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MYTHES DE TAHITI ET DE TUAMOTU
LE LANGAGE MYTHIQUE COMME TRACE D’UN CHOC DU REEL

Y a-t-il une relation entre la foi et les mythes ? Mon contexte
culturel m’a apporté quelgues réponses a travers certains de nos
prédicateurs. En fait, les études m’ont progressivement amene a
définir les concepts "foi” et "mythe".

J’ai adopté 1la proposition théologique de Jean ANSALDI qui
consiste & poser la foi comme expérience réelle ol Dieu advient a
1’ homme en Christ; certes cette expérience, au niveau
épistémologique, est hors espace, hors temps et hors image, mais
elle se fait trace dans les registres de 1’imaginaire et du
symbolique que 1’on retrouve parfois dans le langage mythique.
Cette formulation entraine une autre question : quelle est donc la
différence entre ce langage de la foi et celui de la mythologie
des peuples primitifs ? Autrement dit, gqu’est-ce gui caractérise
les mythes ? Mon premier chapitre essaye d’apporter quelgues
é1éments de réponses a partir de guatre approches possibles du
mythe, et ce en vue d’établir une grille de Tlecture grammaticale.

CHAPITRE I. POUR UNE LECTURE GRAMMATICALE DU LANGAGE MYTHIQUE.

11 s’agit donc de quatre hypothéses de travail, de quatre théories
du mythe

Le mythe comme modéle d’une représentation religieuse du monde.
Le mythe comme sphére des combats §3ychologiques de 1’homme.

Le mythe comme systéme structural des codes anthropologiques.
Le mythe comme trace d’un choc du reéel.

B WRN =

1. Le mythe comme modéle d’une représentation religieuse du monde.

Par le biais de 1’histoire comparée, Mircéa ELIADE observe les
faits et phénoménes religieux. A partir de ce regard, il constate
d’abord une récurrence quasi-universelle : 1] mis? agnt e Ltk
phénomeéne qu’il appelle hiérophanisation qui explique la
principale cause de la séparation entre le monde sacré et le monde
profane.

En se mettant a 1’écoute du religieux, EIIADE note que le sacre se
manifeste aussi dans le langage humain & travers les mythes gui
servent de référence a 1’organisation de 1la vie. Ce deuxieme
découpage n’est pas sans conseguence pour ce qui releve du sens,
car il y a des sens considéres comme sacrés et d’autres pas : les
uns ont une origine divine (dieux ou ancétres, selon les peuples),
ils sont conservés dans 1’histoire que racontent notamment les
mythes cosmogoniques; les autres, soit parce qu’ils ont perdu leur
"substance divine”, soit parce qu’ils n’ont pas encore été
atteints par le sacré, constituent un champ virtuel pour le sens
divin.



Une troisiéme frontiére doit étre également relevée : celle qui
marque la rupture entre le temps mythigque (c’est Tle present
éternel qui est de 1’ordre d’un in illo tempore,il est discontinu)
et le temps chronologique. Le premier précéde, structure et
restructure, par les différents processus rituels et initiatiques,
1’homme et sa représentation du monde.

Ces trois étapes soulignent que 1’homme a pour origine la divinité
et que les mythes le précéde.

2. Le mythe comme sphére des combats psychologiques de 1’homme.

Les mythes que nous rapporte 1’histoire des religions, permettent
de lire 1’universalité du désir, et en occurrence celle du désir
infantile de la mére. Paul DIEL, psychologue et psychothérapeute,
nous propose de pénétrer dans le monde psychologique pour étudier
le rapport entre le fonctionnement de 1la psyché et la vie des
héros de la mythologie grecque.

Dans les deux cas, nous avons toujours affaire a deux genres de
désir : le "désir essentiel" vers lequel 1’homme doit orienter le
sens de sa vie; et les "désirs multiples” qui troublent 1la
réalisation du "désir essentiel”. Dans les deux cas, il importe de
procéder au déchriffrage de ce qui Jjustifie les motivations du
comportement humain et de 1a, ramener ainsi le patient a sublimer
(harmoniser les désirs multiples, donc les majtriser pour les
recentrer vers le désir idéal mythiguement posé) et &
spiritualiser (sur 1le plan éthique, c’est le moyen par lequel le
désir idéal est vécu). Ici, 1’homme est donc obligé de s’auto-
construire une identité imaginaire pour vivre en communauté.

3. Le mythe comme systéme structural des codes anthropologiques.

Avec M. ELIADE et P. DIEL, nhous sommes en présence de 1’ homme
religieux étudié sur 1le plan universel et dans sa particularité
d’individu psychologique : du "dieu” fonctionne et conditionne la
vie humaine. L’ethnologue Claude LEVI-STRAUSS va se-démarquer de
ces deux approches (phénomenologique et psycho-symboliste) : Tle
mythe travaille 1’homme mais a 1’inhsu de sa conscience, et
structure ainsi 1’anthropologie par des codes symboliques
repérables par une méthode d’analyse.

I1 étudie les mythes comme un langage comprenant des mythemes
(séquences chronologiques) qui nécessite un effort de regroupement
par théme. A cette lecture diachronique, il ajoute deux autres
(lectures synchronique et synchro-diachronique) qui consistent a
comprendre d’une part la relation des mythemes d’un groupe 1isolé
et d’autre part la relation de ces mythémes avec d’autres groupes.
Son analyse montre que le mythe releve d’une structure qui se
manifeste par les permutations des éléments. Ce Jeu de
transformation permet d’obtenir un récit construit théoriquement
que 1’ethnologue peut retrouver soit dans la société d’ol provient
le mythe soit dans une autre société ou tribu voisine. LEVI-
STRAUSS nous enseigne que méme codés differemment (codes
sociologique, économique, botanique, zoologigue, etc.) les mythes
se rapportent tous au méme message : cf. le cas par exemple des
trois tribus du Brésil Central (Bororo, Tupi et Ge): la cuisine,
c’est-a-dire a la découverte du feu marquant 1’acceés symbolique de
1’homme a la culture.



4. Le mythe comme trace d’un choc du réel.

Peut-on analyser les mythes sans passer par 1’interprétation
freudienne du réve ? A 1lire les auteurs cités ci-dessus,
naturellement oui. Mais ce serait, & ce moment-la, accepter
d’ignorer un certain nombre de concepts qui, d’une certaine
maniére, fonctionnent aussi au niveau du texte mythigue. Ces
concepts ont été relus (cf. J. LACAN, J. DOR, J. ANSALDI p.e.)

avec 1’apport de la science du langage : ici, 1’homme n’est pas
tout dans son dire, son inconscient lui échappe et marque ainsi sa
discontinuité en tant qu’"étre-parlant”; une censure existe et

fait que le désir se dit toujours de maniére déguiseée
(condensation/ déplacement). Sur le plan du langage, c’est donc a
partir des signifiants gue vient se "mi-dire" le désir ainsi que
le sujet de ce désir.

Certes, selon FREUD, 1le réve se constitue comme champ de
réalisation du désir, mais i1 nous importe de le situer autour
d’une répétition d’un choc du réel. C’est ici que s’apparentent le
langage du réve et le langage mythigue, et qgue se propose une
double interpellation

1- 1’analyste est appelé a lire dans la grammaire du mythe trois
dimensions : 1- quelgue chose qui reléve d’un choc du réel et qui
ouvre sur une nouvelle vision du monde; 2- le désir infantile de
la mére sur le plan symbo]ico—imagiéﬁire; 3- entrevoir 1’émergence
symbolique d’un sujet. Autrement dit, 11 s’agit de décrypter les
signifiants et d’analyser leur combinaison, c’est ce & guoi essaye
de répondre mon chapitre II.

2- le pasteur et le théologien, me semble-t-i1, sont invités a
faire un pas de plus que 1’analyste, dans 1’écoute des demandes du
fidéle et dans la 1lecture et relecture des Ecritures. Mes
remarques conclusives se sont contentées de lire ce gqui se passe
dans 1’aprés-coups lorsqgue 1’homme est rencontre par Dieu en
Christ et de mettre ainsi en relief le sujet chrétien, fruit d’une
parole advenant d’une altérité marquée par la finitude.

CHAPITRE II. MYTHES DES ILES DE LA SOCIETE ET DE TUMAOTU.

J’analyse dans ce chapitre les mythes d’origine du cocotier et de
1’arbre a pain ainsi gue les mythes d’émergence des archipels de
la Société et de Tuamotu (Polynésie Frangaise). Les "mythes
d’émergence"” sont en fait ce que les mythographes et mythologues
appellent les "mythes de création”. Mais, Je réserve le concept de
"création” au champ de la fides posée comme rencontre de Dieu en
Christ et de 1’homme.

1. Avec ces mythes d’origine des plantes et d’émergence, vont se
dégager peu a peu le surgissement d’un Sujet-Désirant, 1’alliance
matrimoniale et une structure d’'un vivre ensemble. Mais, tout
n’est pas simple dans la mythologie polynésienne. Car, d’un cote
il y a des ! “Fécits sacrés" des pretres de 1la religion
traditionnelle, et de 1’autre coté, des récits que tout Tle monde
connait ou peut connaitre. I1 faut ajouter a cela, trois autres
difficultés qui, dans le cadre une lecture grammaticale du langage
mythique, ne le sont en fait que d’apparence : le parallélisme
avec les textes bibliques (christianisme naissant fin XVIII et XIX
sieécle); les remaniements de ces récits par les Polynésiens; et la



production des mythes destinée & répondre & une soif d’exotisme de
1’Europe.

2. A partir d’une sorte de "libre association des signifiants”
(cf. 1’association libre de FREUD et 1’analyse structurale de
LEVI-STRAUSS), 1’analyse parvient a relever la récurrence de la
triangulation oedipienne dans les mythes étudieés. Cette
triangulation oedipienne est posée par les mythes d’émergence des
deux archipels, mais problématisée par les mythes d’origine du
cocotier des atolls des Tuamotu, et par les mythes d’origine de
1’arbre & pain des iles de la Société.

3. L’une des surprises que fait apparaitre les mythes, est le
concept Pére. Ce concept est symbolisé par 1la "téte" dont Ile
signifiant pointe deux personnages : le pere et 1la mere. La
distinction de ces deux instances parentales devient possible par
la mort du pére et se traduit sur le plan socio-familial par les
qualificatifs (t&ne pour le pére, et vdhine pour la mere). Lorsque
1’on analyse davantage le signifiant “"téte", on remarque qu’il est
en étroite relation avec le signifiant "planter” qui constitue Te
centre de tous les mythes.

4 Le verbe "planter” a certes plusieurs significations
(culinaire, religieuse, sexuelle, éthique), mais i1 renvoie
surtout aux notions de vie et de mort. Selon la lecture synchro-
diachronique des mythes, quelque chose qui est de 1’ordre d’un
choc du réel se donne a lire ici. Elle est traduite sous forme
d’histoire que j’ai appelée 1’"exode®¥polynésiens”, et de
généalogies divines et humaines.

Remarques conclusives.

Dans mes remargues conclusives, je reviens a la Bible pour relire
le texte du chemin de Damas (II Cor. 12,1-9), le récit de 1la
Transfiguration (Mat.17,1-9;Mc.9,1-9;Lc.9,28-36) et le Psaume 8.
Ces textes permettent de dégager quatre remarques.

1- La rencontre Dieu-Homme en Christ, parce qu’elle est de 1’ordre
du réel, appelle aussi, dans un apres-coup, le langage mythique
pour se dire dans un témoignage; le langage, 1’espace et la
temporalité ne peuvent pas capturer cet événement fondateur;

o- cette rencontre est le lieu de la naissance d’"un homme en
Christ", c’est-a-dire d’un sujet unique : c’est devant le Dieu du
Christ qu’il est justifié de son péché, qu’il est nommé en tant
que fils adoptif;

3- cette rencontre s’inscrit dans la vie croyante comme origine,
certitude et espérance d’une nouvelle rencontre.

4- dans la postériorité de cette rencontre, Ile monde s’offre au
croyant dans une nhouvelle compréhension qu’il va manifester par sa
vie de chrétien dans la priére, la relecture des Ecritures et un
discours adapté a son époque.

En d’autres termes, et par rapport aux mythes, ces remarques
posent 1’authenticité de 1’homme dans le Christ, et 1le simul
justus simul peccator qui caractérise la vie de foi de tous les
Jjours.



REMARQUES INTRODUCTIVES

Qu’est-ce que la foi ? A la suite de 1’enseignement des mission-
naires, les pasteurs polynésiens ont cherché les jointures les plus
saillantes que leur offrait la culture pour y répondre. Pirogue simple,
pirogue double, verre d’eau, bol de graines de pastéque, mer agitée ou
mer calme, de tels éléments du quotidien se prétaient bien a leur
effort de réflexion, et se donnaient souvent comme couleurs dominantes
dans leur prédication.

Corroboré par 1’art du Odrero (rhétorique), 1’accés a la Bible en
langue tahitienne a fait naitre les discours en parapore (paraboles),
en tdipe (allégorie), discours structurés par le principe du faaau
(mise en corrélation). Ainsi, chez certains, plus proches de 1la
philosophie traditionnelle et se basant a partir des lectures des
Ecritures et de la vie polynésienne, s’est instaurée une dialectique
dégageant la parenté entre la foi et le cocotier. Dans la foi, il y a
tout ce qui est nécessaire pour la vie du chrétien, et ce "touf“, ils
le retrouvent dans ce végétal. Des racines & ses fruits, il n'y a
effectivement rien de cet arbre qui soit inutile a 1la vie!
(alimentation, habitat, thérapie, jeux, pensée). Aujourd’hui, Tla
métaphore pourrait continuer en dessinant, au coeur méme de cette
complétude, le contour d’un manque que fait apparaitre le mythe
d’origine du cocotier. Elle pourrait également relativiser la portée de
ce mythe par rapport & celui de 1’arbre & pain. Mais, pour le moment,

laissons surgir quelques questions.
1. De qui, d’ol et & qui parle la foi ? Elle vient, nous dit

1’ApStre Saint Paul, de la prédication de 1’Evangile, de 1’annonce du

1. Paul PETARD, Plantes utiles de Polynésie. Raau Tahiti, Papeete : Haere PG no Tahiti, 1986, p.
§9-98. Cf. également le tréds beau poéme de Duro RAAPOTO, Tama, Punaauia : Taapuna productions,
1991, p. 12.



Crucifié2. Elle advient 1lors d’une manifestation (orale, écrite,
artistique) de 1’Evangile pour devenir elle-méme A& son tour
manifestation dans le lieu du témoignage d’un sujet chrétien.

La foi appelle, selon Martin LUTHER, un coram Deo en Christ, c’est-
a-dire, selon la reformulation théologique de Jean ANSALDI, une
expérience réelle du Christ, la rencontre d’un double mouvement : celui
de la fides Christi, 1’advenue de Dieu en Christ, et celui de la fides
hominis, la réponse de 1’homme3. Sur le plan épistémologique, cette
rencontre est de 1’ordre du réel4. Son “pendant”, 1lieu de 1la
justification du pécheur et de la naissance d’un homme nouveau, est
hors langage, hors image et hors affect. Son "aprés” s’incarne dans un
simul justus simul peccator au sein d’une communauté chrétienne avec
une vision du monde renouvelée, et dans 1’attente d’une nouvelle
rencontre de Dieu en Christ.

2. L’inscription de la foi dans la parole convoque inéluctablement
1’6tude du langage. En effet, celui ou celle qui parle entre,
manifestement, pouf que son dire soit possible et audible, dans le jeu
de 1’articulation grammaticale des mots et expressions de sa culture.
Quelles sont alors les caractéristiques du langage de la fides ? Ne
varient-elles pas selon le genre littéraire des textes de la Bible ou
bien selon 1’unique de chaque fidéle de 1la communauté chrétienne
(prédicateur, catéchiste, aumdnier, théologien, philosophe) ?

L’un des aspects imprégnants qui nous retiendra, se situe dans les
interstices ou prend racine quelquefois le témoignage, c’est-a-dire

dans 1’espace du langage mythique. Cependant, nous n’entrerons pas dans

2. Rom. 10,17 : “La foi vient de la prédication, et la prédication, c’est }'annonce de la parole du
Christ.” I Cor. 2,2 : “J'ai décidé de ne rien savoir parmi vous, sinon Jésus Christ, et Jésus
Christ crucifié.”

3. Cf. Jean ANSALDI, L'articulation de la foi, de la théologie et des Ecritures, Paris : Cerf, 1991,
p. 13-36.

4. *Disons toutefois que le réel c'est ce qui, par définition, est hétérogéne au langage. Il fait
butée, il ouvre sur une certitude qui fait effet de vérité mais non sur un contenu inscriptible
dans un savoir.” Jean ANSALDI, ibd. . p. 13.



un débat de fond avec les exégétes et théologiens qui ont consacré de
nombreuses études a ce domaine. Nous ne parlerons pas non plus en terme
de "démythologisation”. Peu & peu, nous apporterons des préciéons sur
ce que nous comprenons par “le langage mythique comme trace d’un choc
du réel”. Cette maxime entend poser le mythe comme un langage, c’est-
ad-dire comme des traces linguistiques ouvrant sur un savoir possible.
Mais un savoir sur quoi ? De 1’origine du monde & 1’origine de 1’homme,
en passant par celle de Dieu, les propositions ne manquent pas, elles
sont légion.. Le probléme n’est pas seulement de les passer en revue
ici, mais aussi de localiser leur point respectif de formulation. Par
ailleurs, notre question pointe inévitablement wune définition
épistémologique, non seulement du langage, mais également celle du Réel
ainsi que celle des deux autres registres : 1’Imaginaire et le
Symbo1liques.

3. Un détour par les sciences humaines nous a donc semblé se donner
comme une ouverture a d’autres approches possibles du mythe, et comme
une chance offerte au théologien pour élaborer une grille de lecture
qui aura su apprécier les acquis fondamentaux de 1’épistémologie
contemporaine. Ce sera notre premiére étape. Lors de la seconde, nous
appliquerons cette grille sur quelques mythes d’émergence et d’origine
du cocotier et de 1’arbre a pain des archipels de la Société et de
Tuamotu (Polynésie Frangaise). Une troisiéme phase, certes plus bréeve,
sera pour nous 1’occasion de relire queiques textes bibliques. Nous
essayerons surtout de comprendre pourquoi le langage mythique est
quelquefois présent dans le monde de la foi.

Dans cette perspective, i1 va sans dire que nous aurons incontesta-
blement affaire A 1’homo mythicus qui, par le biais du langage, nous

parle de ses dieux, de ses conquétes, mais aussi de ses désirs cachés

5. Pour le moment notons gque 1'Imaginaire est, non pas une réverie ni une fabulation, mais la
coordination des &léments diversifiés, des ponctualités pour que le monde devienne habitable: et
que le Symbolique se caractérise par une structure de parole (donc d’'un pacte) attestant la
radicalité de 1'instance devant laquelle advient un sujet lui aussi marqué par la finitude.



derriére Tles tonalités du merveilleux ou de 1’horreur, derriére des
scénes ou le soupgon ne s’attarderait méme pas. Peut-étre
découvrirons-nous aussi que cet homme archaique cohabite quelque part
en nous comme producteur d’idoles et que ses désirs ne sont pas tout a
fait étrangers aux ndtres. Alors, la foi nous apparaitra comme 1’unique
lieu ol, dans la vie de croyant, cet homme est appelé & mourir par la
Loi et a ressusciter comme homme authentique par 1’Evangile.

On mesure d&ja que nous aurons & parcourir un certain nombre de
savoirs construits par les penseurs dans leur champ respectif. Ce
parcours, si nous le voulons fructueux et opérationnel, implique un
effort qui nécessite un regard critique sur ces héritages scientifiques
a partir de notre point de vue théorique.

Notons enfin que si le mythe est un langage ou vient se dire
1’avénement de 1’humanité, donc la rupture avec le statut du primate et
1’émergence de 1’humanum, i1 serait également intéressant d’aborder

1’homme d’un point de vue théologique.



CHAPITRE PREMIER

POUR UNE LECTURE GRAMMATICALE

DU LANGAGE MYTHIQUE

I. INTRODUCTION

Dans 1’univers de la mythologie, i1 nous est difficile de contourner
les volumes conservant les récits qui ont servi, ou servent encore, de
source nutritive a tel ou tel peuple de cette planéte. Aller aux textes
mythiques ne signifie nullement discréditer 1’acuité du fieldwork, du
travail sur le terrain, mais implique le don de la parole a la science.
Toutefois, se tourner vers les hommes de science dont certains, malgré
leur investissement rationnel, ont su laisser ouverte, par respect des
populations qui leur ont fourni les matiéres premiéres de Tleur
recherche, une marge d’irrationnel, impose nécessairement un choix.
Parmi les auteurs qui jalonnent 1’histoire de 1’humanité, nous nous
contenterons des mythologues contemporains.

Trois spécialistes de la mythologie dont les oeuvres respectives
sont vastes et souvent complexes, seront donc invités, dans cet espace,
pour nous donner leur théorie du mythe®. Accepter de les rencontrer,
c’est aussi découvrir la méthodologie que chacun applique & ces
traditions orales fixées ¢a et 13 par 1’écriture. I1 nous importera de
dégager les lignes pertinentes ainsi que les limites de chacune de ces
trois démarches, et de relever la ou les spécificités des mythes
d’émergence.

Un autre moment sera consacré & 1’écoute freudienne du réve. Nous
essayerons, a partir du champ psychanalytique, de cerner le lien de

parenté entre le discours onirique et le langage mythique. On pressent

6. Ivan STRENSKI, dans son livre intitulé Four theories of Myth in Twentieth Century History.
Cassirer, Eliade, Lévi-Strauss and Malinovski, Iowa City : University Press, 1987, a eu raison de
souligner la nécessité de situer 1’élaboration de ces théories dans le contexte socio-politique et
dans le milieu professionnel de chague auteur. Pour un compte-rendu de ce livre. cf. Michel
DESPLAND, “Le mythe", in Etudes Théologiques et Religieuses, Hontpellier, 1930/3, p. 421-424,



déja 1’importance de 1’acte de lecture qu’appelle le mythe. Autrement
dit, la nécessité de définir une grammaire?’ s’impose. Elle convoque un
ensemble de "régles” permettant, dans une délimitation épistémologique
donnée, d’articuler un savoir possible et partiel, non pas du “réel-
homme", mais de la "réalité-homme”. Mais en attendant, notons que notre
hypothése de travail entend reprendre celle formulée par Jean ANSALDI :
"le langage mythique implique que quelque chose de 1’ordre de la butée
du réel vienne casser une Weltanschauung et que, pour se dire dans
1’aprés coup, elle ait besoin du mythe retravaillé comme dans le

réve"8,
II. APPROCCHES PHENOMENOLOGIQUE ET PSYCHOLOGIQUE

Nous étudierons successivement deux auteurs : 1’un nous fera entrer
dans la mythologie a partir d’un regard historique dont la description
et la comparaison passent par 1’observation du phénoméne religieux;
1’autre nous accompagnera dans la sphére mythologique et psychique &
1’intérieur de laquelle 1’homme vit et survit en criant ses espoirs et
ses désesp.oirs.

1. Aspects et fonctions du mythe.

Historien des religions, orientaliste et philosophe, Mircéa ELIADE
est aussi mythologue. La complexité des phénoménes telle qu’elle se
laisse observer dans les religions, occupe une place majeure dans ses
recherches qui, trés tét, se sont focalisées sur la morphologie du
sacré. La vie humaine, de 1’homme archaique a 1’homme civilisé, oscille
entre le sacré et le profane, et ce, aussi bien dans sa conception du
temps que dans son acceptation de 1’espace : les faits religieux

attestent la dimension universelle de la hiérophanisation, puisque

7. Marc MULLER & largement souligné 1'importance de définir une grammaire en théologie, cf. Grammaire
d’une Théologie de la Croix, Mémoire de Maitrise en Théologie, Faculté de Théologie Protestante de
Hontpellier, 1989. Cf. également Jean ANSALDI, op. cit.

