi et d’Izanami qui permet à la DÉESSE de procréer les Kami (puissances divines) et les îles de l’archipel nippon ; mais en mettant au monde son dernier fils, Kami-Masculin-Vivement-Enflammable (appelé aussi Kami-Esprit-de-la-Lumière-du-Feu ou Kami-Prince-de-la-Flamme-Rayonnante), ce bébé, qui n’était autre que le Kami du feu, brûla si cruellement les organes féminins de sa mère qu’Izanami en périt. Un bébé brûlant tout aussi dangereux se retrouve en Amérique : dans un mythe Ma¡igenga, l’épouse humaine de LUNE donne naissance à la planète Vénus et à trois SOLEILS ; le troisième était le soleil nocturne invisible d’où les ÉTOILES tirent leur éclat, si brûlant qu’il consuma les entrailles de sa mère, laquelle mourut en accouchant (MC : 273, et ☛ ACCOUCHEMENT). Des récits semblables se retrouvent chez les Ntlakapmuk, Kavina et Witoto, où ce bébé brûlant est le fils du soleil (id., et 1991 : 222). Cl. Lévi-Strauss a montré que dans le Nouveau-Monde, ce MYTHÈME de « la mère aux entrailles brûlées par l’enfant dont elle accouche (c’est-à-dire le plus proche parent imaginable) » est la TRANSFORMATION d’un mythe Pawni qui donne pour père des météores un homme éviscéré ou décervelé par de lointains ennemis (1966 : 270, n. 1 ; 273).

Pleurard
Thème mythique largement répandu dans l’ouest de l’Amérique du Nord (¿inuk, Kwakiutl, Lilloet, Heiltsuq, Modok, Nimkiš, Haida, Lièvres, Tagiš, Wasko, Wintu…) et sporadiquement en Amérique du Sud (Arekuna, Kašinawá, Tukúna, Taïno, ¿imané, Wapišána, et Mosetén, Tupi amazoniens, Warao, Yámana…). Le bébé pleurard est le type le plus jeune de l’être asocial — et lui donner un nom, comme dans le mythe Modok (☛ infra), le socialise. Il est ainsi proche du PERSONNAGE du SOT des contes européens et amérindiens, et du « HÉROS puant, décrit [souvent comme] couvert d’ulcères… [de] l’enfant criard, [de] l’adolescent laid ou indolent jusqu’à la fainéantise, ou bien encore vif mais désobéissant, et qui donc, pour des raisons diverses ici et là, se montre insupportable aux siens, [ce sont là] toujours le même personnage et seule change l’apparence, puisque les mythes se contentent de transposer tantôt au physique, tantôt au moral, la tare, signe inverse de son élection » (Cl. Lévi-Strauss, 1979 : 79, cf. MC : 329). Autrement dit, il exprime, en code ACOUSTIQUE, ce qui s’exprime parfois en CODE visuel (le corps couvert d’ulcères), ou en code sexualo-SOCIOLOGIQUE (tel le jeune incestueux du mythe Bororó du DÉNICHEUR D’OISEAUX), ou encore (☛ infra) en code ALIMENTAIRE.
Dans la plus grande partie de l’Amérique du Nord, le bébé pleurard, comme le SOT des contes européens, se transforme en héros positif, HÉROS CULTUREL ou glorieux. Toutefois, en la Californie et en Amérique du Sud, il est inversement à l’origine d’un mal, ou du moins disparaît précocement. Ainsi, dans le mythe Modok, une jeune femme voulait se suicider par le feu avec son bébé, mais le DÉMIURGE Kmukam¡ parvient à sauver l’enfant, qu’il cache dans son genou. Lorsque sa fille l’extrait — Kmukam¡ prétendant avoir un ulcère —, l’enfant pleure tout le temps. Son père adoptif énumère des noms, les lui propose, en espérant le calmer, ce qui se produit enfin lorsque l’enfant entend celui d’Aišiš. Plus tard il devient un homme expert dans la confection des beaux habits, et qui gagne toujours au jeu (HN : 26). Dans la même région de la Côte nord-ouest, on dit que le PERSONNAGE divin de Dame Richesse rend riche quiconque entend pleurer son bébé. Chez les Tagiš, cette Dame Richesse est une GRENOUILLE — ce qu’on retrouvera ci-dessous, en Amérique du Sud, où ce sont les bébés pleurards qui deviennent grenouilles : si l’on entend pleurer l’enfant, il faut s’en emparer jusqu’à ce que sa mère ait excrété de l’or. De même, chez les Tlingit et Tsimšian, un homme qui a épousé la « Dame du lac » rendra riche quiconque entendra pleurer son bébé (MC : 168-169). Chez les Lilloet, le bébé pleurard, calmé par sa grand-mère qui lui a fabriqué une ligne de PÊCHE avec ses cheveux, trouve dans l’eau le premier cuivre, devient bon chasseur, s’enrichit, distribue ses richesses, enseigne chants et danses, reçoit deux jeunes filles en mariage. De même chez les Haida, où la Dzonokwa des Nimkiš se retrouve sous le nom de Djilaqons ; la fortune est promise à qui la voit, « surtout s’il réussit à saisir un pan de son manteau ou s’il entend pleurer son enfant », tout comme chez les Kwakiutl, « quand on fait pleurer son enfant en le pinçant, bien que la mère prétende qu’il ne pleure jamais. » Dans la VERSION Nimkiš du même mythe, alors qu’on menaçait un enfant pleurard de se faire emporter par l’ogresse Dzonokwa, bien loin d’en avoir peur, il se sauvait ; dans le récit, la Dzonokwa l’enlève et l’emporte chez lui ; mais, rusé, il parvient à la faire mourir, raconte son AVENTURE au village : aussitôt les gens se précipitent chez Dzonokwa et s’emparent de toutes ses richesses, baies en conserve, viande séchée, fourrures, que le père du héros distribue au cours d’un potlatch. Les Heiltsuq dissocient ces événements : un mythe raconte qu’une fillette qui pleurait sans cesse fut enlevée par la Dzonokwa, un autre expose la conquête des richesses de la Dzonokwa, tandis qu’un récit Tagiš inverse la relation classique dans le Nord-Ouest : la Femme aux Métaux, ainsi nommée parce qu’elle a révélé le cuivre aux hommes, a un enfant glouton, « autre manière de montrer son insubordination » (Cl. Lévi-Strauss, 1979 : 40, 74-75, 80, 100, 105). Mais, dès un mythe Wintu de Californie, apparaît un MOTIF qu’on retrouvera plus au Sud : un enfant qui est caché par ses sœurs pousse de tels hurlements qu’il fait fuir toute la population. L’une des sœurs le fait taire en lui montrant son sang menstruel, ce qui le terrorise ; il s’enfuit et disparaît au fond des eaux (HN : 26, 35). Dans un mythe des Taïno, le DÉMIURGE Guaguyona part avec toutes les femmes, qui abandonnent leurs enfants au bord d’un ruisseau. Leurs pères étant impuissants à leur donner à manger, ces enfants réclament leur pitance en pleurant, too, too, et se transforment peu à peu en petits animaux ressemblant à des GRENOUILLES, tona (mot signifiant en Arawak, « grenouille, eau, sein maternel ») (H. Petitjean Roget, 1975 : 145-146). Chez les Yámana de la Terre de Feu, l’enfant pleurard est abandonné par sa mère à cause de ses pleurs continuels, et recueilli — sous la forme de jumeaux — par la renarde (CC : 277) ; il l’est par une grenouille chez les Tukúna (MC : 165). De même, bien loin des Yámana, chez les Wapišána et Arekuna du Nord de l’Amazonie, l’enfant pleurard est enlevé par le renard, devient plus tard l’amant d’un tapir femelle, et est père de l’enfant qui donne naissance, par transformation, au POISON de pêche (CC : 266-268). On note que la DISJONCTION d’avec la mère est un motif récurremment connexe de celui-ci.