8. Réves et mythes, Séminaire d’Ethique, texte dactylographié, Faculté de Théologie Protestante de
Hontpellier, 1988-89, p. 36.



“tout ce que 1’homme a manié, senti, rencontré ou aimé, a pu devenir
une hiérophanie”®, c’'est-a-dire une manifestation du sacré.

Parmi les différentes hiérophanies'® (formes divines, objets
vénérés, hommes consacrés, animaux, plantes et lieux sacrés), les
mythes, comme les symboles et les rites, ont la particularité de
conserver “1’univers mental des mondes archaiques” transmis comme des
“fossiles vivants“!'! : ce sont des traces ou peut se déchiffrer le
rapport existentiel de 1’homo religiosus avec ses récits référentiels
de la "Création” du cosmos et de 1’humanité (vie et actes). Cette
relation existentielle implique deux notions indispensables & 1la
révélation du sacré, et susceptibles de nous aider a relever les
fonctions du mythe : 1’Histoire et le Temps.

1.1. L’histoire.

"Le mythe raconte une histoire sacrée; il relate un événement qui a
eu lieu dans le temps primordial, le temps fabuleux des ’commen-
cements’, (...) C’est donc toujours le récit d’une ’création’ : on
rapporte comment qué]que chose a été produit, a commencé a étre’'2,
L’histoire est, dans cette optique, de l’ordre du “vrai“13 : ce que le
mythe raconte se vérifie dans 1’existence du monde, dans la réalité.

Autrement dit, tout ce qui ne provient pas d’une histoire mythique, et

9. Traité d'histoire des religions. Paris : Bibliothéque Historigue Payot, 1989, (1949) p. 24.

10. Ce qui caractérise une hiérophanie, c'est d'étre autre chose : par exemple, une pierre
hiérophanique est ontologiquement sutre chose qu'une pierrre puisque ce nouveau mode d'étre
consiste 4 manifester le sacré. [bid., p. 20-35. Notons que n'importe quoi peut devenir une
hiérophanie (outre les exemples cités : la marche. la course. 1a péche, 1'agriculture, bref, tout
ce qu1 reléve d’une origine religieuse). Mais, lorsque ces hiérophanies témoignent d’une force a
1a fois vénérée et redoutée. elles sont comprises comme des Kratophamies (le “tabou™. le "mana’)
qui peuvent étre dangereuses, voire fatales pour le non-1nitié.

11, Ibid., p. 22-23.
12. Mircéa ELIADE, Aspects du mythe. Paris : Gallimard, 1989 (19631, p. 16-17,

13. Ibid.. p. 17 : "Le mythe est considéré comme une histoire sacrée. et donc une 'histoire vraie',
parce qu'il se référe & des réalités.” ELIADE ira jusqu'd parler, au niveau des mythes
cosmogoniques, de 1’"histoire sainte” des tribus. sociétés ou peuples se référant & cette source
mythique. Cf. “Mythe cosmogonique et Histoire sainte™ (texte de 1966}, in Mircéa ELIADE. La
nostalgie des origines, Paris, Gallimard. 1991 (1969}, p. 125-147.
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par conséquent a défaut d’origine purement divine, ne peut avoir de
sens. Nous touchons ici & un point fondamental : "la fonction majitresse
du mythe est de fixer les modéles exemplaires de tous les rites et de
toutes les actions humaines significatives”'4. Le mythe fournit donc un
modéle archétypal qui vient s’inscrire dans 1’espace de la répétition
rituelle. Tout acte trouve ainsi sa justification dans le modéle
exemplaire du mythe : "parce que les ancétres 1’ont prescrit”, diraient
les Australiens Arunta; "nous devons faire ce que les dieux ont fait au
commencement”15, confesseraient les Hindous. I1 s’agit toujours de
répéter "une action accomplie au commencement des temps par un dieu, un
héros, ou un ancétre”16, c’est-a-dire d’une action qui renvoie 7ipso
facto au mythe cosmogonique qui est donc 1’"archétype de tout un
ensemble de mythes et de systémes rituels"17,

Par ailleurs, la référence au mythe cosmogonique réalisée par la
récitation ou le rite, peut é&tre source d’effets bénéfiques pour
1’homme : c’est le cas; par exemple, des Polynésiens de Nouvelle-
Zélande. Les paroles de Io'®, dieu supréme et céleste, parce qu’elles
ont créé le monde, agissent dans trois domaines de la vie : elles
peuvent, sur le plan biologique, féconder une femme stérile; illuminer,
psychologiquement, le corps et 1’esprit; et, dans une perspective
cosmo-religieuse, se rapporter a la formation de 1’univers et a
1’histoire généalogique de 1’homme. Le mythe cosmogonique raconte donc
1’origine et 1le commencement de 1’histoire qui, réactualisée, rend
1’homme contemporain de 1’acte créateur, et peut donc parfois produire

une efficacité dans la vie physique et spirituelle de 1’homme.

14, Traité d'histoire des religions, op. cit., p. 345.

15. Traité d’histoire des religions, ibid., p. 349.

16. Mircéa ELIADE, Le mythe de 1'éternel retour, Paris : Gallimard, 1989 (1949), p. 35,
17. Traité d'histoire des religions, op. cit., p. 346,

18, "Que les Eaux se séparent, que les Cieux se forment. que la terre devienne!™ I[bid., p. 344-346,
cf. éqalement Le mythe de !'éternel retour. op. cit., p. 39-101,



"

D’un point de vue ontologique, 1’acte de procréation consiste a re-
vivre sexue]]ehent 1’oeuvre créatrice d’un dieu unique'®, ou d’une
paire de divinités (mile/femelle, ou bon/mauvais), ou encore d’un
couple humain primordial (Adam et Eve). L’homme réactualise ainsi
1’acte et 1’événement fondateur de son existence, tels qu’ils sont
révélés par le mythe cosmogonique.

1.2. Le temps.

L’histoire du mythe est toujours de 1’ordre d’un "in illo tempore"
qui caractérise, dans le champ rituel, la périodicité, la répétition de
1’éternel présent : "chaque fois qu’on répéte le rite ou un acte
significatif (par exemple la chasse), on imite le geste archétypal du
dieu ou de 1’ancétre, le geste qui a eu lieu & 1'origine des temps,
c’est-3-dire dans un temps mythique“29, Nous sommes ici en présence du
temps primordial du commencement absolu : c’est le temps chaotique qui
précéde la création, et qui permet d’instaurer la régénération du
cosmos, de 1’individu et du social. En somme, ce temps sacré est
continu bien qu’il soit précédé et suivi par le temps profane; le rite
a donc pour fonction de le rendre présent dans 1’axe paradigmatique du
temps.

ELIADE souligne que cette temporalité peut étre "provoquée” par la
vie religieuse (fétes agricoles, rites d’initiation) ou "causée” par
les rythmes cosmiques (phases de 1la 1lune). Le "pendant du Chaos”

devient accessible par un processus de régression totale s’opérant dans

19, C'est le lieu par excellence de la “coincidentia oppositorum’ exprimant le “paradoxe de la
réalité divine . Traité d'histoire des religions, op. cit.. p. 351-352 : le dieu céleste est
tantdt bienveillant. tantdt terrible. Ces deux attributs contraires peuvent s’abolir et se
coincider par la pratique religieuse de 1'orgie -, par le sage, |'ascéte ou le mystique
(indiens. chinois), et par les fétes cycliques du Nouvel An ou du Printemps (ibid., p. 351-354).
Le diev supréme et céleste, marqué par 1'absence dans le culte, devient en général un "deus
otiosus” : soit il est substitué par un démiurge ou un couple de divinités dont le dynamisme et
'efficacité sont attestés dans la vie religieuse: soit il est récupéré par la spéculation
philosophique.

20. Ibid., p. 331,
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1’imaginaire et, par exemple, dans la pratique de 1’orgie religieuse?’.
La confusion des formes, 1’abolition des interdictions religieuses ou
sociales, la disparition des différences, 1’expulsion des démons, la
purification des péchés, introduisent cette décadence des valeurs et
marquent ainsi 1’étape incontournable et indispensable qui précéde le
renouvellement. La régression de 1’univers & 1’état chaotique se
retrouve aussi dans le symbolisme du regressus ad uterum des mythes et
rites initiatiques de “retour a 1’origine”. Dans certaines cultures
archaiques?2, la nouvelle naissance du novice, s’obtient, dans le rite,
par sa transformation en embryon : symboliquement, i1 reste cloitré
dans une hutte, ou est englouti par un monstre, ou pénétre dans un lieu
sacré signifiant 1’utérus de la Mére. La re-naissance se produit par le
retour A la matrice maternelle généralement désignée par la Terre, mére
chtonienne23 : c’est aussi le moyen pour effectuer la sortie hors du
temps profane, et accéder ainsi a 1'éternité. Les techniques
indochinoises et 1les pratiques des sociétés primitives, bien que
dist{ncteg culturellement24 d’une part etA d’autre part, admettant
communément la possibilité d’échapper au temps chronologique pour

parvenir a 1’origine primordiale, pointent, fortement chez les uns et

21, Ibid.. p. 335 : la double signification sexuelle et agricole de 1'orgie marque °I'instant
éternel”,

22, Inde (1a cérémonie hiranya-garbha : “embryon d'or”), Chine (1a “respiration embryonnaire’ dans le
taoisme ou 1'exhortation de Bouddha "3 pénétrer & nouveau dans la matrice” afin d’obtenir une
nouvelle existence), c¢f. "Techniques traditionnelles du retour en arriére’, in Aspects du mythe,
0p. cit., p. 103-109.

23. La Terre, Tellus-Mater, symbolise “le lieu tout entier” : "la 'Terre’ (...) était, dans les
premiéres expériences religieuses ou intuitions mythiques, 'le lieu tout entier’ qui se trouvait
autour de 1'homme". Traité d'histoire des religions, op. cit.. p. 213,

24, “Dans les cultures archaiques et paléorientales, la réitération du mythe cosmogonique avait comme
but 1'abolition du Temps écoulé et le recommencement d'une nouvelle existence, avec les forces
vitales intactes. Pour les 'mystiques’ chinois et hindous, le but n'était plus de recommencer une
nouvelle existence ici-bas. sur la terre. mais de 'revenir en arriére’ et de réintégrer le
Grand-Un primordial. Mais, dans ces exemples (...) 1'é1ément spécifique et décisif était toujours
le 'retour & 1'origine’.” Aspects du mythe, op. ci1t., p. 13,
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faiblement chez les autres, 1’aspect sotériologique2®. Dans les deux
cas, 8tre sauvé reléve d’un effort de 1'homme qui consiste dans
1’observation et 1’application des régles initiatiques.

D’une maniére générale, le phénoméne de régression des valeurs
observé dans le principe de 1’initiation (passage du vieil homme a
1’homme nouveau symbolisé par le nouveau temps qui vjent se substituer
a 1’ancien) et dans la restauration rythmique et cyclique du Cosmos
(passage du 1’ancienne année au nouvel an), est donc caractérisé par la
répétition d’un retour aux origines2®é, c’est-a-dire au centre
archétypal de 1’essence de la vie, lieu de la rupture.

1.3. Remarques.

La dimension de 1’antérioté du mythe est un phénomeéne qui existe
dans toutes les sociétés étudiées par ELIADE. Le mythe précéde 1’homme
et se donne comme fondement de sa vie : il devient lieu, espace et
temps référentiels a partir desquels se valorisent 1’étre et la société
ou communauté et son monde. Cette “"précédence”, pour &tre présente,
implique impérativement la pratique du rite. Les rites initiatiques
caractérisés par le retour aux origines et symbolisés par le retour a
la matrice maternelle appellent quatre remarques qui seront complétées
en cours de route.

1.3.1 Sur le plan anthropologique, le désir, généralement 1ié a la
mére, est, selon les mythes cosmogoniques, universel : son dynamisme
surgit ostensiblement & travers les signifiants du mythe et entraine
comme conséquence un conflit familial aboutissant au meurtre du Pére

commis par les enfants, puis au drame entre les enfants et la Mére. Le

25, L'"optimisme sotériologique” était déja manifeste. selon ELIADE. dans la mythologie agraire :
"c'est dans la mythique agraire préhistorique que se trouve une des principales racines de
"optimisme sotériologique : tout comme la semence cachée sous la terre, le mort peut espérer
dans un retour & la vie sous une forme nouvelle”. Traité d'histoire des religions, op. ctt.. p.
304, Du point de vue théologique, i1 nous semble qu'il s’agit plutét ici de providence.

26. "Sur tous les plans - depuis la cosmologie jusqu'd la sotériologie - |'idée de la régénération
est liée & la conception d'un temps nouveau, ¢'est-d-dire & la croyance en un commencement absolu
auguel 1'homme peut parfois accéder™. Ibid.. p. 341.
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désir de la Mére se dit d’une maniére déguisée : 1’éloignement du Pére
gui devient Ciel, et le rapprochement de la Mére appelée Terre.

1.3.2. D’un point de vue psychanalytique, nous ne pouvons pas suivre
ELIADE qui a tendance A& défendre les pratiques orgiaques, et nous
devons écarter le soutien qu’il apporte au regressus ad uterum. Certes,
la réitération de 1la régression est une structure qui travaille
1’humain, elle est inévitable, voire nécessaire a 1’évolution de chaque
8tre. Elle devrait, cependant, nous interpeller & ouvrir & nouveau le
dossier de la structure oedipienne et de 1a castration symbolique.

1.3.3. Dans une perspective théologique, les rites, diversités et
spécificités hypostasiées, laissent entrevoir la structure d’un
"devenir-dieu”, d’un "se sauver par soi-méme”, d’un “"salut par les
oeuvres”, car ici nous ne sommes jamais loin de "la tour de Babel”, 1a
ot les hommes qui refusent la diversité veulent, par 1’autonomination
et 1’autoconstruction, fusionner en un seul peuple ayant une seule
langue27?, et donc une identité close sur elle-méme.

1.3.4 Les notions éliadiennes concernant 1’histoire et le temps,
largement influencées par 8. KIERKEGAARDZB, ont le mérite de nous
mettre devant 1’implication et les effets de 1’histoire et du temps
mythique dans notre existence. Mais, des précisions devront étre
apportées.

2. Symbolisme mythique.

Philosophe de formation, Paul DIEL, influencé par les travaux de
FREUD et d’ADLER, s’est consacré a la recherche psychologique et
psychotérapeutique. Contre une psychologie 1imitée & 1’étude des
fonctions conscientes (volontés, sentiments, pensées), ses résultats
obtenus dans le domaine de 1’introspection ont démontré la validité de

la pratique de 1’auto-observation. Dans sa perspective, le "moi” est

27, Cf. Gn 11,1-9. Sur les différentes lectures possibles du récit de la Tour de Babel. lire Hubert
BOST, Babel. Du texte au symbole, Gendve : Labor et Fides. 1985,

28, Traité d’histoire des religions, op., cit., p. 329-330.
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posé comme 1’idéal méme de la vie humaine, et 1’éthique comme le lieu
ou se réalise le "désir essentiel”, c’est-a-dire 1’harmonisation des
désirs multiples correspondant au "sens de la vie". D’ou 1’intérét
qu’il accorde a la connaissance des motivations les plus intimes des
activités humaines. Sa méthode a pour but de repérer et de désactiver
les causes psychiques des troubles empéchant 1'homme de vivre selon
1’idéal offert par Ta vie.

Quel est cet idéal, ce désir essentiel, ce sens de la vie ? Que
signifie aider 1’homme pris dans le marécage d’un combat psychique ?
Les réponses apportées par DIEL sont fondées d’une part sur une étude
approfondie de la réactivité intrapsychique, et d’autre part sur un
examen de la mythologie grecque?®. Car 1’univers mythique, dans toute
son étendue et ses détails, symbolise la lutte que 1’homme méne dans

son monde intérieur et profond, et lui donne les moyens curatifs : "les
mythes, selon leur sens caché, ne parlent que du désir essentiel et des
désirs multiples et de 15 motivation juste et fausse. Les mythes n’ont
pas seulement une signification théorique et métaphysique; ils ont
aussi une signification morale, éminemment pratique. Ils indiquent la
thérapie la plus définitive, la plus salutaire,"30

2.1. Les rapports entre la psyché et la mythologie.

Pour comprendre ce parallélisme dont dépend 1’élucidation de

1’hypothése de travail de 1’auteur, i1 nous importe de retracer les

29. Bronislaw MALINOWSKI a également fait une approche osychologique des mythes dans le cadre d'une
population vivante des iles Trobriand situées au nord-est de la Nouvelle-Guinée. Il a souligné
d'un cOté 1'intérét de la recherche sur le terrain & partir d'une méthodologie qu'il a élaborée
et appliquée 2 1'observation ethnographique, et de 1'autre coté, la pertinence d'une telle
démarche dans 1'étude des mythes. Cependant, il n'a pas pu, nous semble-t-il, mettre sur pied une
véritable méthode d’analyse osychologique des mythes, compte tenu du fait que son étude a accordé
une proximité trop importante entre le mythe et les comportements psychologiques, sociaux,
religieux. 0’ailleurs, lorsqu'on 1it “le mythe dans la psychologie primitive” (in Trois essais
sur la vie sociale des primitifs, Paris : Petite Bibliothéque Payot, 1380 (1933}, p. 95-154),
ainsi que A Tewara et Sanaroa. Mythologie de la Kula" (in Les argonautes du Pacifique
occidental, trad. de 1’anglais par André et Simone DEVYVER, Paris : Gallimard. 1989 (1922}, p.
353-396), on remarque qu'il reste trop prés de la vie sociale pour interpréter le mythe. Or, nous
verrons, avec Claude LEVI-STRAUSS, qu'une distance est nécessaire.

30. Paul DIEL, Psychologie de la motivation, Paris : Petite Bibliothéaue Payot, 1991 (1947), p. 33.
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lignes essentielles de sa conception psychologique : 1les quatre
instances prinéipa]es de la psyché et leurs correspondances mythiques.

L’inconscient : fonction instinctuelle commune & 1’homme et a
1’animal; elle se manifeste par 1’automatisme, le réflexe concernant
les besoins les plus élémentaires, et s’exprime par 1le langage
organique.

Le conscient : fonction intellectuelle; elle crée 1’image de 1’objet
émotivement désiré en vue d’une satisfaction utilitaire; elle margue
1’émergence du désir et le moment ol 1’homme a commencé & s’interroger
sur le sens de sa vie en produisant, par 1’imagination primitive et
affective, les allégories cosmiques et astrales; elle éclaircit la
représentation spiritualisée et 1’affection sublimée du désir : c’est
le début du langage conceptuel, de 1’allégorie, et du balbutiement du
langage mythique.

Le surconscient3' : fonction spirituelle et intuitive caractérisée
par sa capacité d’ordonner, d’harmoniser et de légaliser 1’ensemble du
fonctionnement psychique par rapport au désir essentiel, et ce, en vue
d’un avenir évolutif. L’imagination devient ici expressive et
symbolisante, 1’allégorie étant substituée par 1la signification
symbolique : c’est le centre visionnaire des réves collectifs et
surconscients, le lieu ou se crée 1’image mythique du sens de la vie

dont le symbole principal est "Dieu” ou la "Divinité”.

31, L'instance surconsciente a été. selon |'auteur, pendant trés longtemps négligée, voire confondue
avec !'instance subconsciente. Pourtant. ume distinction doit &tre faite entre les fonctions
osychiques essentielles tout en soulignant leur affinité et leur rapport intrapsychique : "Ce que
cette instance surconsciente a de commun avec le conscient, c’est la prévoyance: mais sa
prévoyance ne concerne pas les faits accidentels comme celle de 1’intellect. Elle envisage les
rapports légaux et en déduit les conséquences légalement prévisibles : elle est clairvoyance. Ce
qu'elle posséde surconsciemment en commun avec 1'inconsient instinctif de 1'animal. est la
sireté. Mais cette sireté n'est pas automatigue, elle est intuitive: elle tend & devemr
certitude de 1'esorit. Ce qu'elle a de commun avec 1’instance subconsciente. est la possiblité de
se déformer pathologiquement. Cette possiblité est trés grande & cause de la fragilité d'une
fonction en voie de formation évolutive qui en chaque étre humain est plutdt un but & atteindre
qu'une 6tace généralement acquise. Par sa déformation, le surconscient perd sa qualité de
clairvoyance intuitive. L'authenticité de 1'esprit se perd en des spéculations gratuites. en des
superstitions et en des croyances en n'importe quoi.” Paul DIEL, La divinité. Le symbole et sa
signification, Paris : Petite Bibliothdque Payot, 1971, p. 12-13.
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Le subconscient : fonction parasitaire, pathologique, anti-évolutive;
c’est le lieu du refoulement ou s’entretiennent les fausses
motivations. Or, “la fausse motivation est 1le principe de la
déformation psychique, de la maladie psychique, principe que tout homme
porte en 1lui."32, C’est un fonctionnement malsain du psychisme, une
déviation par rapport au sens de la vie : le subconscient confisque, au
conscient, les désirs matériels ou sexuels irréalisables pour Tles
transformer en “exaltation imaginative”. Phénoméne de mauvaise
utilisation de 1’introspection projective, 1’"exaltation imaginative”
entraine deux conséquences psychiques : 1- elle provoque la
désorientation de 1la spiritualisation (la motivation juste du désir
vécue sur le plan éthique) et de la sublimation (formulation légale du
désir produite par le mythe); 2- elle déclenche la régression de

1’intellect33. Elle s’exprime en langage onirique et symbolique (monde

32. Psychologie de la motivation, op. cit.. p. 8. Nous nous -sommes inspirés du texte de 1'auteur
(1b1d., p. 204-205) pour mettre au point le schéma du "carré des fausses motivations™ (c1-
dessous) qui. bien entendu, a du étre simplifié compte tenu de la complexité du fonctionnement
psychique de 1'"imagination exaltée’. Le "carré des fausses motivations™ (dans le subconscient)
nous donne les quatre formes (vanité, culpabilité, accusation, sentimentalité) des quatre
qualités festime, confiance, patience, amour) susceptibles de provoquer la fausse motivation.
Chaque qualité peut se dégrader en forme vaniteuse, en forme coupable, en forme sentimentale. et
en forme accusatrice. constituant ainsi un cercle vicieux. Lorsque nous analyserons les mythes
avec la arille de lecture psychanalytique, nous ferons allusion au Schéma-L de Jacques LACAN qu1
a 'avantage de faire figuré le "JE° surgissant devant la finitude d’une altérité, car ces deux
instances "JE* et JA* sont absentes du “carré des fausses motivations”.

Légende : —) : projection: —)) : retour de cette projection; ¥ : analogie.
Désir exalté de posséder Angoisse exaltée que les autres
la qualité ne possédent pas la qualité
VANITE e H > ACCUSATION
HOI F T AUTRES (imaginés par le "MOI')

CULPABILITE e - S\] SENTIMENTALITE

A LA

Angoisse exaltée d'étre Désir exalté que les autres
privé de 1a qualité possédent la qualité

33. “La psyché de 1’homme qui ne spiritualise ni n'intellectualise efficacement, dont les fonctions
conscientes et surconscientes sont en désordre, se trouve presque entiérement envahie par
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souterrain, labyrinthe, enfer), ou en symptdémes psychopatiques.

La méthode de DIEL a démontré que "1’introspection projective,
fonction inconsciente et instinctive (...) qui peut devenir
subconsciente et maladive, peut inversement devenir consciente et
curative"34, L’élaboration du “calcul psychologique”35 consiste &
détruire cette déformation des valeurs des désirs en traduisant le
langage pathologique et mythique du patient en langage articulé, et par
conséquent le placer devant la reconnaissance et 1’aveu de sa faute et
de sa culpabilité : il s’agit donc de 1lui faire découvrir ou
redécouvrir 1’auto-contréle introspectif centré sur le désir essentiel.
2.2. Les mythes de "Création”.

Parmi les quatre instances psychiques, DIEL pose le surconscient
comme producteur authentique3é du symbole mythique de la “Divinité”,
signifiant porteur par excellence, du sens véritable de la vie vers
lequel tendent toutes les mythologies. Mais, parce que le désir
essentiel et sa réalisation idéale, c’est-a-dire la qualité idéale de
la vie et 1le moyen de 1’obtenir, sont camoufiés dans cette
signification, un effort d’interprétation s’impose : i1 faut déchiffrer
ce symbole, comme on le ferait pour le déchiffrement des énigmes

hiéroglyphes3?. Autrement dit, le mythologue est appelé & se servir de

I’imagination maladivement exaltée.” Paul DIEL. Le symbolisme dans Ia mythologie grecque, Paris :
Petite Bibliothdque, 1989 (19661, p. 29.

34, Psychologre de la motivation, 0p. Cit., p. 13.

35. ¢f. le ‘carré des fausses motivations® : sur le olan thérapeutigue, 1l permet d'établir Tes
orévisions du comportement du patient atteint de la nervosité ou de Ila banalité. La nervosité
versonnifiée par Icare, Tantale, Pahéton, Ixion, Bellérophon, Persée, traduit la répétition de la
tentative usvchologxoue d'accéder  la réalisation immédiate des désirs charnels et de 1'échec
des luttes de ces héros pour satisfaire le désir essentiel, échec di & la mauvaise utitisation de
’arme orétée par les dieux : 1a sublimation et la solrttuallsatlon La banalité, signe de
1'adnérence totale & 1'exaltation des désirs matériels et sexuels, est flquree par les
personnages de Midas. d’Eros et Psyché, d'Orphée, d'Oedive. Cf. Le symbolisme dans la mythologie
grecque, op. cit., ainsi que Psychoiogie de la motivation, op. cit., p. 203-218.

36. La divinité. Le symbole et sa signification. op. cit., p. 22-23.

37. Le symbolisme dans la mythologie grecaue, 0o, cit., p. 42.
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la méthode du psychothérapeute, et procéder ainsi a la "traduction” de
ce symbolisme en langage conceptuel.

La clé de son analyse provient d’une logique qui se dégage du
fonctionnement du surconscient : ayant admis que le surconscient a pour
fonction, d’une part, de sublimer le désir essentiel en harmonisant les
désirs matériels et sexuels, c’est-a-dire en produisant la motivation
juste de 1’acte éthique, et d’autre part, de spiritualiser ce désir
essentiel en langage mythique, la déduction subséquente autorise la
formulation suivante : le sens caché du mythe se trouve dans la
motivation juste (fondement de 1’éthique). La traduction du mythe
consiste donc & étudier les motivations justes et les motivations
fausses, a sonder les valorisations des actes et comportements des
personnages divins et humains, et celles investies dans leur monde
(animaux, plantes, ciel, terre, océan, astres). D’ou son hypothése de
travail : "la symbolisation mythique est d’ordre psychologique et de
nature véridique"33.

DIEL a mis en perspective la relation entre les combats des héros et
le symbole "Dieu", symbole qui se subdﬁvise, dans la mythologie
grecque, en "Dieu-Créateur” et en "Dieu-Juge”. I1 a également souligné
le lien étroit entre ces luttes héroiques et les conflits psychiques.

Le mythe du "Dieu-Créateur” met en scéne une ou plusieurs divinités
créatrices du monde et responsables de 1’émergence de 1’&tre conscient
et de 1’apparition de la faute originelle. Le mythe du "Dieu-Juge" est
plus précisément caractérisé par la révoite des créatures contre le
créateur. Dans les deux cas, i1 s’agit toujours de 1’histoire du
consentement ou du refus de 1’évolution de 1’humanité : la possibilité
d’harmoniser, par la sublimation et la spiritualisation, les désirs
éclatés, ou 1’incapacité d’assumer et de réaliser les désirs illogiques

constituant ainsi la faute éthique, fondement de 1la culpabilité

38. Ihid., p. 15,
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psychologique. Cette culpabilité est en fait le résultat de trois
évolutions. Car, DIEL distingue essentiellement trois sortes de
culpabilité3s :

- la culpabilité latente, symbolisée par les conflits entre Ouranos-
Esprit et Gaea-Matiére;

- la culpabilité biologique, propre au régne animal et symbolisée
par les Erinnyes nées du sang des organes génitaux d’Ouranos coupés par
Chronos;

- la culpabilité humaine et donc consciente, apparue avec le régne
de Zeus, Esprit ordonnateur et harmonisateur, est décrite par la lutte
entre Zeus et les Titans : c’est le conflit entre la satisfaction des
désirs multiples (attachement A la terre) et la satisfaction du désir
essentiel qui désigne 1la direction évolutive de la vie. Ainsi,
consentir au sens de la vie, consiste .4 manifester un comportement
individuellement et socialement sain, et donc a témoigner que le
fonctionnement psychiqué obéit au désir essentiel, preuve de
sublimation et de spiritualisation des désirs multiples. L’attitude
contraire qui n’a pas su harmoniser ses désirs multiples est symbolisee
par le nerveux et le banalisé4o,

2.3. Remarques.

2.3.1. La psychothérapie de DIEL a certes rendu service & plus d’un.
Mais, en se limitant & 1’image idéale du "MOI" - la personne sociale -
sa position nous semble, bien que 1’auteur ait souligné le contraire,
se borner & la surperficie de 1’homme, & son persona : un masque
confectionné par une éthique d’autoconstruction qui se donne dans le
déchiffrement du mythe dont 1’homme idéalisé fonde 1le critere

principal.

39, Cf. 1'analyse consacrée a la théogonie grecque, 1bid., p. 110-123.

40. Cf. notre remarque concernant la nervosité et la banalité, p. 18, note 35.
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Le mythe reléve d’une projection collective et surconsciente.
L’individu doit assumer et intégrer cette idéalisation & son niveau
pour qu’il puisse s’inscrire dans une relation possible et acceptable

avec les autres. D’ol 1’importance que 1’auteur attache &

J /
]’ﬁlﬂllﬂsﬂﬂlﬁﬁf'- Cependant, i1 nous est difficile de suivre DIEL dans

sa logique de “se connaitre soi-méme par et dans soi-méme"¢2, car, en
réalité, 1’étre éthique qu’il décrit est toujours devant 1lui-méme,
devant un méme idéalisé : le "MOI" malade est ici appelé & utiliser le
potentiel narcissique qui lui reste pour se re-faire, se re-construire.
Dés lors, il ne rencontre que lui-méme. Nous envisagerons des cas
typologiques ou le "MOI" est rencontré par une altérité marquée par la
finitude.

2.3.2. Le symbolisme mis en perspective par 1’auteur est tres
intéressant : le lien entre les luttes héroiques et les conflits
psychiques montre bien que la mythologie est une oeuvre humaine qui
refléte les tensions des désirs, mais aussi des demandes, lesquelles,
telles les vagues qui toujours reviendront se fracasser sur le récif
madréporique provoquant bruits et écumes, et dérangeant 1’accalmie du
lagon, pour lutter contre la non-satisfaction, la non-trace, la non-
mémoire. Mais, les mythes ne peuvent pas é&tre réduits a wune
encyclopédie psychologique. D’ailleurs, le symbolisme rencontré ici
fait parfois preuve d’une 1liberté d’association un peu gratuite.
D’autre part, i1 nous semble que DIEL, trop préoccupé & se démarquer de
1’inconscient freudien et des problémes de 1la sexualité, et par
conséquent excessivement hypnotisé par son hypothése du surconscient, a

manqué une structure qu’il aurait pu explorer a bon escient

41. A lire dans le sens de "maitrise de soi’.

42. “11 est entiérement justifié de dire que le moi ne devient existant., ne peut se former qu'en
relation avec 1'autre. Mais il importe de ne pas oublier que cet autre, n'étant que 1'image que
I'eqo se fait subconscienmment de 1'alter. demeure pourtant une partie de 'tout’ qui est Te moi,
une partie de la psyché : le socius.” Psychologie de la motivation. op. cit., p. 318.
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1’adoption43. Si le mythe est une projection humaine, oeuvre collective
et surconsciente ayant en son coeur le sens idéal de la vie, il n’en
demeure pas moins que 1’homme devient, dans la psychologie diélienne,
un étre adopté par sa propre production idéalisée de son désir
1’homme est ici pris dans un jeu d’auto-adoption.

A partir d’une théologie de 1la Croix et d’un point de vue
analytique, nous étudierons des cas de figure ol le narcissisme
anthropologigue est brisé par une structure d’adoption dans laquelle
1’Autre, marqué par la finitude, devient une instance, un coram d’ou
peut émerger, non pas un "MOI" 1ibéré de sa culpabilité imaginaire,
mais un “SUJET" qui regoit le pardon de sa culpabilité existentielle,
de son péché, de son manquement devant Dieu, et qui regoit son nom en

guise d’adoption. I1 nous faudra donc revenir sur cette structure.
III. L’ANALYSE STRUCTURALE

Deux des oeuvres de Claude LEVI-STRAUSS, Pére de 1’ethnologie,
retiéndrﬁﬁt particuliérement notre attention‘: “La stuéture des mythes"
et "lLe cru et le cuit'. Avant de les aborder séparément, posons
quelques remarques préliminaires.

Dans un article écrit en 1945, LEVI-STRAUSS avait souligné 1la
pertinence de 1’analyse linguistique pour 1’étude sociologique des
problémes de la parenté : "comme les phonémes, les termes de parenté
sont des éléments de signification; comme eux, ils n’acquiérent cette
signification qu’ad la condition de s’intégrer en systeémes; les

'systémes de parenté’, comme les ’systémes phonologiques’, sont

43. Cf. Son analyse du mythe d'Oedipe et sa remarque concernant le pére adoptif d’Oedipe : "le berger
n'est plus que le remplacant de Laios. Son rdle d’éducateur n'est qu'un fait réel sans importance
pour la symbolisation et sur lequel la fabulation passe sans insister.” Le symbolisme dans la
mythologie grecque. op. cit.. p. 151. Ce n'est pas parce que le mythe n'insiste pas sur tel ou
tel détail que nous pouvons nous permettre d'en négliger 1'analyse; nous verrons 1a pertinence du
détail dans 1'analyse structurale de Claude LEVI-STRAUSS. Par ailleurs, on pourrait poser comme
suggestion : Ogdipe a été doublement adopté par la malédiction : 1'oracle sur son sort d'une
part et d'autre part la parole qui n'a fait qu'entretenir cette malédiction, parole occupée par
une instance qui, bon gré ou mal gré. symbolise un leurre décisif (ie pére adoptif n'a pas su Iui
dire son 1dentité et leur filiation).



élaborés par 1’esprit a 1’étage de 1la pensée inconsciente”44,
Naturellement, i1 n’attendait pas du sociologue, une reprise littérale
de la méthode linguistique, car les termes de parenté sont caractérisés
par deux aspects : 1- ils expriment une existence sociale; 2~ ce sont
des éléments du discours.

Du maitre de 1la phonologie, N. TROUBETZKOY, et de son ami R.
JAKOBSON, i1 a retenu une legon 1lui permettant de démontrer que
" 1’é1ément de parenté' est la structure qui explique la récurrence de
1’avunculat dans les sociétés primitives : "On sait que, pour atteindre
une loi de structure, le linguiste analyse les phonémes en ’éléments
différentiels’, qu’il est possible alors d’organiser en un ou plusieurs
‘couples d’oppositions’”45, C’est d’ailleurs dans cette optique que
peut se lire le fil conducteur de son livre Les structures élémentaires
de la parenté.

Dans le domaine de 1’anthropologie, LEVI-STRAUSS appelle donc le
linguiste et le sociologue & collaborer méthodologiquement, autrement
dit a constituer une approche épistémologique ayant, comme centre
commun & leur recherche scientifique, 1’ homme.

1. La structure des mythes.

Dix ans aprés le texte cité ci-dessus, c’est un véritable article-
programme que nous donne LEVI-STRAUSS : "La structure des mythes"46. La
nouvelle lecture qu’il propose aux mythologues, le distingue treés
nettement de trois modes d’interprétation qui lui semblent réducteurs.
I1 se démarque : 1- du point de vue philosophique ou psychologique qui
1it, dans les mythes, 1’expression des sentiments fondamentaux de

1’homme (amour, haine, vengeance); 2- de 1’approche symboliste qui vy

44, "L'analyse structurale en linquistigue et en anthropologie’, in Anthropologie structurale, Paris
: Plon, 1985 (1958), p. 47,

45, Anthropologie structurale, 1bid.. p. 48.
46. Anthropologie structurale, ibid., p. 235-265. Ce texte de 1958 est une reprise d’un article écrit

originalement en anglais: °The Structural Study of Myth™ in Hyth, A Symposium. Journal of
American Folklore, Volume 78, n" 270, Oct-Déc. 1955,
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trouve 1’explication des phénoménes naturels (astronomiques,
météorologiques)4?; 3- des sociologues, pour 1lesquels les mythes
reflétent fidélement la structure sociale et les rapports sociaux.

1.1. Une remarque fondamentale a incité LEVI-STRAUSS a considérer
autrement cette littérature : “"ces mythes, en apparence arbitraires, se
reproduisent avec les mémes caractéres, et souvent les mémes détails,
dans diverses régions du monde. D’ou le probléme : si le contenu du
mythe est entiérement contingent, comment comprendre que, d’un bout a
1’autre de la terre, les mythes se ressemblent tellement 7748, L’étude
des mythes pose un probléme dont i1 fera tout de suite 1’analogie avec
celui rencontré dans le langage.

En effet depuis 1’Antiquité, les philosophes se sont attachés a
réfléchir sur la correspondance entre le son et le sens, mais la
pertinence d’un tel procédé s’estompe dés que le méme son est étudie
dans une autre langue, celui-ci révélant un sens différent. Le
dépassement de cette difficulté linguistique n’a été possible que par
une analyse des fois des combinaisons des sons. Autrement dit, il a
fallu attendre la révolution 1inguistique>de Ferdinand de Saussure*?®
pour que la langue puisse acquérir le statut de systéme autonome au
sein duquel les écarts différentiels permettent aux signifiantx de

signifierso,

47. LEVI-STRAUSS se démarque donc. méthodologiquement, de Mircéa ELIADE et de Paul DIEL.
48. Anthropologie structurale, op. cit., p. 231,

49, Roland BARTHES. sous 1'influence saussurienne. a étudié les mythes contemporains avec une grille
de lecture basée sur la sémiologie : “le mythe est un systéme particulier en ceci qu'il s'édifie
i partir d'une chaine sémiologique qui existe avant lui: c’est un systéme sémiologique second. Ce
qui est signe (c'est-a-dire total associatif d’un concept et d'une image) dans le premier
systéme, devient simple signifiant dans le second.” Mythologies. Paris : Seuil, 1970 (1957). o.
199. BARTHES a cependant trop tendance & voir partout des mythes : “tout peut donc etre mythe ?
Oui. je le pense, car 1'univers est infiniment suggestif™ (1bid., p. 194}, Par conséquent, “le
mythe doit étre pris (...) dans une théorie générale du langage, de 1’écriture, du signifiant, et
cette théorie (nécessite) les formulations de 1’ethnologie, de 1la psychanalyse, de la
sémiologie”. Cf. son aticle “Changer 1'objet lui-méme™. in Esprit . le mythe aujourd'hui, Paris.
Avr. 1971, p. 613,

50, “Dans la lanque il n'y a que des différences (...} Qu'on prenne le signifié ou le signifiant, la
lanque ne comporte ni des idées ni des soms qui préexisteraient au systéme linguistique. mais



25

1.2. LEVI-STRAUSS rapproche donc mythe et langage : "le mythe fait
partie intégrante de la langue; c’est par la parole qu’on le connait,
i1 reléve du discours”S!. Cette démarche constitue la premiére étape de
la révolution lévi-straussienne dans le monde de la mythologie. Elle
entraine ipso facto la seconde : appliquer d’une maniére adaptée 1le
modéle linguistique a 1’interprétation des mythes. S’il est vrai que le
sociologue peut utiliser la méthode linguiste en créant des systémes de
parenté, le mythologue peut également 1’endosser & condition de ramener
un mythe & un systéme : ce qui est réalisable & partir de la
temporalité. Car du point de vue du temps, le langage se manifeste sous
deux aspects complémentaires : 1la Jangue inscrite dans un temps
réversible et la parole située dans un temps irréversible. "Or, le
mythe se définit aussi par un systéme temporel, qui combine les deux
autres”52, c’est-a-dire le passé et le présent. Un troisiéme temps est
également a noter : celui qui prévoit 1’avenir. D’ou la possibilité
d’analyser un mythe ;en fonction du caractére réversible ou
irréversible des séquences qu’on y reléve"s3,

De surcroit, parce que le mythe est de 1’ordre du langage, la
difficulté résidant au niveau de la traduction et la recherche de la
version archaique ou authentique, taches auxquelles se heurtait 1la
démarche comparatiste traditionnelle, ne représentent plus un obstacle
majeur : pour LEVI-STRAUSS, 1’authenticité d’un mythe ne constitue pas

1’objet d’étude du mythologue. Contrairement, par exemple, & la poésie

seulement des différences conceptuelles et des différences phoniques issues de ce Systéme, Ce
gu'il y a d’idée ou de matiére phonique dans un signe importe moins que ce qu'il y a autour de
lui dans les autres signes. La preuve en est que la valeur d'un terme peut étre modifiée sans
au’on touche ni & son sens ni & ses sons, mais seulement par le fait que tel autre terme voisin
aura subi une modification.” Ferdinand de SAUSSURE. Cours de linguistique générale. publié oar
Charles BALLY, Albert SECHEHAYE, et Albert RIEDLINGER. édition critique de Tullio de HAURD.
Paris, Bibliothéque Scientifique Payot, 1990, p. 166.

§1. Anthropclogie structurale, op. cit., p. 238.
52. Ibid., p. 239.

53. Claude LEVI-STRAUSS, Paroles données. Paris : Plon, 1984, p. 250.



qu’il est difficile de traduire dans une autre langue, le mythe, “en
dépit de la p{re traduction”54, conserve sa substance dans 1’histoire
qu’il raconte.

1.3. Cette nouvelle orientation méthodologique, qui éclaire le monde
de la mythologie d’un nouveau jour, permet de relever trois points
balbutiant les bases de 1’analyse structurale: “1) Si les mythes ont un
sens, celui-ci ne peut tenir aux éléments isolés qui entrent dans leur
composition, mais & la maniére dont ces éléments se trouvent combinés.
2) Le mythe reléve de 1’ordre du langage, i1 en fait partie intégrante;
néanmoins, le langage, tel qu’il est utilisé dans le mythe, manifeste
des propriétés spécifiques. 3) Ces propriétés ne peuvent étre cherchées
qu’ au-dessus du niveau habituel de 1’expression linguistique (...)"55 ~

En tant qu’énoncé linguistique, le récit mythique tel qu’il se donne
a lire chronologiquement -la diachronie du texte ou 1la chaine
syntagmatique-, est composé de “grosses unités constitutives” appelées
"mythémes” : ce sont des séquences chronologiquessé. Sur le plan
paradigmatique -la synchronie du récit-, ces mythémes doivent étre
regroupés par théme. Le mythe résumé en épisodes (exprimés chacun par
une phrase courte), offre ainsi deux lectures possibles : celle de lire
1’énoncé résumé diachroniquement et celle qui permet de le comprendre
synchroniquement.

1.4. A titre de démonstration, LEVI-STRAUSS analyse 1le mythe
d’0edipe & partir de “son extension la plus large depuis 1’enlévement
d’Europe par Zeus jusqu’d la prise de Thébes par les Epigones”S7.

Verticalement, quatre colonnes se dégagent :

54, Anthropologie structurale, oo. cit.. p. 240,

55, Ibid., p. 240-241,

56. "Les séquences sont le contenu aoparent du mythe, les événements qui se succédent dans 1'ordre
chronologique (...)" Claude LEVI-STRAUSS, Anthrooologie structurale deux, Paris : Plon, 1973. p.
193, cf. 1'article publié en 1958-59 "La geste d’Asdiwal” (Chapitre IX p. 175-233).

57. Robert GEORGIN, Le temps freudien du verbe. Lausanne : L'Age d'Homme, 1973, p. 32, cf. également
le tableau de LEVI-STRAUSS in Anthrooologie structurale, op. cit.. p. 245.
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- la premiére colonne de gauche concerne les parents liés par le
sang dont les rapports de proximité sont exagérés, car prohibés en
principe par les régles de la société : ce sont des rapports de parenté
surestimés;

- la deuxiéme colonne de gauche inverse le premier type de relation
puisque les membres de la méme famille s’entretuent : il s’agit des
rapports de parenté sous-estimés;

- la troisiéme colonne regroupe les monstres chthoniens et leur
destruction par les humains : c’est la négation de 1’autochtonie de
1’ homme;

- la quatriéme colonne fait apparaitre des noms propres qui évoquent
tous une difficulté & marcher droit : elle affirme la persistance de
1’autochtonie humaine.

Ainsi, la littérature de Sophocle, soumise & cette grille de
lecture, devient un mythe d’émergence qui essaie de surmonter
1’opposition entre deux affirmations : 1’homme est né de la terre et le
déni.de {a filiation par le sang. L’auto-émefgence humaine est pourtant
contredite par la naissance biologique qui, par ailleurs, atteste, au
niveau de la société, la parenté par le sang. D’ou, selon Robert

GEORGIN, 1’équation58 (ou =~ signifie le rapport de corrélation):

rapport de parenté sur-estimé autochtonie de 1’homme
rapport de parenté sous-estimé négation de 1’autochtonie
Autrement posé: A B

24

Non A Non B
Cette illustration méthodologique appelle deux remarques : Primo,
1’analyse ne s’est pas intéressée aux dimensions géographique et
historique. Elle s’attache uniquement & 1’organisation symbolique des

éléments du mythe59. Secundo, le mythe est ‘“appauvri” : seules

58, Le temps freudien du verbe. 1bid., p. 33.

59, Le mythe d'Oedipe devient ici un modéle d’étude pour 1’analyse structurale. L'influence marxiste
est ici manifeste. elle ne peut toutefois étre dissociée de celles de la philosophie de J.J.
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apparaissent les séquences essentielles. Il s’agit ici d’en repérer la
structure, les autres séquences et variantes seront étudiées dans un
second temps. Le mythe est toujours composé de 1’ensemble de toutes les
variantes connues dont 1’étude consiste a les ordonner en série et &
comparer les éléments ainsi que leur type de relations.

1.5. Un pas de plus sera fait dans cet article : parce que la
structure de tout mythe nécessite une analyse de 1’ensemble de ses
variantes, celle-ci devrait apparaitre dans la formule canonique:

Fx (&) : Fy (b) :: Fx (b) : Fa-1 (y)8°

C’est-a-dire : la fonction x de a est & la fonction y de b ce que la
fonction x de b est & la fonction a-71 (& inversé) de y. Pour ce faire,
i1 suffit que 1’un des termes admette son inverse (a et a-7) et qu’une
inversion corrélative soit possible entre valeur de fonction et valeur
de terme (y et a). Autrement dit, la structure du mythe, méme si elle
devient symétrique et inversée dans un autre, fait résistance aux
transformations que peuvent subir ou produire ses variantes. "Tout peut
arriver dans un mythe"¢! : un terme peut étre permuté par un autre dans

la méme fonction (Fx (&) =~ Fx (b); une fonction peut s’inverser en

ROUSSEAU et de a psychanalyse freudienne : * (...) le but est de construire un modéle, d'étudier
ses oropriétés et les différentes maniéres dont il réagit au laboratoire, pour appliquer ensuite
ces observations & 1'interprétation de ce qui se passe empiriguement et qui peut étre fort
§loigné des prévisions... (en parlant du marxisme, de la géologie et de la psychanalyse) : tous
trois démontrent que comprendre consiste & réduire un type de réalité a un autre: que la réalité
yraie n'est jamais la plus manifeste: et que la nature du vrai transparait déja dans le soin
qu'il met & se dérober.” Claude LEVI-STRAUSS. Tristes tropiques. Paris : Plon, 1984 (1953}, p.
§0-61. Notons toutefois ici le leitmotiv du structuralisme basé sur la linquistique saussurienne
© "1'hypothése d'une réduction du réel a des modéles relativement simples™. Georges CRESPY, “De
la structure 4 'analyse structurale”, in Etudes Théologiques et Religieuses, Montpellier,
1973/1, p. 13. Dans cet article, !'auteur range également les travaux de Vladimir PROPP (La
morphologie  du conte) parmi les sources fondatrices du structuralisme. A ce propos, cf.
également les remarques de LEVI-STRAUSS concernant 1'approche de PROPP : "L'analyse morphologique
des contes russes” (1960), article repris dans Anthropologie structurale deux, op. cit.
p.139-173.