À ce THÈME des enfants pleurards se relie celui des ESPRITS surnaturels pourvus d’un bébé qui pleure ou qu’il faut faire pleurer, répandu dans les deux hémisphères américains, et, dans l’aire amazonienne, celui des esprits aquatiques qui pleurent comme des enfants ; ce que Cl. Lévi-Strauss rattache au motif mexicain selon lequel la loutre, auitzotl, « incarnation maléfique du dieu Tlaloc » (dieu de la PLUIE), pousse un cri pareil à celui d’un enfant qui pleure, et signifiant noyade pour qui s’en approche. Inversement, dans le nord-ouest de l’Amérique du Sud, il signifie richesse si l’on sait s’emparer de l’animal. Un autre motif apparaît chez les Wasko et ¿inuk : l’enfant pleurard, âgé d’un an, possède un estomac énorme qui résonne comme une cloche quand on le frappe ; lui et son frère deviennent le SOLEIL et la LUNE (id. : 100-109) ; il devient apparemment soleil aussi chez les Kašinawá, et ARC-EN-CIEL chez les ¿imané et Mosetén, comme chez les Tupi amazonien (MC : 327-328).
Dans l’Ancien Monde, ce thème est beaucoup plus rare, mais point absent : selon une des versions de l’histoire de l’INCESTE dont se rendit coupable le dieu indien Prajāpati avec sa fille, naquit un garçon pleurard. L’un de ses huit noms sera Rudra, dont l’une des étymologies possibles en fait le « Hurleur ». En France, un bébé continuellement pleurard et gémissant était un CHANGELIN, c’est-à-dire que les FÉES ont échangé « le bon » bébé avec un des leurs (G. Piaschewski, 1935 ; H. Appel, 1937) ; on comparera l’Amérique du Sud, où, « parce qu’un enfant “ faux ” (il crie sans motif) émet des hurlements stridents, la grenouille, la sarigue ou la renarde l’éloignent de sa mère » (MC : 177). Au Japon, le dieu Susano-Wo, quoique adulte, ne cesse de gémir et de pleurer, car il veut rejoindre sa mère décédée, ce qui évoque directement les MOTIFS amérindiens, puisque le bébé ou l’enfant pleure souvent parce qu’il veut exagérément être conjoint à sa mère (MC : 327-328). Susano-Wo, dieu de la GUERRE, deviendra ensuite dieu des Enfers, et l’on rejoint ainsi le thème amérindien récurrent du caractère mortifère du bébé pleurard : soit qu’il ait donné naissance à un POISON, soit qu’en tant qu’ARC-EN-CIEL il soit responsable d’épidémies, soit encore que la petite fille pleurarde des Tukúna ne devienne une sorcière qui fonde des rites militaires, le premier trait se retrouvant en Rudra qui répand les épidémies par ses flèches, puis, sous la forme Śiva, anéantit régulièrement le monde par sa DANSE. Même caractère en Australie, chez les Gagadu, où ce sont les cris continuels d’un bébé pleurard qui provoquent la catastrophe cosmique par le feu (☛ EKPYROSIS), alors que chez les Gunwinggu, le bébé pleurard est associé à une inondation diluvienne, car ses hurlements attirent Ngalyod / Nglamudj, le SERPENT Arc-en-Ciel, qui urine l’eau salée (SL : 21-25, 54, 92).


BEGRIFFSGÖTTER
On dénomme ainsi des « Dieux-concepts », abstractions sans culte qui, en Égypte, furent des créations de théologiens, et n’ont bénéficié d’aucun culte. Cela peut concerner des personifications de parties du cosmos (Ciel, Terre, Lune, Soleil…) ou d’objets liés à des rituels (temple, trône, sceptre, uraeus, bière…), mais aussi des concepts tels qu’immobilité (Gereh / grÌ), infinité (He / ÌÌ), obscurité (Keku / kkw), vide (Niau / njw), Magie (Heka / Ìk”), des « forces » comme le Destin, le Ka (k”) et la Maat (m”©at), ou encore des pouvoirs divins tels que Hu (hw) et Sia (sj”) [« Verbe » et « Connaissance »]
	[image: image] DERCHAIN PH., 1981 : 327. — WESTENDORF W. 1977.