60. Anthropologie structurale, op. cit., p. 262. Notons que cette formule camonique se situe 3 la
suite de son analyse des mythes d’origine et d’émergence des Zuni (cf. p. 251-262). Cette étude
restitue 1'essentiel de ses premidres recherches de la mythologie américaine (mythes d’émergence
des Indiens Pueblo occidentaux et orientaux: Hopi. Zluni, Acona, Keres, Tiwa et Tewa) lors de ses
deuxiéme et troisidme années d’enseignement (1952-1954) & L'Ecole Pratique des Hautes Etudes.
Section des Sciences Religieuses. Cf. Paroles données, o0p. cit.. p. 249-254.

61. Anthropologie structurale, ibid.. p. 237.



terme (Fy = y) ou vice versa (& = Fa-7). Nous ne sommes pas en mesure
de relever la pertinence de cette formule & partir des mythes
d’émergence et d’origine des Pueblo analysés dans cet articleb?;
1’exposé étant trop synthétique pour nous donner les détails
nécessaires a une bonne compréhension. Cependant, La Potiére jalouse
nous permet de faire un raccourci d’ordre typologique :
. “Le cycle des mythes analysés dans cet ouvrage commence par un récit
jivaro ol il est question d’une femme du nom d’A6ho qui posséde deux
maris : Soleil et Lune; le premier chaud et puissant se moque de
1’autre qui est froid et faible. Lune blessée s’enfuit au ciel par une
liane, souffle Soleil et coupe la liane le long de laquelle 1’épouse
tente de le rejoindre chargée d’un panier plein d’argile; 1’argile se
répand ¢a et 1a sur la terre et la femme, dans sa chute, se
métamorphose en Engoulevent dont précisément elle porte le nom Abho et
dont le cri plaintif s’entend désormais & chaque nouvelle lune,"63

La mise & 1’épreuve de la formule canonigue devient possible gréce
au repérage de deux termes et de deux fonctions. Cet exercice résout
notamment le probléme de perspicacité posé initialement par la relation
entre la dissension conjugale, 1’argile et 1’oiseau Engoulevent
(littéralement : avale-vent) :

soient les termes a = Engoulevent, et b = femme;

et les fonctions x = jalousie, et y = poﬁerie;
nous obtenons alors la lecture suivante : la fonction JALOUSE de
1’ ENGOULEVENT est a la foncion POTIERE de la FEMME ce que la fonction
JALOUSE de la FEMME est a la fonction ENGOULEVENT-INVERSE de 1la
POTIERE. Le rapport entre la poterie et la jalousie est manifeste dans

les tribus qui, par souci de préserver jalousement les techniques de

fabrication et de cuisson, pratiquent les rites d’exclusion. D’autre

§2. Au risque de trop simplifier. & notre tour. 1a démonstration de 1'auteur, et donc de nous tromper
« la fonction GUERRIERE des DIEUX est & 1a fonction INTERMEDIAIRE des CLOWNS ce que la fonction
GUERRIERE des CLOWNS est 4 la fonction DIEUX-INVERSE de 1'INTERMEDIAIRE (DIEUX-INVERSE =
MESSIE-BIENFAISANT selon la version de Zuni). Cette relation canonigque met en relief la méme
structure qui traverse les mythes pueblo, elle pointe le terme médiateur entre la vie et la mort,
lesauelles sont connotées respectivement par 1'agriculture et la chasse, et transformées plus ou
moins par d'autres versions. Cf. Anthropolgie structurale, 1bid., p. 252-268.

§3. Nous nous basons ic1 sur le résumé esquissé par Marcel HENAFF, Claude Lévi-Strauss, Paris : Les
dossiers Belfond, 1991, p. 189-192 et 383-387. On y trouvera une bibliographie exhaustive
concernant les publications de LEVI-STRAUSS et des travaux d'auteurs sur son oeuvre ainsi que
sur le structuraiisme en général.
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part, certains mythes provenant d’autres populations attestent 1la
fonction de 1’Engoulevent-inversé : il s’agit du Fournier qui est un
oiseau diurne, constructeur de nids, et chanteur joyeux. I1 y a donc
bien permutation entre deux termes (1’Engoulevent devient la femme), et
transformation inversée d’un terme en une fonction (1’Engoulevent
devient une fonction assurée par le Fournier qui caractérise 1’inverse
du premier oiseau).

Aussi réussie soit-elle, la démonstration dont nous venons de rendre
compte succinctement n’est pas sans nous poser au moins une question :
quelle est 1’utilité d’une telle formule ? Certes, "linguistiquement,
cette algébre est indéfendable. Au niveau phonologique, elle est
inconcevable. Au niveau de la langue, on imagine difficilement une
syntaxe qui prévoirait par exemple le renversement d’un morphéme
grammatical en morphéme lexical ou vice versa“64, Et méme si la musique
se donne comme champ d’application favorable -1’art de la fugue, comme
le rappelle GEORGIN-, 11.ne faut pas perdre de vue 1’ingéniosité lévi-
straussienne. Car, bien avant d’en appeler A& la musique, LEVI-STRAUSS
prend soin d’interroger la mythologie elle-méme & partir des essais de
transformation expérimentés en laboratoire. I1 s’agit de trouver, dans
la culture étudiée, une variante qui correspondrait & celle obtenue
théoriquement par le biais d’une permutation d’un des éléments de la
variante analysée. Autrement dit, toute permutation théorique
impliquerait sur le plan empirique une permutation déja réalisée dans
une variante ou version qu’il importe de trouver.

2. L’application de 1’analyse structurale.

Nous venons de voir que le mythe a une structure feuilletée (c’est-

A-dire constituée de variantes) dont 1’analyse fondée sur le modéle de

la linguistique structurale suppose une collection considérable, une

64. Robert GEORGIN, Le temps freudien du verbe. o0p. cit., p. 56.
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sorte de "Corpus Mythorum'6S5. Vient répondre justement & cette exigence
littéraire et ﬁéthodo]ogique, la grande tétralogie des Mythologiques®®,
fruit d’un travail acharné®? qui a parcouru les deux hémisphéres de
1’Amérique pour nous en révéler 1’unicité des mythologies indigénes. Le
cru et le cuit (1964) démontre que, dans la pensée indigéne, le passage
de la nature & la culture s’'effectue symboliquement par 1’invention du
feu, c’est-a-dire la cuisine. Du miel aux cendres (1967) compléte le
premier en observant la régression de la culture vers la nature.
L’origine des maniéres de table (1968) insiste sur 1’éthique de la vie
en société comme accés a la culture. Quant & L’homme nu (1971), il pose
1’articulation nature/culture en termes de nu/habillé, c’est-a-dire
1’échange des biens culturels (parures, ornements, vétements).

C’est surtout au niveau de la méthode que LEVI-STRAUSS marque un
carrefour incontournable : les Mythologiques fascinent, troublent et
interpellent a la fois 1les mythologues, les mythographes, les
anthropologues, les ethnologues, les sociologues, les philosophes, les

podtes, les musiciensé®, et par 1le biais de quelques Tlapsus

§5. James G. FRAZER, Hythes sur I'origine du feu, Paris : Petite Bibliothéque Payot, 1991 (1930), p.
6.

§6. Ces quatre livres sont accompagnés de son enseignement (1961-1971) : cf. Paroles données. op.
cit., p. 53-94,

§7. Cf. la confession de |'auteur in Claude LEVI-STRAUSS et Didier ERIBON, De prés et de loin, Paris
: Odile Jacob, 1988, p. 185. Certains pensent que seule 1'oeuvre de Oumézil, bien que celle-ci
repose sur les récits provenant de langues mortes, peut se rapprocher de ses quatre volumes :
c'est le cas par exemple de Marce! HENAFF, Claude Lévi-Strauss. op. cit., p. 325. D'autres. se
placant du point de vue de 1'anthropologie sociale, associent |'ampleur de ces quatre volumes de
1’analyse des mythes des populations vivantes et de tradition orale, 4 celle du Rameau d'0r de
J.G FRAZER : c'est en tout cas la reconnaissance de Jean GUIART. Cf, son article °L’analyse
structurale des mythes” in Claude LEVI-STRAUSS. Des symboles et leurs doubles, Paris : Plon,
1989, p. 19-54.

68. LEVI-STRAUSS rapproche effectivement mythologie et musique qui sont communément “des langages
qui transcendent, chacun 4 sa maniére. le plan du langage articulé, tout en requérant comme lui,
et 4 1'opposé de la peinture, une dimension temporelle pour se manifester (...) L'une et "autre
sont, en effet, des machines 2 supprimer le temps*. Le cru et le cuit, Paris : Plon. 1964, p.
23-24, Cf. éqalement Anthropologie structurale, op. cit.. p. 244. Entre la nature et la culture.
la musique instaure une “hypermédiation”: la mythologie marque une ligne médiane : “1"une nous
prend aux tripes, 1'autre, si 1'on ose dire, 'au groupe’". Le cru et le cuit, p. 35-36. A titre
de suggestion. le recours & la musique qui marque d'ailleurs le style littéraire du premier et
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épistémologiques, les psychanalystes.

2.1. Nous suivrons ici le premier volume pour comprendre la démarche
de LEVI-STRAUSS : Le cru et Je cuit dont le ton nous est donné par la
phrase. inaugurale : “Le but de ce livre est de montrer comment des
catégories empiriques, telles que celles de cru et de cuit, de frais et
de pourri, de mouillé et de brilé, etc., définissables avec précision
par la seule observation ethnographique et chaque fois en se plagant au
point de vue d’une culture particuliére, peuvent néanmoins servir
d’outils conceptuels pour dégager des notions abstraites et les
enchainer en propositions”9,

C’est donc une méthode qui se sert du concret comme point de départ.
A partir d’un mythe de référence, c¢’est-a-dire du mythe du dénicheur
d’oiseaux des Indiens Bororo du Brésil central, LEVI-STRAUSS entreprend
un voyage qui le méne des mythologies indigénes de 1’Amérique tropicale
a4 celles des régions septentrionales de 1’Amérique du Nord. Corroboré
par les apports ethnographiques et ethnologiques d’une part et d’autre
part‘par.l’étude comparative, 1’itinéraire ééographique et culturel’®
qui s’impose & 1’analyse est tracé par le processus méthodologique
suivant : 1- choisir un mythe provenant d’une société vivante; 2-
analyser ce mythe en tenant compte de son contexte ethnographique (vies
sociale, politique et économique); 3- procéder pareillement avec les
autres mythes de la méme société, et les comparer; 4- évoluer
géographiquement en étudiant les mythes des peuples qui ont des liens

(habitation, histoire et culture) avec la société de départ.

dernier volume des Mythologiques, laisse entrevoir une tentative d’esquisser le passage d'un
systéme philosophique binaire & un systéme philosophique tridimensionnel.

69. Ibid.. p. 9.

70. L’histoire n'occupe pas une place importante dans 1'analyse structurale, LEVI-STRAUSS n'y accorde
une attention rarissime qu'indirectement, c'est-i-dire uniquement par 1'intermédiare “des
conclusions auxquelles les ethnographes sont parvenus par 1'étude linguistique et historigue.
quand eux-mémes les tiennent pour solides et bien fondées™. Ibid.. p. 156 (également p. 21)
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I1 ne s’agit pas de "montrer comment les hommes pensent dans les
mythes, mais comment Tes mythes se pensent dans les hommes, et & leur
insu”71, En d’autres termes, il s’agit de comprendre le mécanisme de la
pensée mythique; étape qui ne peut faire 1’économie d’un postulat
accordant une liberté créatrice au mythe dont 1’analyse doit étudier la
syntaxe et les régles qui la régissent.

2.2. Parce qu’un mythe appartient & un groupe de transformations
qu’il importe de trouver soit dans la mythologie de la société étudiée,
soit dans celles des autres peuples voisins qui ont un rapport avec
celle-ci, la démonstration que nous livre LEVI-STRAUSS repose sur la
formule canonique’2 reprise dans ce livre d’une maniére simplifiée, et
dont le déploiement seul peut aider a relever les différents niveaux
complexes des signifiants?3 d’un ou plusieurs systémes mythiques :

Mz ———-> Mx % Mx ====> My}T74

(f) (f)

71, Ibid.. p. 20.
12, Cf. ci-dessus p. 28.; cf. éqalement Du miel aux cendres, p. 212, et L'homme nu, p. 486.

73. Au lendemain de la publication du premier volume des Mythologiques, André GLUCKSHANN croit y
repérer les équivalences telles que THEME = SIGNIFIE et EPISODE = SIGNIFIANT : “V'analyste
découvre dans le théme manifeste toute une série de signifiés implicites: ainsi le mythe de
référence catalogué comme mythe explicitant 1'origine de 1'eau se rapporte implicitement 8
I'origine du feu de cuisine et & celle de la résurrection qu’il oppose 4 1a vie bréve; d'autres
gpisodes du méme mythe ne prendront leur sens que confrontés & des séries différentes de mythes.
Si pour &tre décrypté le mythe doit étre saisi dans la multitude des relations signifiantes qu'il
a avec d’autres mythes, la souplesse des transformations de ses signifiés n'est pas moins grande
(...)" Cf. “La déduction de la cuisine et les cuisines de la déduction, in Claude lévi-Strauss,
Textes de et sur Lévi-Strauss réunis par Raymond BELLOUR et Catherine CLEMENT, Paris : Gallimard,
1979, p. 211-239, surtout p. 220. A la place de SIGNIFIE. il faudrait mettre, nous semble-t-11
SIGNIFICATION, car !'analyse structurale déployée dans Le cru et le cuit se cantonnant au
décryptage & partir d'une triple lecture (diachronique, synchronigue, et synchro-
diachronologique) ne travaille exclusivement que sur les SIGNIFIANTS et leurs SIGNIFICATIONS
telles qu'elles se donnent & lire dans les opérations de permutation. Le seul signifié auquel se
rapportent les signifiants est & situer au niveau de la CUISINE qui symbolise le passage de la
nature 3 la culture. L'auteur s’est référé & un passage de Pensée sauvage (“les signifiés se
changent en signifiants, et inversement’). Or. c’est oublier que LEVI-STRAUSS préfére parler,
notamment dans Le cru et le cuit. en terme de CONNOTATION dés lors que le mythe est posé comme
“systéme de signifiants”; 1'absence des "choses signifiées™ se manifeste tracée par un creux ( Le
cru et le cuit, p. 2511,

74, Le cru et le cuit. ibid., p. 205 : notons que cette formule est appliquée, dans ce livre. pour
rendre manifeste les codes sensoriels. Mais nous montrerons qu'elle est utilisée, dés le début du
livre. sur le plan sociologique.
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c’est-a-dire, soit Mx le mythe bororo de référence, existerait-il un
mythe My qui en serait la transformation et un mythe Mz qui se serait
transformé en Mx ? L’analyse structurale confirme 1’existence de My et
Mz, mais c’est au prix d’un passage obligé par deux autres groupes de
tribus : Gé et Tupi. Ce qui signifie donc, logiquement et pratiquement,
qu’il y a trois moments distincts mais successifs auxquels se rattache
1’analyse:

- le mythe bororo d’origine de 1’eau (Mx) se transforme et devient
un mythe sherenté d’origine du feu (My);

- celui-ci (My), & son tour transformé, se donne & lire dans le
mythe tupi d’origine de la viande (M:z);

- et Mz se retrouve inversé en mythe bororo d’origine des parures
qui est une variante attestée de Mx. Dés lors, la formule est validée,
et la boucle se referme sur elle-méme.

Le schéma que nous proposons ci-dessous permet, d’une part, de faire
apparaipre le caractére cyclique du triple mouvement de transformation
des mythes, et d’éutre part, de pointer le centre qui constitue la clé
fondamentale de la philosophie indigeéne, et en méme temps 1’hypothése
de travail de LEVI-STRAUSS : "on se propose de démontrer que M1 (mythe
de référence) fait partie d’un groupe de mythes qui expliquent
1’origine de Ja cuisson des aliments (bien que ce motif en soit
apparemment absent); que la cuisine est congue par la pensée indigéne
comme une méditation; enfin, que cet aspect reste voilé dans le mythe
bororo parce que celui-ci se présente comme une inversion, ou un
renversement de mythes provenant de populations voisines qui voient,
dans les opérations culinaires, des activités médiatrices entre le ciel

et la terre, la vie et la mort, la nature et la société."75

75. Le cru et le cuit, 1bid.. p. 72-73. cf. également Ou miel aux cendres, op. cit.. p. 14-20,
surtout p. 20.
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Groupe BORORO

Origine des parures >Mx _ Origine de 1’eau
(anti-matiére (anti-moyen de 1la
de la cuisine) cuisine)
f(1)
CUISINE
f(3)

14
My Groupe GE

Groupe TUPI Mz\' Origine du feu
Origine de (moyen de la
la viande cuisine)
(matiére de la cuisine) f(2)

Le premier groupe de transformations (f1) souligne 1’opposition
entre le moyen de la cuisine et son contraire; le second (f2) associe
le moyen et la matiére de la cuisine; et le troisiéme (f3) restitue a
nouveau 1’opposition initiale mais inversée : 1’opposition entre
matiére de la cuisine et anti-matiére. Le plan culinaire reste donc le
dénominateur commun de ces trois ensembles de mythes.

2.3. L’étude des transformations d’un mythe & un autre, et ce, a
partir soit de la méme population, soit des tribus voisines, indique
trois notions importantes : 1’armature caractérisée essentiellement par
les oppositions telles que mile et femelle, haut et bas, modéré et
immodéré, ou les conjonction/disjonction des couples ciel et eau, ciel
et terre, homme et femme?€; 1’usage fréquent et simultané de plusieurs
codes (sociologique, sensuel, astronomique, esthétique, anatomique,
sexuel, alimentaire, géographique, économique) qui sont variables et

peuvent donc se substituer les uns aux autres; et le message, c’est-a-

76, Le cru et le cuit, 1bid., p. 119, cf. éqalement le tableau de la page 125.
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dire 1le contenu d’un mythe. Lors de 1’opération de mouvement et
d’adaptation ehtre deux mythes, par exemple entre le mythe bororo Mi
(origine de 1’eau) et 1le mythe sherenté Miz (origine du feu),
"1’armature se maintient, le code se transforme, et 1le message
s’inverse"77,

Parmi les différents niveaux de transformations entre les trois
ensembles des mythes bororo, gé et tupi, et compte tenu du fait que
“les transformations mythiques requiérent des dimensions multiples,
qu’on ne peut explorer toutes en méme temps”78, 1’analyse comparative a
commencé par relever le code sociologique; celui-ci étant, en premier
lieu, le plus manifeste. Les mythes bororo d’origine de 1’eau (M1 a
Ms5)79 et les mythes gé d’origine du feu (M7 a M12)80 forment chacun un
systéme mythique®! cohérent, et se rapprochent, bien que distincts a
premiére vue, par 1’épisode du dénicheur d’oiseaux. Le contraste entre
M1 (le mythe bororo du dénicheur d’oiseaux) et Miz (le mythe shérenté
(groupe gé) d’origine du feu) permet une meilleure mise en relief de la
transformation, et d’admettre que M: fait partie du méme groupe des

mythes gé d’origine du feu avec lequel i1 est en rapport de

77, Ibid.. p. 205. C'est 1'auteur qui souligne.
78, Ibid., p. 126,

19. Ibid., p. 43-13,

80. Ibid., p. 74-86.

81. Tous deux appellent ume organisation sociale propre & chacun et déterminent en fait la
transformation. Le mythe de référence Mi évoque une régle matrilinéaire de filiation. le mythe
shérenté Mi2 6voque une régle patrilinéaire de filiation : 1. les bororo sont matrilinéaires,
matrilocaux et exogames (ibid.. p. 45-56): 2. Les shérenté font partie du groupe gé, mais se
distinquent par le principe de filiation qui est patrilinéaire et patrilocale: ce qui
expliquerait le contraste de la structure de Mio avec les versions des tribus du groupe gé qui
sont. comme les Bororo, matrilinéaires et matrilocales (ibid.. p. 81-84): "Dans les mythes
bororo. les rapports familiaux {...) sont fondés sur la parenté vraie et la filiation: dans les
mythes gé, ils le sont sur la parenté adoptive et 1'alliance’ (ibid., p. 90). D'autre part. la
parenté entre ces deux mythes se présente sur le plan technologique. Ces deux versions évoguent
I'origine des armes de chasse : 1'arc et les fléches qui sont confectionnés par le héros de Mi.
ustensiles recus par le héros de Mz grdce au )aguar qui en est le maitre. et en méme temos.
maitre du feu chez les 6. Pourtant. 1'absence de 1'invention du feu dans Wi (ibid.. p. 135-136
cf. Mss mythe bororo de 1'origine du feu qui attribue 1'invention du feu au singe). passe en
deuxiéme plan lorsque 1’on interpréte le nom du héros “Geriguiguiatugo®, c'est-d-dire “le jaguar
au bois de chauffage” (ibid.. p. 147)
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transformation : inversion du contenu étiologique (eau et feud?),
permutation du maitre du feu (héros humain en Mi et héros animal
(jaguar) en Mi2), inversion de la filiation (par le sang chez les
Bororo. et adoptive chez le Gé), inversion des rapports familiaux
(inceste fils-mére et meurtre du pére en Mi; et rdle maternel du pére
envers le fils adoptif et meurtre de la mére adoptive en Mi2)83. I1
s’agit donc ici du méme systéme mythique dont la comparaison avec les
mythes tupi®4 de 1’origine des cochons sauvages fait a nouveau
ressortir des éléments de 1’organisation sociale : le donneur de femme
se trouve alternativement devant deux genres de beaux-fréres : le bon
jaguar qui fournit le feu; et le mauvais cochon qui jouit sexuellement
de la femme A& la maniére de la nature et non & la fagon de la culture.
Toutefois, dans les deux cas, la cuisine devient leur lieu commun
1’un apporte le feu, et 1’autre la viande.

A partir des codes sensoriel85, astronomique et esthétique8® étudiés

82. “Le mythe bororo suscite 1'eau pour détruire le feu. ou plus exactement pour faire du héros le
maitre du feu. Le mythe sherenté affirme que. pour devenir le maitre du feu, il a d'abord fallu
que le héros se mette en position de maitre de 1'eau” (ibid.. p. 196). Le contraste apparait
ggalement 2 partir des facteurs écologiques et religieux : pour les Bororo qui vivent " dem
terrestre et & demi aquatique’. 1'eau conmote la mort; pour les Sherenté qui craignent les
menaces de sécheresse. le feu connote la mort (ibid.. p. 199-200).

83. Ibid., p. 148,

84. Cf. les versions tupi de 1'origine des cochons (Mis: Tenetehara et Mis: Mundurucu 1bid.. 9.
92-93), Pour la comparaison de ces deux mythes avec les mythes bororo d'origine des parures et
des cochons sauvages), ibid. p. 100-105.