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BÉLIER ☛ GOURDE DÉVORANTE, TONNERRE.

BENFEY, THEODOR, 1809 - 1881
Indianiste, philologue et mythologue allemand, né à Nörten près de Göttingen, et mort en cette dernière ville. Il fit ses études à Göttingen, Munich, Francfort et Heidelberg. Professeur à Francfort de 1830 à 1832, il traduit les comédies de Térence. En 1834, il devient Privatdozent de l’Université de Göttingen où il enseigne grec et latin, tout en approfondissant l’étude du sanskrit : de 1862 à sa mort, il y occupera la chaire de sanskrit et de philologie comparée. Ses premières publications sont un dictionnaire des racines grecques, en 1842, et une étude des relations entre l’égyptien ancien et les langues sémitiques, en 1844. Suivent une édition du Sāmaveda en 1848, puis des travaux sur la grammaire sanskrite (1852-1854, 1858). En 1859, il publie sa traduction de l’ancien recueil de contes indiens intitulé Pañcatantra, qu’il accompagne de commentaires d’une importance considérable pour les études de mythologie comparée. En effet, il y montre que ce recueil avait atteint l’Europe médiévale par le biais d’une chaîne de traductions : sanskrit, persan, syriaque, hébreu, et enfin langues vulgaires européennes. S’étant convaincu que cette influence indienne s’était également exercée par la traduction de bien d’autres livres du même genre, il en déduit qu’à l’exception des contes et FABLES d’animaux, tous les contes européens avaient été composés en Inde peu après l’apparition du Buddha, avant de se répandre en Europe, par voie de LITTÉRATURE ORALE aussi bien qu’écrite. Selon cette théorie dite INDIANISTE (et déjà présentée en 1838 par A.L.A. Loiseleur-Deslongchamps dans son Essai sur l’introduction en Europe des fables indiennes), les agents de propagation des contes auraient été les soldats d’Alexandre après son expédition en Inde, les Arabes de l’époque des Croisades, et les hordes mongoles à la conquête de la Russie. C’était oublier que la TRANSMISSION orale n’obéit pas aux mêmes règles que la transmission écrite (C.W. von Sydow, 1930). À la décharge de Benfey, il faut noter que lui-même considérait sa théorie comme une hypothèse à vérifier, et qu’il ne pouvait bien sûr s’appuyer que sur les données de son époque, encore très insuffisantes. Du reste, c’est comme linguiste qu’il parachèvera sa carrière, publiant une grammaire sanskrite en anglais (1863-1866), un dictionnaire sanskrit-anglais (1866) et une histoire de la linguistique allemande au XIXe s. (1869). En France, la théorie indianiste fut fortement battue en brèche par Joseph Bédier, ce qui contraignit les principaux continuateurs de Benfey, que sont COSQUIN, Gédéon Huet et G. PARIS, à admettre que tous les contes ne viennent pas d’Orient, tout en adoptant une rigueur scientifique accrue.
	[image: image] 1932, Die Reise der drei Söhne des Königs von Serendippo, FFC 98.
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BEREZKIN YURII E. (YEVGENYEVI¡) 1946 -
Archéologue et mythologue russe né en 1946 à Léningrad (St-Pétersbourg), membre des Académies des sciences de Russie et d’Estonie. Après avoir passé une licence d’archéologie historique à Leningrad en 1970, il travaille jusqu’en 1986 à l’Institut d’ethnographie de l’Académie des sciences d’URSS. Il entre ensuite à l’Institut d’Archéologie de Moscou, puis au département d’anthropologie et d’ethnographie du Musée Pierre le Grand à St-Pétersbourg. Il a soutenu en 1990 un doctorat portant sur la distribution des motifs mythologiques en Amérique du Sud, élargissant ensuite cette recherche à une comparaison générale des mythes américains et eurasiatiques. Parallèlement, il mène une carrière d’archéologue, fouillant, notamment au Turkménistan, des établissements néolithiques et de l’âge du Bronze, tout en poursuivant également des recherches sur l’iconographie Mochica et ses rapports avec le folklore amérindien. Il a élaboré une énorme base de données en ligne sur 1500 MOTIFS mythiques recueillis dans quelque 50. 000 textes du monde entier et classés d’une façon originale, ce qui lui a permis de publier des travaux portant sur l’AÉROLOGIE de plusieurs mythes importants, donnant ainsi une nouvelle impulsion à ce type d’approche. Auteur de livres majeurs, il est encore mal connu en France, car peu de ses travaux sont traduits.