85. Les mythes ¢é d’origine des plantes cultivées expliquent auss) les causes de la vie bréve : I3
mort est due & la “réaction positive ou négative & des bruits, des odeurs, des contacts, des
spectacles ou des saveurs® (ibid.. p. 177). Mais. “quel rapport peut-il y avoir entre. d’une
part, la réponse & 1'appel du bois pourri. la perception olfactive de la puanteur, |'acquisition
d'un pénis mou. la non-perception d’un spectacie, la non-ingestion d'une biére véreuse, et
d'autre part, le viol d'une vierge et I'ingestion du sarigue roti ?° (ibib., p. 178). la
résolution du probléme passe par la preuve “par la sarigue’: “la sarigue est la meilleure des
nourrices; et elle pue” {ibid.. p. 191,

86. Les chapitres IV et V sont consacrés & 1’étude respective des codes astronomique et esthétique.
La démonstration les raméne au code alimentaire : |'astronomie régle 1'agriculture et la péche:
I’esthétique se rapporte & la nourriture. Ces deux codes posent aussi 1'isomorphisme entre la
nourriture. la sexualité et les phénoménes astrologiques : dans le Brésil méridional, les
dialectes Kaingang ont le méme verbe pour dire “manger” et ‘copuler” (ibid.. p. 275): Te
charivari dénonce et sanctionne les unions répréhensibles soit de deux conjoints qui ont une
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dans les mythes étiologiques provenant des populations soit du Sud ou
du Nord de 1’Amérique, soit de 1’Europe de 1’Antiquité ou
contemporaine, soit des iles du Pacifique, 1’analyse structurale nous
conduit au méme résultat : la cuisine. Naturellement, d’autres codes
(botanique, zcologique, géographique) ont participé a cette entreprise,
nous révélant ainsi la maniére dont ont été élaborées les taxinomies
indigénes.

3. Remarques.

L’existence du mythe telle qu’elle apparait dans la méthode de
LEVI-STRAUSS, est 1iée & la vie mythologique de ses variantes sans les-
quelles 1’étude de la structure ne peut aboutir.

3.1. Le mythe est un systéme de signifiants dont les signifiés ne se
donnent pas dans 1’immédiateté de la lecture : c’est en comparant
1’analyse d’une version avec d’autres que la connotation devient
pertinente. L’élargissement de la convocation des mythes & des
continents autres que celui qui a fourni & LEVI-STRAUSS plus d’un
millier de versions (Amérique) souligne bien 1la participation
inévitable et indispensable de 1’environnement (animaux, plantes,
astres, climat, géographie, conviction religieuse) dans la composition
orale des mythes.

3.2. Le mythe porte en lui des codes que transporte 1’armature
généralement constituée par un systéme binaire (haut/bas, méle/femelle,
bon/mauvais) : ces codes (sociologiques, astronomiques) ne renvoient
pas forcément et directement & la réalité d’une culture, d’une coutume,
ou d’un fait. Le travail des détails en apparence insignifiants, qui
est, nous devons le souligner, difficile & réaliser d’un seul élan mais
utile & 1’analyse des mythes, montre que ces codes s’inter-permutent
librement a4 tel point que nous avons 1’impression de nous trouver

devant une sorte de “folie" des signifiants. Ce jeu arbitraire des

considérable différence d’4ge, soit du soleil et de la lune, c'est-d-dire 1'éclipse (ibid.. p.
292-297).



39
signifiants enseigne que 1la pensée mythique dispose d’une liberté
d’expression capable de désorienter une compréhension qui s’amuserait a
s’en tenir & la littéralité de son message.

3.3. LEVI-STRAUSS a démontré que le mythe consiste également dans la
résolution d’un probiéme qui se pose & 1’indigéne. Le mythe peut
proposer une ou plusieurs solutions & envisager au niveau de la vie
culturelle et cultuelle : 1’échange des femmes, 1’éducation de
1’enfant, 1’organisation de la vie communautaire (sociale, politique et
économique), la représentation de la vie et de la mort. Mais, devons-
nous en rester 14 ? S’il est vrai que le mythe vit, meurt, et
ressuscite dans les opérations de transformation, i1 n’en demeure pas
moins que LEVI-STRAUSS s’est uniquement contenté de 1la structure
anthropologique articulée par le passage de la nature & la culture dont
témoigne 1’art culinaire (la découverte du feu). I1 nous semble que
1’émergence du langage a contribué & 1’inscription de 1’homme dans la
culture. Dans cette optique, le mythe pourrait é&tre posé comme
témoignage d’un choc du réel qui ouvre vers une nouvelle conception du
monde. Ainsi, 11 nous serait possible de comprendre que le mythe n’est
peut-étre pas comme le suggére LEVI-STRAUSS®87, une machine & supprimer
le temps, mais un langage qui pointe la suspension, non seulement du

temps, mais également de 1’espace et du langage, suspension qui 1'a

fait naitre.
IV. L’ECOUTE FREUDIENNE DES REVES

Sigmund FREUD, Pére de la psychanalyse, a proposé au monde scienti-
fique, et ce dés 1’aurore du XXe siécle, un exposé sur 1’interprétation
des réves. Die Traumdeutung?®, ouvrage adressé d’abord aux spécialistes

de la neuropathologie et de la psychopathologie, puis par la suite a un

87. Cf. p. 31, note 68.

88. L'interprétation des réves, trad, de 1'allemand par 1. MEYERSON, nouvelle éd. augmentée et
révisée par Denise BERGER, Paris : P.U.F., 1987 (1300},
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public plus large, nous offre une nouvelle compréhension du réve et
surtout une nouvelle méthode d’analyse. Peu avant la publication de
cette oeuvre fondatrice, FREUD écrit : "la structure du réve est
susceptible d’application universelle. La clef de 1’hystérie s’y trouve
en fait. Je comprends maintenant pourquoi je ne pouvais pas finir le
livre sur les réves : si j’attends encore un peu, je serai a méme de
décrire le processus mental du réve de telle sorte qu’il inclura le
processus des formations hystériques."®9 S’il1 est vrai que la recherche
médicale, jusque-13a, s’était contentée de considérer la production
onirique comme un phénoméne purement somatique ou psycho-physiologique,
il n’en demeure pas moins que le maitre de Vienne, 1’expérience
clinique 1’aidant, dépassera cette conception réductrice en faisant le
lien entre les réves et les symptdmes des maladies mentales : ce sont
des manifestations d’ordre psychiqued°,

Comment comprendre la relation entre le symptéme et le réve ? En
étudiant quelques cas dé phobies hystériques et obsessionnelles avec
Josef BREUER, FREUD s’est rendu compte que la guérison d’un état
pathologique est 1liée & 1’explication du symptdme®! : 1la méthode
thérapeutique consistait & mettre en lumiére les événements pathogenes
refoulés dont les symptdmes ne sont que leurs substitutions déguisées.
Dans cette optique, les réves “ressemblent intimement aux productions
des maladies mentales“92. I1 s’agit, dans les deux cas, d’un désir
refoulé et subsistant dans 1’inconscient qui émerge dans une

représentation transformée par une instance de censure, et donc

89, Extrait de la lettre du 3 janvier 1899 adressée & Robert FLIESS. cf. Octave MANNONI, FREUD. Paris
. Seuil. 1968, p. 67. Progressivement, FREUD fera la méme remarque concernant les psychotigues,
les obsessionnels, et d'une manidre générale les névrosés.

90, L'interprétation des réves, op. c¢it.. cf. chapitre 1.8,

91. “Quand on a pu découvrir dans !'esprit du malade les sources d'une telle production pathologique,
elle cesse et le malade est délivré.” L'interprétation des réves, 1bid., p. 94.

92, Sigmund FREUD, Cing legons sur la psychanalyse, Paris : Petite Bibliothéque Payot. 1972 (1304,
p. 37,
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méconnaissable a 1’état conscient. Or, s’il y a un lieu ol puisse se
dire la souffrénce du malade, c’est bien celui du langage articulé; et
s’i1 y a un moyen qui puisse favoriser la verbalisation du sujet
souffrant, c’est bien celui de la méthode des "associations libres" des
jdées qui lui passent par la téte. A ce niveau, FREUD abandonne 1la
pratique cathartique®3® qui a plutdt tendance & accentuer le processus
de résistance, et préfére donc opérer & partir d’une écoute du débit de
mots et d’expressions produits par 1’association libre du patient a
1’état conscient : i1 applique cette technique, base essentielle de la
psychanalyse, dans le domaine des réves.

1. Le réve : champ de réalisation du désir.

Dans le chapitre III de Die Traumteudung, FREUD pose d’une maniére
synthétique son hypothése de travail : le réve, “c’est un phénoméne
psychique dans toute 1’acceptation du terme, c’est 1’accomplissement
d’un désir"?4, Est-ce & dire que tous les réves présentent des
réalisations de désir? Pour répondre & cette question, il nous importe
de dégager quelques remarques portant sur les réves et leurs
interprétations, et de nous intéresser aux matériaux oniriques ainsi
qu’au "travail du réve”.

Nous rappellerons ici les deux principales méthodes d’interpré-
tations connues & 1’époque de FREUD.

1.1 L’interprétation populaire : le réve a un contenu que 1’on peut
rendre intelligible. I1 se caractérise par une dimension “prophétique”,
ou "prévisionniste”. Un exemple de cette interprétation nous est donné
par le réve de Pharaon : “les sept vaches maigres dévorant les sept
vaches grasses sont une prédiction symbolique des sept années de famine

en Egypte qui dévoreront tout ce que les années d’abondance auront

93. Nous faisons allusion ici au cas de la jeune hystérique (Anna 0.} traitée par la méthode
hypnotique sous la conduite de BREUER (1880-82). Cing legons sur la psychanalyse. 1bid.. p. 7-14.
Concernant 1'influence de cette expérience sur la gendse de la psychanalyse freudienne. cf,
également Octave MANNONI, op. cit.. 40-43.

94, L'interprétation des réves, op. cit.. p. 113, C'est nous qui soulignons.
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accumulé de réserves."®5 FREUD range ce récit parmi les “réves
artificiels créés par les podtes”, et se démarque de cette approche qui
nécessite des dons particuliers. Toutefois, il note que les réves
“rendent la pensée de 1’auteur sous un déguisement”®5, D’ol la re-
formulation de Jean ANSALDI : "le réve est une parole adressée par un
Autre (dieux, démons, ancétres, etc.), un Autre qui parle sur une
Autre-scéne"?7. I1 ne s’agit pas ici de 1’intervention d’une
personnalité étrangére ou extérieure, mais d’un langage devenu Autre
que moi-méme, c’est-a-dire inconscient. Ce concept se retrouve dans
1’aphorisme de Jacques LACAN : “1’inconscient est structuré comme un
langage“98. Autrement dit, "1’inconscient est cette partie du discours
concret en tant que transindividuel, qui fait défaut & la disposition

du sujet pour rétablir la continuité de son discours conscient,"9?®

95. Ibid.. p. 91,
96. Ibidenm.

97, Réves et Mythes, op. cit.. p. 3 (c'est nous qui soulignons). L'auteur y consacre une bonne partie
de son cours sur 1'analyse freudienne des réves tout en apportant un nouvel éclairage & partir de
sa lecture de Jacques LACAN, et par 12 méme ouvre de nouvaux horizons touchant d’une part les
mythes, et d'autre part la dimension mythique de certains récits bibligues. Nous y reviendrons.

98. Les quatre concepts fondamentaux de la psychanalyse, Séminaire XI (1964), texte établi par
Jacques-Alain MILLER, Paris : Seuil, 1990, p. 28.

99. Jacques LACAN, “Fonction et champ de la parole et du langage en psychanalyse” (19531, in Ecrits.
Volume 1, Paris : Seuil, 1970 (1966}, p. 136. "L’inconscient est ce chapitre de mon histoire qui
est marqué par un blanc ou occupé par un mensonge : c'est le chapitre censuré, Mais la vérité
peut &tre retrouvée; le plus souvent déjd elle est écrite ailleurs. A savoir :

- dans les monuments : et ceci est mon corps, c'est-d-dire le noyau hystérique de la névrose ou
le symptbme hystérique montre la structure d'un langage et se déchiffre comme une inscription
qui, une fois recueillie, peut sans perte grave étre détruite:

- dans les documents d’archives aussi : et ce sont les souvenirs de mon enfance, impénétrables
aussi bien ou'eux, quand je n’en connais pas la provenance;

- dans 1'évolution sémantique : et ceci répond au stock et aux acceptions du vocabulaire qui
m'est particulier, comme au style de ma vie et & mon caractére;

- dans les traditions aussi. voire dans les léqgendes qui sous une forme héroisée véhiculent mon
histoire;

- dans les traces. enfin, qu'en conservent inévitablement les distorsions. nécessitées par le
raccord du chapitre adultéré dans les chapitres qui 1'encadrent. et dont mon exégése rétablira le
sens.” Ibid., p. 136-137.
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A ce mode d’expression de 1’Autre qui échappe du “chapitre censuré”,
viennent s’ajouter les actes manqués'©0 tels que 1’oubli de mot, de nom
ou d’objet, les Japsus linguae, les erreurs de lecture ou d’écriture,
1’égarement ou 1la perte d’objet, certains gestes ou mouvements
machinaux, les mots d’esprit, les dénégations.

1.2. L’interprétation savante : le contenu du réve est regu comme
“un écrit chiffré”, et la lecture se fait & partir d'une clé de songe
dont la symbolique varie selon la personnalité et la culture du réveur

“tel détail a une autre signification pour 1’homme riche, 1’homme
marié, 1’orateur, que pour le pauvre, le célibataire, le marchand“101,
De cette démarche, et surtout de celle d’Artimédore de Daldis, FREUD
encadrera deux apports importants qu’il intégrera dans sa méthode
analytique : 1- 1’analyste, faisant deuil du secret, est aidé par
1’interprétation du réveur; 2- 1le réve est analysé, non pas
immédiatement dans son ensemble, mais fragment par fragment.

FREUD reconnait la valeur de la symbolique onirique et de son
important wusage dans le déguisement de la sexualité!®2, mais

1’interprétation de celle-ci doit combiner la science des symboles et

100. Sigmund FREUD, "L'intérét de la psychanalyse’, texte de 1913 trad, par P. L. ASSOUN 1n
Résultats, idées, problémes I (1890-1920), Paris : P.U.F., 1991, p. 188-192. Cf. éqalement la
premiére partie de Introduction 4 la psychanalyse, trad. par Serqe JANKELEVITCH, Paris : Payot,
1991 (1916}, p. 5-68. Les actes manqués, comme les réves, résultent d’'une déformation produite
par les processus de condensation et de déplacement que nous étudierons plus loin.

101, L'interprétation des réves, op. cit., p. 92. Cf. 1'exemple d'interprétation rapportée par
Artémidore de Daldis, note 1 de la p. 93 : "Il me parait qu'Aristandre a donné une trés heureuse
explication & Alexandre de Macédoine, alors que celui-ci ayant cerné et assiégé Tyr
s'impatientait et, dans un moment de trouble, avait eu le sentiment qu'il voyait um satyre
danser sur son bouclier. I se trouva qu'Aristandre était dans les environs de Tyr et dans la
suite. Il décomposa le mot satyre en &4 et TJ 6 - et obtint que le roi s'étant occupé du
sitge plus activement prit la ville.” Est & noter ici le jeu des signifiants 44 - jlggqu ]
toi - la ville de Tyr.

102. Cf. le chapitre VI,5 de L'interprétation des réves. Dans un article écrit en collaboration avec
Ernst OPPENHEIM, “Réves dans le folklore® (texte de 1911, in Résultats, idées, problémes I. op.
cit.. p. 145-168.), FREUD dépasse 1'interprétation symbolique par !'esquisse d'une étonnante
analyse structurale (telle que nous 1'avons rencontrée chez LEVI-STRAUSS) : 11 étudie les
symboles des réves, poésies, chants, dictons conservés dans d'autres contextes culturels pour la
compréhension d'un réve ne contenant au départ aucune représentation symbolique.
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les idées qui viennent Tlibrement & 1’esprit du réveur'93, C’est ici
qu’il faut distinguer la différence capitale entre JUNG et FREUD'94
1’un va constituer un véritable dictionnaire des symboles pour
déchiffrer le message d’un réve, et par conséquent se poser comme celui
qui accédera directement au signifié; alors que 1'autre se contentera
d’un travail au niveau des signifiants. Cette rupture entraine aussi
celle de la conception de 1’inconsient : pour JUNG, c’est ce qui
manque pour atteindre notre plénitude psychique; pour FREUD, c’est un
réseau de signifiants.

2. Les matériaux du réve.

FREUD n’ignore pas les théories <chéres a la littérature
scientifique. I1 admet, seulement concernant le contenu, 1’influence
des facteurs tels que les stimuli sensoriels externes et internes ainsi
que les stimuli somatiques internes (organiques) fonctionnant de pair
avec les stimuli psychiques. La pertinence de ces explications se situe
sur le plan physiologique, voire psychologique : dans les “réves de
commodité"”, bruité et odeurs s’intégrent dans le réve, ce qui évite le
réveil du dormeur. Le réve est le gardien-brotecteur du sommeil, mais,
observe FREUD, “on ne peut s’empécher de se demander pourquoi le méme

stimulus a provoqué des réves si différents et précisément ceux-1a"103,

103. L'interprétation des réves, op. cit.., p. 303. Les contemporains du maitre de Vienne lui ont
trop souvent attribué 1'affirmation (mise 4 part la petite digression de la p. 240} que “tous
les réves doivent &tre expliqués d'une maniére sexuelle”. Ibid., p. 341. Ce que FREUD constate.
c'est qu'il y a des ‘réves inmocents” (mous en étudierons un) qui révélent & 1'analyste des
“impulsions de désir (Wunschregung) sexuel indubitables™. Ibidem. Cf. également la note 2 des »p.
145-146, ainsi que son texte de 1932 "Révision de la science du réve’ , trad. par Anne BERMAN,
in Nouvelles conférences sur la psychanalyse, Paris : Gallimard, 1981, p. 13. En passant de
1'6tude des réves d'adultes & celle des enfants et de la conception infantile de la sexualité,
FREUD note : “Ce n'est qu'en découvrant ces événements de 1'enfance que 1'on peut expliquer la
sensibilité & 1'éqard des traumatismes ultérieurs, et c’est en rendant conscients ces souvenirs
généralement oubliés que nous arrivons & pouvoir supprimer les symptémes.” Cing legons de la
psychanalyse, 0p. cit., p. 48.

104, Jean ANSALDI, Réves et HMythes, op. cit.. p. 5-6.

105. L'interorétation des réves, op. cit.. p. 33. Cf. les réves de Maury suscités par les stimul
externes et les trois réves de réveil-matin de Hildebrandt, p. 31-34. Pour FREUD. “quand les
stimuli nerveux externes et des stimuli somatiques internes sont assez intenses pour forcer
notre attention -s'ils entrainent essentiellement des réves et non le réveil-, 11s sont un point
d'appui pour la formation du réve, une sorte de noyau de son matériel. Un accomplissement de
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2.1. Nous prendrons trois exemples pour élucider ce nouveau probléme
ainsi introduit : - Le soir, lorsque FREUD a mangé des sardines, des
olives ou un hors-d’oeuvre salé, il réve qu’il boit de 1’eau.

- Le réve de son fils (5 ans) : "Cette nuit j’ai révé que nous
étions allés au refuge de Simony.” La veille, la famille FREUD avait
fait une excursion et le fils pensait qu’ils visiteraient 1’endroit
révé, ce qui ne s’était pas produit.

- Le réve de sa fille (3 ans et 3 mois) : "Cette nuit j’ai fait une

promenade sur le lac.” Elle a trouvé trop court son premier voyage de
la veille sur le lac.

Ces trois cas'9é suffisent pour le repérage de la réalisation d’un
désir : la soif, la ballade & Simony et le prolongement de la promenade
sur le lac. Ils permettent aussi de montrer que le réve utilise les
impressions du jour précédent.

2.2. L’accomplissement d'un désir est souvent voilé par les maté-
riaux provenant de la veille. L’une des patientes de FREUD raconte
“J’ai révé que j’arrivais trop tard au marché et que je ne trouvais
plus rien chez le boucher et chez la marchande de légumes.” Relevant
ici quelques indices de “réves innocents”, 1’analyste demande a sa
malade des détails, et obtient le récit suivant : "Elle allait au
marché avec sa cuisiniére, qui portait le panier. Le boucher lui a dit,
aprés qu’elle Jui edt demandé quelque chose : ’'On ne peut plus en
avoir’, et il a voulu lui donner autre chose en disant : ’C’est bon
aussi.’ Elle a refusé et est allée chez la marchande de légumes.

Celle-ci a voulu 1lui vendre des Ilégumes d’une espéce singuliére,

désir correspondant est alors recherché & peu prés comme des représentations intermédiaires le
sont entre deux stimulations psychiques. C'est dans ces limites que les éléments somatiques
peuvent dicter le contenu d'un certain nombre de réves. Dans ce cas extréme, la formation du
réve peut faire appel & un désir inactuel. Mais dans tous les cas, le réve ne peut que
représenter un désir dans la situation d'accompli; il doit, si 1'on peut dire, trouver le désir
dont 1'accomplissement serait possible étant donné la sensation actuelle.” Ibid., p. 206.

106. Ibid.. p. 114 et 118-119,
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attachés en petits paquets, mais de couleur noire. Elle a dit : ’Je ne
sais pas ce qué c’est, je ne prends pas ¢a.’"107

L’analyse confirme les traces de la journée ainsi que les événements
plus anciens : Ta réveuse n’a pas pu faire ses provisions puisqu’elle
est arrivée en retard au marché; les paroles du boucher (“on ne peut
plus en avoir") viennent de FREUD qui, quelques jours auparavant, lui a
dit : "nous ne pouvons plus avoir”. Les paroles de la malade “je ne
sais pas ce que c’est, je ne prends pas ¢a" sont bien les siennes : la
premiére partie de la phrase ("je ne sais pas ce que c’est”) a été
adressée, la veille, & sa cuisiniére, mais de 1’association émerge
1’omission révélatrice de 1’autre partie de la discussion ("soyez
correcte, je vous prie"). L’expression refoulée évoque ici une
proposition sexuelle refusée par la patiente. L’interprétation de la
scéne chez 1la marchande de 1légumes viendrait corroborer cette
~compréhension. Les propos de la patiente étant trop abrégés dans cet
exposé, la tentation serait de voir, dans ce réve, une patiente
désirant 1’analyste. Toutefois, nous faisons confiance au résultat que
nous donne FREUD aprés le traitement de celle-ci : i1 s’agit du désir
d’une hystérique, 1ié & une répétition d’un trauma subi dés sa jeune
enfance. Autrement dit, la fermeture de la boucherie, événement vécu la
veille, a réveillé un désir, jusque-1a inconscient, qui ne pouvait se
révéler que sous une forme déguisée.

Ceci étant, nous pouvons maintenant apprécier 1’affirmation
freudienne : “"le réve peut prendre son matériel dans n’importe quelle
époque de notre vie, pourvu qu’une chaine d’idées les relie aux
événements du jour du réve (aux impressions ’récentes’).”198 En vue de

réaliser un désir, le réve dispose donc arbitrairement d’un potentiel

107, Ibid., p 164-166.

108. Ibid.,p. 152. FREUD a montré par ailleurs 1'emploi des signifiants provenant des contes racontés
aux enfants, cf. son article de 1913 “Matériaux des contes dans les réves”, trad. par de J.
ALTOUNIAN, A. BOURGUIGNON, P. COLET, A. RAUZY, in Résultats, idées, problémes I, op. cit., 0.
215-221.
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de matériaux, c’est-a-dire de signifiants dont les plus récents sont, a
1’état conscient, accessoires et ne présentant aucune attention
particuliére.

3. Le travail du réve.

Nous venons de voir que la réalisation du désir, mis & part les
réves clairs, se manifeste, toujours déformée, dans les signifiants
sélectionnés parmi ceux que la conscience considére d’une maniére
secondaire. I1 nous faut maintenant expliquer ce phénoméne de
déguisement. Lorsque nous aurons fait la distinction essentielle et
nécessaire entre le “contenu manifeste” et les "pensées latentes” du
réve, la censure, travaillant en sourdine, nous apparaitra plus
évidente.

3.1. La plupart des erreurs d’interprétation résultent de 1la
confusion du texte du réve et des pensées qui y sont dissimulées,
évitant ainsi le moindre soupgon : les lectures s’arrétent trop souvent
A 1’immédiateté du récit-souvenir du réveur. Or, remarque FREUD avec
insistance, "le contenu du réve nous appara%t comme une transcription
(Ubertragung) des pensées du réve, dans un autre mode d’expression,
dont nous ne pourrons connaitre les signes et les régles que quand nous
aurons comparé la traduction et 1’original.”199% D’ol provient donc ce
décalage ? D’une part du “travail du réve", et d’autre part de 1la
censure que subissent essentiellement les désirs.

Arrétons-nous un moment & la topique freudienne trés imprégnée
encore d’un souci de dialogue nouveau par rapport au savoir
psychologique. Elle est constituée de 1’inconscient (unbewusste), du
préconscient (vorbewusste) et du conscient (bewusstein) : concernant
les deux premidres instances, "1’une construit le désir qui est exprimé

par le réve, 1’autre le censure et par suite de cela déforme

109, L'interprétation des réves, 1bid.. p. 241,
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1’expression de ce désir."''9 Nous avons ici le trajet du désir
infantile qui jaillit de 1’inconscient et passe par le préconscient -
1’instance qui censure- pour arriver, forcément déguisé, au stade
manifeste. La censure collabore, au niveau du désir (wunschregung)
refoulé, avec le “travail du réve”, généralement lent et hésitant, qui
‘ne pense ni ne calcule”; il "ne juge pas” et "se contente de
transformer”1'1 le contenu latent en contenu manifeste. FREUD pose donc
le désir inconscient comme le facteur principal de la formation du réve

“le désir conscient ne suscite le réve que lorsqu’il parvient a
éveiller un autre désir, inconscient et de méme teneur, par lequel 1]
se trouve fortifié."112 Aussi, 1’analyste doit-il entreprendre Tle
cheminement inverse du “travail du réve” : & partir des fragments du
réve manifeste, remonter aux pensées latentes.

3.2. La condensation (verdischtung) et le déplacement (verschiebung)
sont les deux principaux produits de 1’élaboration du réve. Les
nouvelles données de la 1linguistique saussurienne reprises par
JAKOBSON, permettra A& LACAN de reformuler, comme nous 1’avons vu pour
1’inconscient, ces deux concepts freudiens : “D’une maniére générale,
ce que Freud appelle la condensation, c’est ce qu’on appelle en
rhétorique la métaphore, ce qu’il appelle le déplacement, c’est la
métonymie. La structuration, 1’existence lexicale de 1’ensemble de
1’appareil signifiant, sont déterminantes pour les phénoménes présents
dans la névrose car le signifiant est 1’instrument par lequel s’exprime
le signifié disparu.”'13 Le réve manifeste procure des signifiants
repérables sous forme de substitution-métaphorique ou sous forme de

substitution-métonymique. Nous les aborderons a partir d’exemples

110, Ibid., p. 131,
11, Ibid., p. 432,
112, Ibhd., p. 470,

113, Jacques LACAN. Métaphore et métomymie I° (1956) in Les osychoses, Séminaire III (1985-56),
Paris : Seuil, 1981, p. 251. C'est nous qu1 soulignons.
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simples, car, en réalité, ces processus se présentent d’une maniéere
plus complexe.

3.2.1. Dans le cas de la métaphore, un signifiant (S1) est remplacé
par un autre signifiant (S2). Entre S2 et S1, une similarité existe.

D’abord, posons S = Signifiant; et s = signifié?'4,

- La confession de foi de Jean Baptiste, selon 1’Evangile johanique:

“Voici 1’Agneau de Dieu qui enléve le péché du monde” (Jn 1,29) :

S2 Agneau de Dieu
La métaphore =

S1 Christ

st Christ

- FREUD réve d’une phrase se rapportant aux travaux d’un de ses
collégues regu la veille : "C’est un style vraiment NOREKDAL."''5 I1
sait qu’il n’a pas apprécié le style littéraire de son ami qu’il
trouvait emphatique : le travail d’association 1’aide peu & peu a se
souvenir de deux noms Nora et Ekdal évoquant deux drames dont il a pris
auparavant connaissance par un journal. L’auteur de cet article était
son collégue. La  phrase révée connoterait la pensée suscitée puis
refoulée lors de la lecture de la veille : "c’est un style vraiment
CATASTROPHIQUE".

Autrement posé :

REVE MANIFESTE NOREKDAL
CONTENU LATENT NORA™....article de son collégue.... EKDAL
CATASTROPHE

- Dans le Psaume 22, selon ANSALDI'16

114, Rappelons ici I’égversement de 1'algorithme saussurien -f}- qui est devenu sous la plume et la
crate de LACAN -R-. La maxime saussurienne “le signe linguistique umit non une chose et un nom.
mais un concept et une image acoustique” (Ferdinand de SAUSSURE, Cours de linquistique générale,
op. cit.. p. 921, conduira LACAN & insister autour de la suprématie du SIGNIFIANT par rapport au
SIGNIFIE pour écouter 1'INCONSCIENT. Le SIGNIFIANT est ce que FREUD. dans sa Traumdeutung,
désignait par REPRESENTATION.

115, L'interprétation des réves, op. cit., 257, Outre cet exemple de néologisme, on trouve, dans les
réves, la condensation de personnages désignée par une “personne collective” : cf. “le réve de
"injection faite & Irma", ib1d., p. 253-257, et 506.

116. Réves et mythes., op. cit., p. 15. "Le symptome est d’ordre métaphorique : 11 réalise le désir
interdit sous une forme déguisée tout en répétant 1’interdit. D’od & la fois une )ouissance du



S2 Taureaux
s1 Persécuteurs
Le Psalmiste verbalise son mal : “Des taureaux de Bashan

m’environnent” (Ps. 22,13). L’animosité de ses persécuteurs et 1la
persécution qu’il subit & cause de sa foi en Yahvé, caractérisent, par
1’expression de la métaphore, la verbalisation de son symptéme, lequel,
insiste LACAN, se manifeste comme “retour de la vérité” : "le symptéme
ne s’interpréte que dans 1’ordre du signifiant. Le signifiant n’a de
sens que de sa relation & un autre signifiant. C’est dans cette
articulation que réside la vérité du symptéme."117

3.2.2. Dans le deuxiéme cas, la métonymie implique également 1la
substitution d’un signifiant (S1) par un autre (S2), mais un lien de
contiguité existe entre les deux et permet ainsi de repérer 1le
"transfert de dénomination”. Comme le souligne DOR, "contrairement a ce
qui se passe dans la métaphore, le signifiant ’évincé’ ne passe pas
sous la barre de signification. I1 reste au-dessus, car, dans Jla
métonymie, le sens est assujetti au maintien de St en contiguité
immédiate avec S2 et en association avec S1."118 | ’expression
métonymique constitue la “partie” qui désigne le "tout” : "Boire un
verre” pour boire un verre de vin, “avoir un divan” pour un traitement
psychanalytique, “"passer une nuit blanche” pour un travail mené du soir
a 1’aube, "faire les iles"” pour assumer une mission pastorale dans une
paroisse située hors de 1’ile de Tahiti.

Ce trope apparait dans 1’une des paroles de la patiente de FREUD!'®

“je ne sais pas ce que c’est, je ne prends pas ¢a"; la métonymie “je

symptome qui fait résistance & la cure mais aussi une souffrance qui conduit & une demande de
cure.”

117. °Du sujet enfin en question™, (texte de 1966) in Ecrits, Vol. 1, op. cit., p. 107,

118, Jo&l DOR, Introduction & la lecture de Lacan. L'inconscient structuré comme un langage, Paris :
Denoél, 1992 (1984), p. 60.

119, ¢f. p. 45-46.
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ne prends pas ¢a" vient déguiser 1’expression adressée a la servante
"soyez correcte je vous prie”, qui dénote, d’aprés le travail
d’association, un trauma infantile :

REVE MANIFESTE S2 S1 Je ne prends pas ¢a (... Soyez correcte )

s2 s1 Je ne prends pas ¢a (... Trauma infantile)
CONTENU LATENT S1 Soyez correcte
s1 Trauma infantile

3.2.3. Le travail du réve ne se limite pas & la condensation ni au
déplacement. En effet, i1 peut nous arriver de rencontrer une sorte de
combinaison de 1la métaphore et de 1la métonymie. Le fameux “trés
excitant voilage de noce"'20 d’une patiente revenant d’Afrique du Nord
illustre bien ce cas de figure. Tel un lapsus, sa souffrance (le mari
n’étant pas & la hauteur du devoir conjugal) se dit :

- dans une métaphore : "voilage" connote le voilage des femmes afri-
caines, c’est-a-dire la servitude érotique;

- et simultanément dans une métonymie qui pointe la contiguité entre
le “"voilage de noces” (se substituant & "voyage de noces”) et 1la
servitude érotique.

4. Le “mi-dire” du Sujet Désirant.

Nous résumerons ici 1’essentiel de 1’analyse des réves en apportant
également quelques remarques.

4.1. Le réve est constitué de signifiants : les affects, les images
se transmettent par les signifiants sur lesquels porte 1’analyse. Dans
1’interprétation des réves, le signifiant joue un "réle médiateur
primordial”, i1 se donne comme 1’"“élément-guide”’2!, Le travail

d’association a partir d’un détail précis ou imprécis du contenu

120, Joé! DOR. Introduction & la lecture de Lacan, op. cit.. p. 77-19. Ainsi que Jean ANSALDI. Réves
et Mythes, op. cit., p. 17-18,

121, Jacques LACAN, "Métaphore et métomynie I°, in Les psychoses, Séminaire III, op. cit., p. 250.
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manifeste permet donc d’'accéder au réve latent, lequel n’est pas le
champ des signifiés, mais le réseau des signifiants.

4.2. Le désir se réalise dans ce monde onirique, mais généralement
déguisé. Ici, la censure produit des troubles de mémoire, des
dénégations, des métaphores, des métonymies, voire des "métaphores-
métonymies”. Ces transformations se présentent, 1a plupart du temps,
dans une complexité dont le but consiste a détourner 1’attention, et a
conserver ainsi le voile sur le désir qui, au regard de la société, de
la religion, de la culture, bref de 1’éthique du réveur, est interdit.
Notons que 1la surproduction des réves au cours d’un traitement
psychanalytique, indique aussi 1’effet de 1la censure'?22, D’ou la
nécessité du cheminement analytique suivant :

REVE RACONTE ---> CONTENU MANIFESTE ---> CONTENU LATENT123

4,3, L’apport de la 1linguistique dans 1le champ psychanalytique
participe du repérage du désir et du sujet de ce désir, et ne peut
laisser indifférent le théologien inscrit dans son disqours de la FOI,
discours ou “"s’entre-arriment” ses 1nterfogations anthropologique,
philosophique ou autres.

C’est dans 1’axe paradigmatique -qui est synchronique et in
absentia- que viennent s’inscrire les signifiants de 1la métaphore
(condensation, verdischtung). Cette métaphore se donne dans la CREATION
suscitant des effets de SIGNIFICATIONS diverses. Nous sommes donc dans

1’axe de la performance individuelle, c’est-a-dire dans le lieu de la

122, FREUD a largement souligné cet aspect et conseille aux analystes d'accorder la priorité aux
réves récents : °Parfois la production onirique est si abondante et les progrés du malade au
point de vue de leur compréhension si lents que 1'analyste se voit forcé d'admettre que cette
sorte de richesse en matériaux n'est que !'expression d'une résistance. (...) Si de nouveaux
réves surviennent avant que les anciens aient été interprétés, il convient de s'intéresser & ces
récentes productions sans se reprocher d'avoir néqligé les autres.” ‘le maniement de
I"interprétation des réves en psychanalyse™, in La technique psychanalytique, trad. de
1'allemand par Anne BERMAN, Paris : P.U.F.. 1981 (1912), p. 44-45,

123. Jean ANSALDI, Réves et Mythes, op. cit.. p. 20.
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PAROLE ou émerge le "mi-dire” d’un SUJET DESIRANT'24, d’un SUJET de
1’ENONCIATION. Ici, le sujet est marqué par un MANQUE qui le fait
accéder dans la dynamique du désir?2s,

Ce "mi-dire" apparait difficile dans 1la métonymie (déplacement,
verschiebung), située dans 1’axe syntagmatique du langage -dans 1’7in
praesentia- car, la grammaire de la langue fonctionne ici comme LOI a
laquelle vient s’assujettir le SUJET DE 1’ENONCE, le SUJET DESIRENT

sousmis et subjugué dans les désirs venant des autres'26, Ici, "le
sujet est plutét parlé qu’il ne parle”127,

4.4. I1 nous importe également de noter les deux réserves d’ANSALDI
concernant le Jeitmotiv freudien :

"~ Le réve dit bien le désir mais autour d’un choc du réel qui fait
répétition.

- 8'il est vrai que la plupart du temps i1 s’agit d’un désir
infantile refoulé, il n’en demeure pas moins que le désir né 7in actu
peut jouer un r8le plus important : résistance & 1’analyse, traduction
d’un désir de 1’analyste refoulé lui-aussi, etc."128

En repérant la butée du réel dans les signifiants "tri-més"” par et
dans 1’économie du désir, deux registres se dégagent : celui du langage

mythique comme manifestation articulée du choc du réel; et celui du

langage de la fides, comme témoignage de 1’"a-rencontre du Christ”129,

124, “Le sujet désirant nait de la déchirure du corps imaginaire.” Denis VASSE. Miroir et parole,
in Le poids du réel, la souffrance, Paris : Seuil, 1983, p. 55.

125, Jacques LACAN, Les quatre concepts fondamentaux de la psychanalyse, Séminaire XI. op. c1t., cf.
les chapitres II, III et IV. “Le désir de 1’homme. c'est le désir de |'autre.”, p. 47,

126. Cf. le schéma du découpage du langage de Joél DOR, Introduction & la lecture de Lacan, p. 44:
Jean ANSALDI, "L'approche structurale dans le langage”, in Le langage et !’ontologie humaine,
Séminaire de Philosophie, texte dactylographié Faculté de Théologie Protestante de Montpellier,
1991-92, p. 15-37,

127. Jacques LACAN, "Fonction et champ de 1a parole et du langage en psychanalyse™, in Ecrits. op.
cit.. p. 163,

128. Réves et Mythes, op. cit., p. 19,

129. Jean ANSALDI. ibid.. p. 28. Cf. éqalement “La foi comme a-rencontre du réel”, in L'articulation
de la foi, de la théologie et des Ecritures, op. cit., p. 13-36.
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expérience réelle toujours hors espace, hors temps, hors langage et

hors image.
V. CONCLUSION

1. Phénoméne universel, le mythe est un langage qui précéde 1’homme.
I1 se donne comme 1’une des premiéres productions articulées du
langage, et donc de 1’émergence de 1’humanum. 11 structure le monde
imaginaire qui s’exprime par le symbolisme brossé par Paul DIEL, ainsi
que le monde symbolique qui renvoie aux codes que Claude LEVI-STRAUS a
relevés. I1 témoigne également de la manifestation du réel, non pas
comme 1’a démontrée Mircéa ELIADE, car la manifestation du sacré qu’il
décrit, reléve plutdt d’un symbolisme, mais en tant qu’il frappe
1’homme comme une butée non-imaginaire et non-symbolique, donc comme
rencontre que 1’on peut commémorer dans la répétition du rite, avec
1’espérance qu’elle se reproduise & nouveau, non pas dans 1’attendu
mais daqs 1’ inattendu.

2. Les mythes- cosmogoniques vus par 1’histoire comparée des re-
ligions, les mythes de “création” étudiés.par le biais du psychisme
humain, et les mythes d’origine analysés par la méthode structuraliste,
que nous appellerons désormais mythes d’émergence, permeﬁvﬁe dégager
deux théses posées par Jean ANSALDI qui seront étudiées dans le
deuxiéme chapitre :

- “"la triangulation oedipienne dans la mythique universelle”'30,
Cette triangulation oedipienne est constituée par : 1- 1’"existence
d’une triangulation Ciel-Terre-Homme" : 1le couple Pére-Mére est
symbolisé par le couple Ciel-Terre; 2- “"les Fils et le couple Ciel-
Terre" : le conflit Pére-Fils se termine par le meurtre du Pére; 3- "la

divinité ordonnatrice du Chaos": ici c’est le cdté positif de 1’ceuvre

130. La Patermité de Dieu. Libération ou névrose ?. in Etudes Théologiques et Religreuses,
Hontpellier, 1980, cf. p. 75-89.
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du Pére qui apparait en séparant les enfants de la Mére (lieu de
1’univers chaotique représenté par 1’0Océan).

- "le langage mythique implique que quelque chose de 1’ordre de la
butée du réel vienne casser une Weltanschauung et que, pour se dire
dans 1’aprés coup, elle ait besoin du mythe retravaillé comme dans le
réve”13' Le mythe est ici la trace de 1’"a-rencontre du réel” : parce
qu’une a-rencontre du réel se manifeste toujours dans un hors espace,
un hors temps, un hors langage et image, un décalage inévitable
s’instaure entre elle et son témoignage inscrit dans un dire
structuralement mythique, c’est-a-dire métaphorique.

3. L’intime relation entre le mythe et le religieux est incontes-
table : 1’anthropologie se donne ici dans 1’éclatement de 1’humain qui
se répercute dans la prolifération de ses dieux, de ses désirs, dans
ses questions et ses réponses. Autrement dit, face & cette explosion
qui fait trace dans le mythe, nous ne pouvons aborder 1’étude de
1’homme que partiel]emeht, et ce, a partir d’un point de vue qu’il
importe de définir, sans pour autant se soumettre a une étude trop
sectorielle, ni & un éclectisme exhaustif, car la mythologie ne peut
prétendre épuiser la connaissance de 1’homme.

Par ailleurs, nous avons rencontré deux notions qui méritent
d’attirer notre attention dans les pages suivantes : 1’histoire et le
temps.

4, 11 est temps maintenant d’apporter quelques précisions & ce que
nous entendons par grammaire du mythe. D’abord, posons quelques
terminologies :

- Nous considérons le mythe comme un récit comprenant un systeme de

symboles'32 : ce qui ne signifie pas que le plan de 1’imaginaire,

131, Réves et Mythes., op. cit., p. 36.

132, Symbole est & comprendre dans le sens ricoeurten du terme. Par atllieurs, notons aque notre
définition de la notion du mythe repose sur celle proposée par Jean ANSALDI. la Patermité de
Diev. 1bid., p. 75. Cf. éqgalement Gilbert OURAND. Les structures anthropologiques de
I"imaginaire. Introduction & 1'archétypologique générale, Paris : Ounod, 1984 (1369) : “nous
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certes repérable dés une premiére lecture, en soit le seul et 1’unique.
Ce serait ignofer 1’apport 1évi-straussien concernant le symbolique!33
ainsi que 1’interpellation ansaldienne pour ce qui reléve du réel. Le
grammairien du mythe doit donc discerner ces trois registres.

- Nous empruntons a LEVI-STRAUSS les concepts de mythéme (au sens
large : soit un théme, soit un épisode, puisqu’il a été démontré que le
theme pouvait se transformer en épisode dans une autre tribu),
d’armature, de code et de message.

- Puisque notre lecture s’inscrit dans celle du psychanalyste, il ne
sera donc pas étonnant de retrouver les vocabulaires freudien,
lacanien, ansaldien;

- Nous considérons la mythologie, comme 1’ensemble des mythes
auxquels s’est référé, ou se référe encore, un peuple pour y puiser un
savoir aussi bien culturel que cultuel.

Ceci étant, notons que le grammairien du mythe est celui qui, ayant
fait le douloureux deuil d’un connaitre tout 1’homme, s’engage dans une
démarche scientifique pour interroger a son tour 1’homme. Sa démarche,
partiellement tributaire d’une herméneutique, consiste dans la visée
d’une épistémologie du langage mythique & partir des signifiants et de
leur articulation. Sachant qu’il n’a pas et n’aura jamais le dernier
mot sur 1’homo mythicus -son objet d’étude- et moyennant une analyse
comparative puisque le mythe suppose toujours un ensemble de variantes,
i1 procéde au décryptage des signifiants en appelant de temps a autres
au déchiffrement (en prenant toutefois acte du risque que peut

comprendre la spéculation du symbolisme). I1 encadre ce qui reléve des

entendrons par mythe un systéme dynamique de symboles, d'archétypes et de schémes, systéme
dynamique qui, sous I'impulsion du schéme, tend & se composer un récit.”, p. 64, L'auteur
reprendra plus loin cette définition, cf. “Mythes et sémantiques’, p. 410-433.

133, 11 nous faudra éviter de confondre symbolisme et symbolique, ce que fait remarquer ANSALDI : “En
psychanalyse, le symbolique est un registre relevant du pacte de langage qui fonde le sujet
humain en son ordre. Par contre, la symbolique fait allusion & une métaphore culturellement
figée ol un sens caché fixe se tient derridre un signifiant qui ne 1’appelait pas de nature.”
Réves et Mythes, op. cit.. p. 21,
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invariants universels, scande le travail du désir dans les plis des
mots et expresions qui le portent, et dessine les contours de quelque
chose qui est de 1’ordre d’un choc du réel. En principe, et sans pour
autant. mener une entreprise comme celle réalisée courageusement par
LEVI-STRAUSS, s’i1 accepte un peu d’humour dans le sérieux que requiert
sa téche, i1 devrait étre capable de nous dire ce qui lui semble étre

la ou les spécificités de la mythologie des peuples qu’il étudie.
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CHAPITRE II

MYTHES DES ILES

DE LA SOCIETE ET DE TUAMOTU

Le titre de ce chapitre indique d’emblée la délimitation d’ordre
géographique et culturel, et implique quelques remarques qui seront
bridvement abordées. La nécessité et T1'utilité de cette phase
propédeutique pour 1la lecture grammaticale des mythes polynésiens
n’apparaitront que dans un second temps, le premier étant largement
marqué par une approche typologique précédant et préparant ainsi une

considération topologique.
I. INTROBUCTION AUX MYTHES POLYNESIENS

1. De 1’0Océanie & Tahiti.

1. L’0Océan du Pacifique! est caractérisé par 1’immensité des mers et
la petitesse des iles formant le cinquiéme continent qu’est 1’Qcéanie.
I1 étale ses 176 millions de Kmz sur 14.000 Km du Nord au Sud et 20.000
km d’Est en Ouest. Le Nord est délimité par les cobtes d’Amérique du
Nord et d’Asie. Le Centre et 1le Sud, ouverts sur 1’Antarctique,
laissent poindre ici et 13 des terres (principalement la Nouvelle-
Zélande, 1’Australie, 1la Nouvelle-Guinée et 1’Indonésie) et
d’innombrables iles.