	[image: image] Principaux travaux en mythologie : 1978, «The social structure of the Mochica through the prism of mythology (ancient Peru) », Vestnik Drevnei Istorii, 3 : 38-59. — 1981, « An Identification of Anthropomorphic Mythological Personages in Moche Representations », Nawpa Pacha (Berkeley) 18 : 1-26. — 1983, « Мифология индейцев Латинской Америки и древнейшие фольклорные провинции » (« La mythologie des Indiens d’Amérique latine et les anciennes aires folkloriques »), in Фольклор и историческая этнография (Folklore et ethnographie historique). M., Наука : 191-220. — 1996, « Дерево изобилия: миф и его составляющие » (« L’Arbre d’Abondance: le mythe et ses composantes )», in Американские индейцы: новые открытия и интерпретации ( Indiens d’Amérique: nouvelles découvertes et interprétations), M., Наука : 152-166. — 1997, « The Fourth Source of Data. Amérindian Oral Literatures and the Peopling of Central and South America », Arx, 2-3 : 53-63. — 1999a, « What truth myths contain ? » Revista de filología y lingüística de la Universidad de Costa Rica, 25 (1) : 89-140. — 1999b. Женщина в индейской мифологии: чужая или своя? (« La femme dans la mythologie indienne: étrangère ou locale? »), in Астарта. Выпуск 2. Женщина в структурах власти архаических и традиционных обществ (Astarté. Question 2. La femme dans les structures du pouvoir des sociétés archaïques et traditionnelles). Saint-Pétersbourg, СПГУ, p 34-57. — 2001, A Bridge Across the Ocean : The Mythology of Indians and Eskimos in America. NY, Edwin Mellen Press. — 2003a, « Южносибирско-североамериканские связи в области мифологии » («Relations entre les mythologies du sud-est de la Sibérie et de l’Amérique du Nord »), АэaЕ 2 (14) : 94-105. — 2003b, « Трикстер Кролик: Иконография майя и фольклор индейцев североамериканского Юго-Востока » («Trickster Rabbit: Iconographie maya et folklore des Indiens du Sud-Est »), Древние цивилизации Старого и Нового Света (Civilisations antiques de l’Ancien et du Nouveau Monde »), M., РГГУ : 53-59. — 2004a, « Southern Siberian-North American Links in Mythology », Acta Americana 12 (1) : 5-27. — 2004b, « Трикстер как серия эпизодов » (« Le Trickster comme une série d’épisodes »), Studia ethnologica. Труды факультета этнологии (Actes du Département d’Ethnologie), ЕУСПб : 98-165. — 2004c, « Ареальное распределение мотивов в мифологиях Америки и Северо-Восточной Азии » (« L’aréologie des motifs dans les mythologies de l’Amérique et de l’Asie du Nord-Est »), Studia Ethnologica. Труды факультета этнологии (Actes du Département d’Ethnologie) : 116-159. — 2005a, « Continental Eurasian And Pacific Links In American Mythologies And Their Possible Time-Depth », Latin American Indian Literatures Journal 21 (2) : 99-115. — 2005b. « The Black Dog at the River of Tears : Some Amerindian Representations of the Passage to the Land of the Dead and their Eurasian Roots », Anthropological Forum (МАЭРАН/ ЕУСПб), 2 : 130-170. — 2005c. «The assessment of the probable age of Eurasian-American mythological links », АэaЕ 1(21) : 146-151.
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