On distingue deux sortes d’iles : les files hautes, vestiges des
volcans émergés; et les iles basses ou atolls, couronnes coraliennes
formées sur le sommet des volcans submergés. Ces iles jouissent d’un
climat tropical, et parfois deviennent victimes des cyclones. Depuis le

sidcle dernier, et mise & part 1’Indonésie (extréme Ouest), elles

1. Depuis 1'Antiquité jusqu'au début du XVIe sidcle. les géographes pensaient qu'il existait un
continent dans cette partie de 1'hémisphére sud assurant ainsi 1'équilibre de la Terre avec
I'Europe et 1'Asie. Au fur et & mesure de sa découverte, ce continent apparait dans les cartes
sous le nom de Terra Australis Incognita. Cf. Bengt DANIELSSON, Le Mémorial Polynésien, en
collaboration avec Harie-Thérése DANIELSSON et Eric MONOD. collection dirigée par Philippe
MAZELLIER, Tome I (1521-1833), Taichung (Taiwan) : Hibiscus, 1978, p. 30-34.
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étaient réparties, selon les données linguistique et ethnique, en trois
groupes : au Sud-Ouest la Mélanésie, au Nord-Ouest la Micronésie, et du
Centre & 1’Est la Polynésie. Le phénoméne des peuplements océaniens
remonterait vers 4.000 av. J.-C, & peu prés au lendemain de
1’apparition de 1’homme moderne.

Les Polynésiens? ont commencé & vivre vers 1.500 av J.-C. dans
1’espace appelé le Triangle Polynésien (8.000 Km de coté) dont Iles
angles sont constitués par la Nouvelle-Zélande (Sud-Ouest), les iles
Hawaii (Nord) et 1’Ile de P&ques (Sud-Est). Les premiers Polynésiens
occupérent respectivement les iles Tonga et Samoa (entre - 1.300 et -
1.000), les Marquises (- 700), la Société (- 100), 1’'Ile de Paques (+
300), les iles Hawaii (en deux temps : + 750 et + 1.200), les iles Cook
et Mangareva (+ 850) et Ta Nouvelle-Zélande (en deux temps : + 900 et +
1.200). La langue se donne comme dénominateur commun. Doués dans la
construction des pirogues doubles et dans la connaissance précise des
étoi]es,. vents, courants maritimes et repéres géographiques, ces
peuples développérent "des expéditions maritimes comparables & celle
des Vikings"3 et gardérent une étonnante hombgéné1té culturelle.

2. Au Centre-tEst du Triangle Polynésien se situe la Polynésie
Frangaise : espace recouvrant une superficie de 4 millions de Kmz dont
uniquement 3.700 Kmz de terres émergées. Ce territoire est constitué de
5 archipels : les Australes, la Société, les Tuamotu, les Gambiers, et
les Marquises. Linguistiquement, trois principales variantes
vernaculaires caractérisent ces regroupements humains : le Madhi pour
les deux premiers; le Paumotu, pour les deux suivants; et le Marquisien
pour le dernier. Chaque ile "archipelée” donne un ton particulier et
spécifie ainsi la langue dominante ou dominatrice. Le social et le

politique intrinséquement 1iés au religieux sont déterminés par les

2. Cf. Annexe I : carte des étapes du peuplement,

3. Benqgt DANIELSSON, “La Polynésie”, in Ethnologie Régionale I : Afrique et Océanie. Encyclopédie de
La Pléiade, sous )a direction de Jean POIRIER, Paris : Gallimard, 1972, p. 281,
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principes hiérarchique et héréditaire des rois et grands chefs que nous
rappelle 1’histoire du Marae Taputapuateat. Haut lieu de la religion
polynésienne & 1’époque charniére marquée par 1’arrivée des Européens,
ce sanctuaire sis a Opoa (ile de Raiatea) fonctionnait comme “marae
international” rassemblant périodiquement, autour d’un pacte d’alliance
et de paix, les iles de “Te ao uri o te faatau aroha” (pays sombres de
1’alliance pacifique : Huahine, Tahiti, Moorea, Maido, Tupuai et les
Iles Australes) et celles de "Te ao tea o te faatau aroha” (pays clairs
de 1’alliance pacifique : Tahaa, Porapora, Maupiti, Rotuma, Rarotonga
et la Nouvelle-Zélande).

2. Littérature de la tradition orale.

1. Au sein du Triangle Polynésien ou les mythes sont d’une grande
richesse intégrant trés facilement les récits légendaires et ies
contes, les mythologues anglophones de la premiére moitié de notre
siécle, suivis de prés par les francophones, distinguent deux types de
“mythe de création”S : 1e type généalogique ou évolutionniste et le
type créationniste. Le premier pose au commencement la période pd
(terme désignant les téndbres ou la nuit) précédant 1’apparition de 1la
lumiére et le développement progressif du cosmos jusqu’a la phase des
personnifications (ciel-pére/terre-mére). Le second congoit un monde

créé soit par les dieux des cieux, soit par un dieu unique & partir de

4, Cf. 1'étude de Duro RAAPOTO, Le Marae. Apergu sur le sanctuaire polynésien, Mémoire de Maitrise en
Théologie, Faculté de Théologie Protestante de Strasbourq, 1977, p. 32-33.

5. Roland DIXON, The mythology of all races, in Océanic (1918), Volume IX, New York : Cooper Square
Publishers, 1964, p. 4-40. L'auteur nous semble dtre le premier & faire cette classification. Cf.
également G.H. LUQUET, “Mythologies Océaniennes : le panthéon océanien’, in Mythologie Générale,
publié sous la direction de Fé1ix GUIRAND, fascicule n° 26, Paris : Larousse, 1935, p. 413-414,
Robert W. WILLIAMSON présente un répertoire plus souple, en envisageant un troisiéme type &
caractére mixte, Religious and cosmic beliefs of Central Polynesia, Volume 1. Cambridge :
University Press, 1933, cf. son premier chapitre, p. 2-45. WILLIAMSON nous donne une pertinente
remarque : “Von Bdlow, speaking of Samoa, suggests that the ides of creation was contrary to the
views of the natives, and thinks. apparently, that what a missionary has called creation was in
the native mind rather a process of evolution.” (p. 2). Autrement dit, Von Bdlow limite son
observation dans |'axe syntagmatique des mythes; il s’arréte 14 od, dans 1'axe paradigmatique,
cosmence la sétaphore qui implique nécessairement comme extréme minimum la fonction créatrice de
I'homme parlant. Cf. "De la création ex nihilo” de Jacques LACAN in L’éthique de la psychanalyse,
Séminaire VII, Paris : Seuil, 1986 : "L'idée de création est consubstantielle d votre pensée. Vous
ne pouvez penser, et personne, en termes autres que créationnistes.” (p. 152)
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1’ceuf, ou de la noix de coco, ou encore du coquillage qui Ile
contenait. Dané les deux cas, le premier homme ou le couple primitif
reléve d'un acte divin.

A regarder de plus prés cette classification, sa fragilité devient
ostensible. Les mythologues eux-mémes ont du mal & respecter Ileur
propre principe de classement : il n’est pas rare de voir le méme mythe
évolutionniste classé parmi les mythes créationnistes, ou 1’inverse. On
pourrait se demander si derriére cette démarche, ne se cacherait pas
une prégnance consistant a “"obtenir & tout prix un dieu polynésien
unique”; prégnance venant d’un c8té des savants et missionnaires, et de
1’autre, des autochtones réagissant face & 1’introduction du Dieu bi-
blique. Les cultes de Io en Nouvelle-Zélande et de Kiho-Tumu au Tuamotu
sont les deux exemples notables. Concernant le dieu Kiho-Tumu, notons
que c’est un culte secret, réservé exclusivement aux prétres, dont,
comme le remarque Hans NERVERMANN, “le peuple, toutefois, n’en entend
pas parler“8. Pour sa part, Peter BUCK? a relevé, dans ces deux mythes,
de nombreux emprunts & la Bible, et la substitution de Io et Kiho-Tumu
4 la place d’autres dieux tels que Taaroa, Ti, Tane, Roo, Oro...
N’étant pas spécialiste en histoire des religions de 1’Océanie, nous
laisserons le débat ouvert en notant tout simplement deux remarques :

- 1’adoration d’un dieu unique n’est pas impossible si elle est
considérée a partir d’une dimension clanique, voire ilienne, et non pas
comme 1’auraient souhaité certains, élever dans le cadre d’un dieu
unique et transcendant le polythéisme polynésien, car 1’espace et les
régles des clans ne peuvent pas matériellement supporter ni préserver

une telle mouvance?;

6. Hans NEVERMANN, “Les religions du Pacifique’. in Les religions du Pacifique et d'Australie, en
collaboration avec Ernest A. WORMS et Helmut PETRI. trad. de 1'allemand par L. JOSPIN, Paris :
Payot/Collection Les Religions de |'Humanité, 1972, p. 81.

7. La thése de cet auteur nous vient de DANIELSSON, cf. “La Polyndsie”, op. cit., p. 1292.

8. Jean-Frango1s BARE a bien noté que 1'implantation du dieu Oro dans les iles de la Société comme
dieu unique, avant et pendant la période de christianisation, n'a pas about1 puisqu'elle était
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- du point de vue d’une théologie de 1la croix, 1la pensée
polynésienne, en reconnaissant le phénoméne atua (dieu) au coeur de sa
conception du monde, atteste d’une histoire impliquant un Dieu
relationnel®. I1 nous semble donc préférable, en gardant 1’écart creusé
par les deux catégories de mythes, de les considérer comme mythes
d’émergence, et de réserver le concept de création au champ de la fides
posée comme rencontre de Dieu en Christ et de 1’homme.

2. Les deux contextes culturels qui nous retiendront, les 1iles
hautes de la Société et les atolls de Tuamotu'©, constituent, d’apreés
la présentation ci-dessus, des sources de rayonnements dépassant les
frontiéres spacio-temporelles, et déploient ainsi des connexions
éthniques jalonnant 1’histoire de 1a migration. Une certaine
répercussion, au niveau des mythes, est manifestement inévitable;
d’autres facteurs, externes cette fois-ci, viendront 1la renforcer
pendant la période du passage de 1’oral & 1’écriture . Nous ferons ici
trois remarques.

2;1. La fixation de ces récits!! dans la.tradition écrite coincide
avec trois événements cardinaux : le christianisme naissant du XVIIIe
siécle : ce qui explique, selon certains auteurs, les parallélismes

avec les textes bibliques'?2; les réorganisations politique et

politiquement et culturellement contradictoire aux principes midhi. Tahiti, les temps et les
pouvoirs. Pour unme anthropologie historique du Tahiti post-européen, Paris : 0.R.S.T.0.M. n" 207,
1987, p. 83. Les hypothéses des deux clans dominants (Pomare et Oro-Paa) de la Société rappelées
par Bertrand GERARD, marquent incontestablement le refus polynésien d'un systéme monolithique,
“Origine traditionnelle et rdle social des marae aux Iles de la Société’, in Cahiers de |'ORSTOM,
série Sciences Humaines, Volume XI, n' 3-4, Paris, 1974, p, 211-226.

9. Rom, 1,18-32,
10. Cf, la carte en Annexe II.

11, Manava TAUNIUA (originaire de 1'ile de Maido), en nous accordant une entrevue, a laissé entendre
que tous les mythes polynésiens n’ont pas été comptabilisés. Cf. Parau o te A1d, notre entretien
enreqistré, Cassette 1 et 2, Tautira (Tahiti), 1986.

12. Le Missionnaire William ELLIS (1816-1824) émettait déjA quelques réserves pour ce qui reléve de
I'originalité de certains mythes, A la recherche de la Polynésie d'autrefois, Volume I, Paris :
Publications de la Société des Océanistes n’ 25, 1972, p. 90. Cf. les mises en paralléle du
Hissionnaire J.M. ORSHOND, in Teuira HENRY. Tahit: gux temps anciens, trad. de 1'anglais par
Bertrand JAUNEZ, Paris : Publications de 1a Société des Océanistes n’ 1, 1988. Concernant la
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généalogique internes épaulées par la présence européenne (anglaise
puis frangaise) : i1 n’est donc pas surprenant d’'y repérer des
remaniements de 1la tradition orale de 1la part des polynésiens
détenteurs du pouvoir politique'3, et des transcripteurs qui n’ont pas
su garder une distance avec ces derniers; le développement des
transactions : certains mythes ont été confectionnés de toutes
piéces'4, Te but des "auteurs-marchands” étant de devancer les auteurs
scientifiques plongés dans le vif des recherches, et de gagner ainsi
les lecteurs d’une Europe assoiffée d’exotisme.

2.2. Les textes originaux auxquels se conjointent les traductions
anglaises ou frangaises, nous mettent en présence des “récitatifs
chantés“15 composés de généalogies, de cosmogonies, d’événements
historiques, d’origine des plantes et des animaux. Ils combinent
généralement deux principaux styles littéraires : le narratif et la

rhétorique!®. Une bonne partie du vocabulaire est tombée en

parenté avec les récits de la "Création’, du “Couple primitif’, du °Déluge’, de ’Babel”, de
*Jonas”, de “Josué" (1'épisode de Maui capturant le soleil), cf. respectivement Hervé AUDRAN,
‘Création du Monde. Création du Ciel. Révolte des mauvais anges. Adam polynésien. Le Noé
polynésien, La tour de Babel.”, in 8.5.£.0., Tome III-2, n' 24, Avr, 1928, p. 27-33; M. LAVAUD,
“Hiro. Tradition diluvienne. Teriitinorua. Maui® (manuscrit de HARE trad. par M.L. GAUSSIN), in
B.5.E.0., Tome III-5, n' 27, Oct. 1928, p. 134-138; Edouard AHNNE, “Le  déluge: version
tahitienne’, in 8.5.£.0., Tome V-3, n" 44, Sept, 1932, p. 84-87; Janine LAGUESSE, "Rapprochements
entre la mythologie polynésienne, 1a Gendse et la mythologie antique”, in B.5.E.0., Tome VIII-4,
n 93, Déc. 1950, p. 127-135.

13, Bertrand GERARD nous domne une idée des essais de reconstitution généalogique lors de cette
époque déstabilisatrice, qui ne sont pas sans conséquences politiques et religieuses, "Origine
traditionnelle et rdle social des marae aux Iles de la Société”, op. cit.

14, Notamment ceux rapportés par Jacques A. HOERENKOUT, Voyages aux iles du Grand Océan, Paris :
Librairie d’'Amérique et d'Orient, Volume I, 1837, p. 416-417. André ROPITEAU, “Notes sur Tahiti
tirées de 1'ouvrage 'Voyages aux iles du Grand Océan’ de Monsieur MOERENHOUT®, in B.S.E.0., Tome
V-1, n* 24, Fev. 1931, p. 18-33. René HUYGHE, dans son trés minutieuse analyse critique (Ancien
Culte Mahorie, La clef de Noa-Noa, Paris : La Palme, 1951), a souligné que ces textes constituent
en fait la source des deux ceuvres de Paul GAUGUIN (Ancien Culte Mahorie et Noa-Noa). Cependant,
nous sommes surpris que HUYGHE n'ait pas été attentif au silence de MOERENHOUT 4 propos de
1"identité et surtout de la langue de son informateur {!). De surcroit, quelques passages de
Voyages aux iles du Grand Océan (op. cit., p. 385 et sa note de la p. 419) ne dévoilent-ils pas
la dimension d'un leurre que nous laisse MOERENHOUT ?

15. Manfred KELKEL, A la découverte de la musique polynésienne traditionnelle, Paris : Publications
Orientalistes de France, 1981, p. 56-57. L'auteur brosse une description musicologique des
différents styles oraux. Cf. le style récitatif d’Henri HIRO, Fare Mdohi e, Emission protestante
radio-diffusée de 1'Eqlise Evangélique de Polynésie Frangaise réalisée par Eugéne ROHE, 1985,
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désuétude!?, mais ne fait pas pour autant obstacle & la reconstitution
du texte. Plusieurs mythes ont été considérés comme légendes ou vice
versa, et certains ne sont connus que de la narration des écrivains.
2.3. I1 semble difficile de ne pas dire quelques mots & propos du
fameux “Mythe de Tahiti” que certains font remonter & 1’époque de
BOUGAINVILLE (1768). I1 entretient, tant bien que mal, vu les querelles
entre ses antagonistes et instigateurs aussi bien européens que
polynésiens'®, 1le paradis olU s’enchevétrent 1le "bon sauvage”
rousseauiste et 1’occidental séduit par les Vighine'® (femmes). Secoué
de temps & autres par des contingences climatologique (notamment les
cyclones), sociale, politique, économique, culturelle, voire
confessionnelle, le "mythe de Tahiti” n’est pas moins révélateur, comme
1’a souligné avec pertinence Philippe DRAPERI2O, de 1’"inconscient
occidental”. Cela est vrai, mais pas uniquement. Car, comment

1’"inconscient polynésien” pourrait-il échapper au “Tahiti Pays des

16. Cf. les études exégétique et comparative de John CHARLOT, °Four Society Islands Creation Texts’,
in J.5.0., Tome XLI-81, Déc. 1985, p. 169-184, Une liste des différents aspects de la rhétorique
polynésienne a été dressée par Marc CHADOURNE (il faudra cependant mettre une réserve concernant
le mot parapore), "Le lyrisme des tahitiens®, in Océania : Légendes et récits polynésiens, Paris
: Commissariat des Etablissements Frangais de 1'0Océanie & 1'Exposition Coloniale Internationale,
1931, p. 143-147, Peu 4 peu, ces richesses du “parler” se sont déplacées pour se retrouver dans
la prédication des pasteurs et au Tuaroi (lieu de réunion des communautés protestantes ol
s'alternent commentaires bibliques et chants traditiomnels), cf. Valérie GOBRAIT, Le Tuaroi :
essai d'analyse d'un discours religieux M&0hi, Mémoire de Maitrise en Ethnologie, Université
d'Aix-Marseille I, 1989,

11, Cf. 1'analyse linguistique de Charles VERNIER, "Les variations du vocabulaire tahitien avant et
aprés les contacts européens®, in J.5.0., Tome IV, n' 4, Déc. 1948, p. 57-87.

18, Trés tbt, certains se sont apercus de 18 portée utopique de ce mythe, Cf. par exemple, K. MULLOT
"Prise de Tahiti: Journal d’un soldat d'Infanterie de marine*, in B.5.E.0., Tome V-3, n" 44,
Sept. 1932, p. 92.

19, Daniel MARGUERON, "Permanence d'un mythe, in 8.5.£.0., Tome I1I-3, n® 238, Mars 1987, p. 7-12,

20. “Tahiti ou le Tiers Honde sous !'empire du mythe, in B8.5.£.0., Tome XX-9, n* 244, Sept. 1988, p.
3-9 : “En fait, observe DRAPERI, le mythe polynésien ne dit rien des Polynésiens, au contraire,
il ne cesse de nous murmurer les désirs et les phantasmes de 1'Occident. En découvrant et
colonisant les iles du Pacifique, les Européens n'ont pas fait autre chose que de parler d'eux
mémes dans un narcissisme ludique ol 1'art joue un grand rdle. Tous ces compte-rendus de voyages,
ces livres d'ethnologie sur le Grand Océan, toutes ces créations artistiques, nous renseignent
plus sur 1’inconscient occidental que sur 1'8tre océanien.” (p. 4) L'auteur oublie de souligner
que ces textes ont aussi contribué, depuis ume cinquantaine d'années, & 1a formation
intellectuelle des Palynésiens.



Réves” ? Comment oublier la coexistence des autres présences humaines
(chinois, japonais, américains...) qui participent aux mémes problémes
quotidiens ? En somme, et les auteurs qui écrivent & ce sujet, mis a
part quelques médecins courageux, semblent ne pas s’apercevoir que ce
mythe n’est qu’une variante du "Mythe de Mamg" (la France comme mére
nourriciére et protectrice) et du "Mythe du retour au Tupuna” (les
ancétres comme lieu d’autoconstruction de 1'identité).

3. Quelques points méthodologiques.

1. Notre itinéraire consiste & dégager les  constances
anthropologiques de 1la mythologie universelle & partir des aires
culturelles envisagées, ainsi que les spécificités que dessine 1la
mythologie polynésienne, si spécificité il y a.

2. Les mythes d’émergence de la Société et de Tuamotu n’ont pas été
exempts de 1’influence extérieure, notamment de la vision biblique du
monde. I1 n’appartient pas au grammairien du mythe d’en faire 1’exégése
historico-critique dans le but de rétablir le texte original. Pour 1lui,
1’orfyina}is est une béance autour de. 1aque11e~ pivotent des
reproductions signifiantes qui se donnent toujours comme fac-similés,
comme frontispice symptématique de 1’événement qui 1’a provoquée. Parce
que sa grammaire est avant tout une grammaire anthropologique qui
étudie 1’articulation mythologique des trois données (Pére, Mére et
Enfant) minimales et fondatrices d’une vie en communauté, il se doit
également d’étre attentif aux textes qui sont passés au second plan.
Peut-é&tre découvrira-t-il ainsi, comme dans 1’interprétation freudienne
des réves, que ce sont 1a des récits insignifiants dont 1le contenu
latent présente des traits structuraux d’une culture donnée, des
astuces du désir.

Nous partirons d’un mythe d’origine des cocotiers qui, nous le
décélerons peu & peu, n’est en fait qu’un épisode des mythes
d’émergence. D’autre part, il nous apparaitra probablement que

1’hypothése de 1’influence biblique n’est qu’un renfort de plus dans la
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dynamique de la censure éthique. Aprés tout, le grammairien du mythe
est aussi celui qui a médité le fameux proverbe des Ruau (les "Vieux”
dans le sens de Ancien ou 1@%19&%;;4@9 polynésiens : Te tdrava mai ra
te aau, te taata i ta na tautai (le récif est 13, & chacun sa péche).

3. Les mythes étudiés n’épuisent pas 1a mythologie polynésienne. Nos
choix ont volontairement laissé de c6té d’autres récits qui gardent
cependant leur importance. Les mythes ont été résumés; parfois, mais
pas toujours, 1’analyse les complétera. I1 importe donc de se référer a
la liste des textes indiquant les sources respectives (cf. Annexe III).
Chaque récit est numéroté et suivi d’une précision géographique.

4. L’histoire de 1’écriture des langues polynésiennes remonte a la
période de Christianisation (fin XVIII&éme et début XIXeéme siécle); la
traduction de la Bible en tahitien en est le témoin symbolique. Mais
depuis, Polynésiens et Européens, ensemble ou séparément, n’ont pas
cessé de lui donner une “performance adaptée” dans 1’intention de la
rendre accessible a tout le monde; ce qui explique aujourd’hui une
plurarité des écritures dont les plus notables sont celles des Bibles
des protestants et des catholiques, celle (lourde, encombrante et
épuisante) de 1’Académie, et celle (plus facile et plus commode)
affinée par le linguiste Duro RAAPOTO. Nous adopterons cette derniere
pour la langue Madhi (Société), et celle de Frank STIMSON pour la
langue Paumotu (Tuamotu), & ceci prés que, pour des raisons techniques,
dans notre texte, son “n" sera restitué par le “ng”.

Retenons pour terminer les caratéristiques linguistiques suivantes :
e = é; u = ou; h = implique une aspiration; les voyelles longues non
glottales sont 4, & 7, 0 et U; les occlusives glottales sont &, &, i,

0 et u; les occlusives glottales longues sont &, &, i, & et 0.



67

II. L’EMERGENCE MYTHIQUE DES POLYNESIENS

TIURAI, 1’un des grands guérisseurs de Tahiti, passant facilement de
la thérapie & la philosophie, disait : “prends modéle sur le cocotier,
il représente 1le madhi, 1’indigéne.”2' Pourquoi le cocotier22z =2
Laissons parler les Paumotu.

M1, origine des cocotiers de Napuka23 (Tuamotu):

Tuna, 1’anguille, rencontre Maui, et commence & discuter avec lui.

Tuna : Qui es-tu ?

Maui : C’est moi Maui.

Tuna : D’oll viens-tu ?

Maui : Eh bien de la-bas.-

Tuna : Regarde par ici, attends, et entre par la "bouche” de Tuna.

Maui : Soit, ouvre donc.

Maui entra dans Tuna et, avec force, il scilla a longs traits, puis
sortit. Mais Tuna insista auprés du héros pour recommencer. Aussitot
dit, aussitét fait, Maui se retrouva de nouveau a 1’intérieur et se mit
a4 scier a tel point que la chaleur augmentait; et 1a, i1 ressortit. A
la troisiéme pénétration, Tuna mourut. Alors Maui s’écria : "Oh Tuna,
c’est toi qui m’as demandé d’entrer par la “bouche” de Tuna.” Ensuite,
le héros trancha la téte de 1’anguille et 1a porta & terre. Arrivé chez
tui, i1 appela Hina, sa femme, et lui présenta son butin. Ensemble, ils
ensevelirent la téte de Tuna qui ne tarda pas a germer et a produire
des noix de coco.

A la mort de Tuna, surgissent successivement trois événements
notables : Maui appelle Hina; celle-ci ouvre un possible de vie de
couple; et ce “vivre ensemble” de 1’homme et de la femme se concrétise
par la germination du cocotier. I1 y a manifestement dans ce récit un
cheminement analogue & celui de 1la triangulation oedipienne.
L’émergence de 1’homme-Maui en tant que conjoint de Hina passe par la
dimension de la castration symbolique qu’il nous importera

d’expliciter.

21. Fragments des propos de TIURAI (4 1918) rapportés par Orsmond WALKER, "Tiurai le Guérisseur™, in
B.5.6.0., Tome XXI-t. n' 248, Sept. 1989, p. 183,

22. Cocos nucifera, le véqétal le plus utile des iles polynésiennes, il pousse facilement sur les
iles basses et dans les vallées des iles hautes. Paul PETARD, Plantes utiles de Polynésie
Frangaise. Raau Tamiti, op. cit., p. 89-98.

23. Hervé AUDRAN, “Napuka et ses habitants™, in 8.5.€.0., Tome XXI-1, n' 248, Sept. 1989, p. 52-53.
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1. Le point zéro mythique.

M1 commence par une scéne qui situe la rencontre de Tuna-Maui en mer
: Tuna est une anguille de mer; et Maui retournera ensuite & la terre.
L’anguille ne semble pas reconnaitre Maui, lequel ne parait pas non
plus s’intéresser & 1’identité de celle-ci. Entre les deux personnages,
1’un représentant d’une maniére ambigie la mére24, et 1’autre le fils,
s’est instaurée une non-reconnaissance réciproque du lien de parenté
qui débouche sur une situation de fusion : le héros entre dans 1’animal
par la “bouche”, puis procéde au morcellement d’une partie du corps de
celui-ci. En d’autres termes, apparait ici une structure pré-oedipienne
ot 1’enfant, tel un pervers polymorphe, vise, non pas la sexualité,
mais une partie de son corps prélevée sur 1’autre. Celle-ci n'est pas
moins manifeste dans Ms, mythe d’émergence de Porapora-Tahiti
(Société):
_ A la sortie de sa coquille, et ne recevant pas de réponse a son

appel, Taaroa, dieu-créateur, fut vexé, renversa celle-ci qui devint le

déme du ciel, arracha (unuhi?5) une nouvelle enveloppe pour le couvrir
et lui servir de roc et de sable. Puis, toujours faché, il retira les
membres de son corps, sauf sa téte, pour former les montagnes, les
animaux et les plantes, et enfin créa les dieux et, plus tard, 1’homme
avec TU.

La coquille fonctionne, avant son éclosion, comme 1le lieu de
1’enfant jouissant de son corps muet : & 1’intérieur de sa coque,
Taaroa "bouge sur lui-méme" (taaminomino). I1 ne commence & parler qu’a

1’extérieur, donc aprés avoir quitté son enveloppe initiale. §’il

appelle (tad), c’est précisément parce qu’il est marqué par la perte de

24. La mer et la fiqure de Tuna se donnent & lire comme éléments d'une instance maternelle : la mer
comme métaphore et 1'anquille comme métonymie. Lorsqu’'il s’agit de mythéme polynésien d'inceste,
d'adultére, ou d'un rival en mariage, voire d'un enfant en difficulté. 1'un des personnages est
souvent représenté par un ammal. Cf, par exemple Mz (Tuamotu), le rival du pére du héros (Rata)
se présente comme un o01seau pour prendre possession de sa mére, ains! que My (Société) qu
présente le fils d'une famille comme un chien géant abandonné & lui seul. Aux Marquises, souligne
Géza ROHEIM, 1'incestueux se transforme en sable opour tromper sa victime. Psychanalyse et
anthropologie. Culture, personnalité, inconscient, trad. de |'anglais par Marie WOSCOVICI, Paris
: Gallimard, 1978 (1950), cf. le chapitre “La culture des iles Marquises™ (p. 357-372).

25. Selon le lexique de John DAVIES, A Tahitian and English Dictionary, Papeete (Tahiti) : Haere PG
No Tahiti, 1985 (1851), p. 301 : “To draw out, as & knife from a case...  Dans Ms, unuhi est
synonyme de maunu.
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sa plénitude primordiale; Ms, une des variantes de ce mythe (Porapora-
Moorea : SOCiéfé), accentue davantage la description de cette unité
originaire : Taaroa n’a ni pére, ni meére, ni frére, ni soeur. Mais
1’armature (coquille indem/coquille brisée; coquille céleste/ coquille
terrestre; sortie/entrée; appel/non-réponse; recherche de
complétude/vexation) pointe, dans la portée d’une dynamique de Toute
Puissance Imaginaire, un signifiant porteur de dénégation (Verneinung)

le paa. Ce terme désigne 1’enveloppe, et donc d’une certaine maniére
une lignée généalogique, étant donné son association avec p#26,
dénomination du pére de famille, et papa, qui renvoie aux ramages
ancestraux.

Par ailleurs, paa connote 1’idée de séparation, de ce qui doit 8tre
éloigné, voire jeté telle une peau de fruit, parce que c’est son
irréversible destin; M« et Ms le fixent définitivement au ciel. Ce
Vn’est qu’une autre astuce du mythe pour souligner 1’impossible de
retrouver cette complétude imaginaire, mais aussi les réitérations
aspirant 1’étre humain depuis sa plus jeune enfance & tendre vers ce
manque -puisque paa signifie également en tahitien "i1 n’a pas ou
rien"-, vers la Chose, das 0Ding?7, c’est-a-dire 1’objet sexuel qui,
n’ayant jamais eu de propriétaire, est voué i la perte perpétuelle et
gravé dans 1’inconscient. Comme le souligne ANSALDI, “c’est ce double
manque, manque d’objet saturant, manque de la plénitude du sujet, qui
va permettre la naissance et le cheminement du désir. Ce gqui va menacer

ce désir, 1’engluer dans 1’imaginaire d’une totalité sphérique, c’est

26. Paino et pdtea sont deux autres mots désignant le pére. Cf. le lexique de DAVIES, 1b1d.

21, LACAN distinque die SACHE et das DING : "La Sache est bien la chose, produit de 1'industrie ou de
1'action humaine en tant que gouverné par le langage. Si implicites qu’elles soient d'abord dans
la genése de cette action, les choses sont toujours & la surface, toujours & 1a portée d'étre

explicitées. (...) Le Ding comme Fremde, étranger et méme hostile & 1'occasion, en tout cas comme
le premier extérieur, c’'est ce autour de quoi s'oriente tout ie cheminement du sujet. (...) Cet
objet 14 {...) il est clair que ce qu'1} s'aqit de trouver ne peut pas &tre trouvé. "Das Ding”,

n L'éthigue de l1a osychanalyse. Le Séminaire VIII, Paris : Seuil, 1986. p. 58-65.
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aussi ce qui permet au désir d’exister.”?8 Dans Ms et Ms, Taaroa se
constitue un paa hou, une nouvelle enveloppe, donc 1’amorce de
1’économie d’objets “"substitutionnels” proférant 1’assomption d’un
sujet2® qui désire; un sujet qui, face aux frustrations que rencontrent
ses demandes3? indiquant quelque part le retour 4 la premiére coquilie,
voit naftre peu & peu les différentes parties du monde3! : Taaroa
"crée” les montagnes, les plantes et les étres vivants.

Notons encore une remarque : 1’expression “Taaroa n’avait ni peére,
ni mére, ni frére, ni soeur” (Ms) n’est pas sans interpeller le rdéle du
Pére et celui de la Mére, non seulement lors de 1la naissance de

1’enfant, mais aussi durant la période de 1’avant et du pendant de la

28. Jean ANSALDI, Sexualité, Séminaire d'Ethique, texte dactylographié, Faculté de Théologie
Protestante de Montpellier, 1989-90, p. 11-12,

29. ROHEIM a proposé le vocable TAMA comme SUJET PSCYCHANALYTIQUE : “Tama, qui veut dire
littéralement enfant, signifiait également sujet.” Psychanalyse et anthropologie, op. cit., p.
370. L'auteur, vu la source qu'il cite, n'a fait que reprendre le SUJET ETHNOLOGIQUE. D'ailleurs,
aux Marquises comme partout en Polynésie Frangaise, tams reldve plus d’une identité sociale que
d'un sujet de 1'énonciation. Toutefois, 1'idée de 1'auteur était bonne et nous la garderons. Nous
poserons bridvement et provisoirement une esquisse du Sujet Désirant & partir du Schéma-L de
LACAN : soient vau le sujet de 1'énonciation (S), ¢ le sujet de 1’énoncé grammaticale (a), vérd
'autre (a') et V&tahi-é ( A ). Le vau dont la forme euphonique est au, se rapproche du sujet
unique, le va implique 1'idée de séparation avec le ( caractérisé par le désir qui commence au
sein de la mére (le lait se dit u, et !'enfant de cet 4ge est appelé 4id (buveur de lait); le d
s'apparente donc au moi; le vérd, c'est 1'autre de 1'entourage social; le vétahi-¢ équivaut &
1'Autre en tant qu'il est radicalement autre. 0’autre part, le 0 est 1ié au hirod (le conscient),
et le vau au aroaroa ou unuhi (indistinct, donc inconscient car en Palmotu ngaro (z aro) signifie
oublier). Reste & comnaitre la pertinence de cette adaptation polynésienne. L& encore, nous
serons bref : les médecins, notamment les psychiatres, ont été confrontés au FIU ("éprouvé
psychique®, selon la définition  psychiatrique) polynésien. D'une maniére générale, leur
observation dépasse rarement les frontiéres de 1'état dépressif. Cf. Dominique VICHET, Mythe de
Tahiti et pathologie en Polynésie Frangaise, Thise de Doctorat en Médecine, Faculté de Médecine
de Montpellier, 1987, p. 62-67. Certes, le FIU révéle un état pathologique, Mais de quoi est-il
symptdme ? A partir du Schéma-L tahitiennement adapté, il apparait typologiquement que FIU
implique un G encore désirant du sein de sa mére, auquel cas le sein est appelé titi, c'est-a-
dire esclavage. Notons aussi que FIU est composé de fi et de u : fi signifie emméler, enchainer;
fiu manifeste le U en difficulté; en tahitien FIFIV désigne un animal. Ainsi, FIU nous semble
exemplifier le cas d'un sujet divaguant entre les deux premiers moments de 1'Oedipe. FIU a aussi
son corrolaire avec HAUMANI (rouler le 4 avec les doigts).

30. Demandes surtout formulées en Ms : les deux ‘créatures” de Taaroa, Tumu-Nui (Grande Fondation) et
Papa-Raharaha (Roc Stratifié), lui répondirent qu'ils ne pouvaient pas ramper vers lui.

31. Das Ding, d'aprés LACAN, s'articule dans la dynamique hallucinatoire d’une référence, premier
noment indispensable pour accéder & ume Weltanschauung : ‘En fin de compte, sans quelque chose
qui 1'hallucine en tant que systéme de référence, aucun monde de la perception n'arrive &
s'ordonner de facon valable, & se constituer de fagon humaine.® ‘Das Ding”, op. cit., p. 66.
LACAN fait le rapprochement entre das Ding et le vide & partir duquel le potier faconne le vase.
“De la Création ex nihilo®, in L'éthique de la psychanalyse, op. cit., p. 139-152.
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grossesse32, Car, avant de devenir une personne sociale, 1’enfant peut
déja advenir, dans la dynamique du langage des parents, comme sujet.
2. La structure oedipienne.

Le projet de Mi consiste culturellement a dire quelque chose qui
reléve de 1’origine des cocotiers. Pourtant, & 1’analyse, il semble
manifestement poindre, en convoquant d’autres mythes, une structure se
rapprochant de celle de 1’0Oedipe.

La castration de 1la mére caractérisant le premier moment de
1’0edipe, est désignée par la mort de Tuna qui nous renvoie au désir de
Maui inscrit ici dans une stratégie provoquée par la censure éthico-
culturelle. Le désir du héros se faufile et s’abrite, par un processus
d’inversion, dans la demande de Tuna, mais aussi dans la jouissance de
celle-ci : hingahinga (mourir, “tomber d’un édifice"33) s’associe avec
moe (dormir) koapiapi (trou étroit = "bouche"), tira (phallus). Cette
mise en scéne est toutefois ébranlée d’une part par la répétition d’une
sorte de “lapsus” de Maui : le "ouvre donc" déclenché par la demande de
Tuna; et d’autre part, par la dénégation de Maui : “"c’est toi qui m’as
demandé d’entrer dans la ’bouche’.”

Ici, Maui s’assimile facilement a 1’enfant qui se posant comme
1’objet qui manque & la mére -manque découvert par la proximité
quotidienne de 1’un et 1’autre-, s’institue d’un statut imaginaire qui
consiste & "étre le phallus“34 que la mére n’a pas; la Toute Puissance

Imaginaire s’obtiendrait par 1’équation : Mére + Phallus.

32. Cf. Jean Marie THEVOZ pour les données scientifiques de la conception in vitro, Entre nos mains
l'embryon, Genéve : Labor et Fides, 1990. Récemment, Rocky MEUEL, médecin polynésien, a soulevé
les problémes de 1’augmentation de 1'avortement dans un contexte ou la vie est & cheval entre une
tradition délabrée et une modernité déstabilisatrice. Il propose, entres autres, pour une
réflexion pastorale, la ré-ouverture des dossiers de la pratique polynésienne de 1'adoption, de
la notion polynésienne de famille, et le statut de 1'assistance. C.f. Ved Proteteni o’ 2, Juin
1992, p. 4-6. I1 serait intéressant d'ajouter & ces réflexions la pratique de 1'infanticide
d’autrefois ainsi qu'un débat autour du thdme “1'enfant comme sujet désiré".

33, Frank J. STIMSON, A dictionary of some Tuamotuan dialects of the Polynesian language,
Hassachusetts : The Hague, 1364, p. 137,

34, Faut-i1 rappeler que le phallus n'est pas le pénis, mais le signifiant du manque dans
|'Imaginaire de 1’enfant ? Jo&l OOR, Introduction & Lacan, op. cit., p. 95.



72

Le deuxiéme moment de 1’Oedipe ou 1’enfant découvre que la meére
désire ailleurs, en 1’occurence le pére, ressort explicitement dans Me
mythe d’émergence de Tuamotu

Six enfants n’avaient jamais vu leur pére. Maui-Tiitii, le dernier
fils, apergut un soir son pére en compagnie de sa mére, tous deux se
dirigeant vers 1’ouverture conduisant & la deuxiéme plate-forme de 1la
terre. Le jeune héros, aprés avoir tué les trois gardiens de 1’entrée,
se transforma en oiseau et retrouva ainsi ses parents dans leur
cachette. Mais, Maui-Tiitii fut démasqué (redevenu humain). Pour Tle
punir, son pére ordonna aux esprits mauvais de 1’attaquer. Sorti
victorieux de cette épreuve, Maui-Tiitii regut comme récompense le
soleil et la surveillance du mouvement de cet astre afin de permettre
au monde de dormir la nuit et de cuire leur nourriture le jour.

Cette version, dont Mi1 est 1’une des variantes, fait intervenir le
pére qui va constituer 1’é1ément tiers dans la dynamique phallique. La
présence paternelle prive la mére du phallus qui est censé étre chez
1’enfant. Le pére considéré comme porteur de 1’objet phallique, devient
donc le concurrent qu’il faut séduire ou rivaliser pour 1’avoir : dans
Ms, la transformation de Maui en oiseau et surtout le défi imposé
paternellement expriment cette rivalité entremélée de séduction; la
récompense (le soleil et son mouvement maitrisés) se rapporte au Pére
Imaginaire Castrateur et Tout Puissant.

L’enfant oscille ainsi entre "8tre le phallus” et “"avoir Te
phallus", et cette phase le préparera & accéder au niveau du troisiéme
moment de 1’Oedipe : le pére devient lui aussi marqué par le manque
puisqu’il désire la meére d’une part, et, d’autre part, impose sa loi de
"possesseur” de la mére, donc de 1’interdit de 1’inceste. La castration
symbolique du pére n’est pas sans conséquence : elle creuse dans
1’enfant un manque et le fait advenir comme Sujet Désirant qui
désormais doit désirer une femme autre que sa mére. Autrement dit,
1’accés & la culture passe par la loi du pere35. M1 retrace & sa

maniére cette étape symbolique dont la portée sera dégagée lorsque nous

aurons analysé le couple Maui-Hina et le signifiant "Tuna”.

35. "C'est dans 1'ordre de la culture que joue la loi. La loi a pour conséquence d'exclure toujours
1"inceste fondamental, 1'inceste fils-mére (...)" Jacques LACAN, “Das Ding II", in L'éthique de
la psychanalyse, op. cit., p. 83.
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3. Maui et Hina ou le systéme exogamique.

L’émergence d’'un Maui Désirant (i1 appelle Hina) advient & la suite
des “trois pénétrations”. Une tentative plane qui nous attire vers la
signification du chiffre trois : décortiqué, les trois orifices de la
noix de coco deviennent visibles, et sont interprétés dans les dires
polynésiens comme étant les yeux et la bouche de Tuna. Essayons de
dépasser ce symbolisme culturel.

Dans M1, la germination du cocotier coincide avec 1’apparition de
Hina. Deux mythes d’origine des cocotiers de Tahiti (Iles de 1a
Société) ont gardé en mémoire la présence indispensable de cette
personne tierce : en M7, cette plante vient de 1’acte d’un fils “bien
formé"” et devenu "immédiatement adulte” qui a planté les troix premiers
8tres humains dont la téte est formée en noix de coco; en Ms, lors
d’une famine, trois enfants souffrant de faim aprés la mort de la mére,
~ attendaient leur pére parti dans les vallées pour trouver de quoi
manger. A son retour, il s’apergut que les enfants donnaient naissance
a des plantes inconnues (cocotiers). Toujours dans la méme aire
géographique, Mes et Mio, deux autres versions tahitiennes de M7,
mettent en évidence un théme commun : le mariage. Tuna (une anguille
d’eaud®) est présentée, surtout par Ms, comme le mari promis & Hina,
laquelle sollicite 1’intervention de Maui pour que le projet de ses
parents n’aboutisse pas. Les quatre mythes (M7 & Mio) insistent donc
sur 1’importance d’une troisiéme instance pour ouvrir deux dimensions
possibles et fondamentales, 1’une étroitement dépendante de 1’autre.
Représentons-les avec les équations corrélatives suivantes :

"naissance” du cocotier distance consanguine

R

"complexe d’Oedipe assumé” alliance
Autrement dit, les perspectives d’alliance questionnent profondément

d’une part la relation parents-enfant, et d’autre part les possibilités

36. Notons que Tuna est, dans Mi, une anquille de mer,
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de mariage selon les lignées familiales. Ces deux situations ne sont
jamais tota1emeht dépassées une fois pour toutes : Hina, en Mio, épouse
certes celui qu’elle désire, mais devra se contenter le reste de sa vie
du frére de celui-ci; ni elle, ni ses enfants ne survivront a la
sécheresse qu’a condition de boire 1’eau de coco qui vient de Tuna.
L’histoire de Hina reprend d’une maniére inversée et symétrique celle
de Maui en M1 : Maui s’est "débarassé” de Tuna, mais pas complétement,
car 1’anguille subsiste quelque part dans le symbolisme du cocotier.

Revenons maintenant aux atolls de Tuamotu avec Mi1, mythe
d’émergence de Anaa-Takaroa :

L’univers était comme un oeuf qui contenait Te-Tumu (La fondation)
et Te-Papa (Roc stratifié), i1 finit par crever et donna naissance a
trois plates-formes superposées, celle du bas supportant 1les deux
autres. Sur la plate-forme inférieure, Te-Tumu et Te-Papa créérent les
hommes, les animaux et les plantes. Le premier homme (Matata : Effort),
sans bras, mourut; le second (Aitu : Divinité), sans jambe et n’ayant
qu’un seul bras décéda également; et le troisiéme (Hoatea : ami clair),
étant parfaitement formé, survécu et s’unit & Hoatu (ou Fakahotu
Abondance) créée aprés 1lui. Les enfants de ce premier couple
provoquérent trés vite une surpopulation. Invités par leur pére, ils
soulevérent la premiére plate-forme pour disposer de plus de place pour
eux, les plantes et les animaux; puis durent la percer pour y demeurer.
Le méme événement se produisant, ils accédérent a la seconde plate-
forme, et finalement & la troisiéme qui représente la surface de 1la
terre. Peu A& peu, ils soulevérent les cieux superposés jusqu’a
1’établissement de 1’ordre.

Ce texte attire 1’attention sur la triple phase conduisant a
1’apparition d’une dimension de société3’” : 1- trois tentatives de
“création” de 1’homme précéde 1’existence du premier couple; 2- trois
plates-formes percées se donnent comme conditions pour vivre sur la
surface de la terre; 3- 1’ordre apparait & 1’issu des trois étapes : la
naissance des enfants, 1’abandon de la demeure des parents, et 1Ia
séparation progressive des cieux et de la terre.

Faisons un pas de plus avec Miz, chant de lamentation de Tuamotu :

un pére et une mére pleurent leur fils Atea (autre nom de Hoatea Mi1)

37. J.L. YOUNG, & reproduit le dessin de 1a représentation du monde faite par PAIORE (Tuamotu) en
1869. "The Paumotu conception of the Heavens and of Creation”, in J.P.S., Volume 28, 1919, p.
210. Kenneth P, EMORY a esquissé un commentaire comparatif & partir de ce dessin et de 1a version
de PAIORE : sont représentées les neuf 6tapes précédant 1'établissement de 1'ordre, “The
Tuamotuan creation charts by Paiore™, in J.P.S., Volume 48, 1939, p. 4.
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qui part en voyage de noces., Le pere dit : "Vae-toru te ta@ne" (Vae-Toru
(séparé trois fois) est le mari); et la mére répond : "Te ipo i fano ra
1 fakamate” (1’aimé (le fils) s’engage dans un voyage de mort). Ce
mythe est important, car i1 nous met en présence d’un trait
caractéristique de la culture polynésienne qui existe encore
aujourd’hui : lors du mariage, les jeunes mariés regoivent, d’un des
parents, un nom de mariage auquel ils répondront pendant la durée de
leur vie de couple3®., Ce changement de nom revét une dimension
symbolique : le passage de 1’adolescence au stade adulte.

Mi2 et Mi1 semblent, d’autre part, discuter entre eux : Mi1 =
1’homme est né de la meére (terre), mais i1 obéit au pére; Miz = c’est
le pére qui nomme le fils; et la mére ne peut que se lamenter de cette
séparation d’avec le fils. Par ailleurs, ils communiquent avec M4, Ms
et Mi. Mi1 pose au départ un pacte d’alliance (1’oeuf contenant deux
"8tres") et souligne ainsi que 1’homme est généalogiquement précédé.
Ms, Ms et M1 présentent, en premier lieu, le déni de la reconnaissance
des ahcétfes. I1s prénent simultanément un odi (cf. 1e.p5 dont dérive
la coquille et 1’identification de Maui devant Tuna) et un non (Taaroa
n’a pas d’ancétres; de surcroit, en Ms, i1 est toivi3® (seul) et celui
qui “s’est lui méme attribué son nom” (nd na iho i topa 7 to na Tho
jda, o Taaroa) ; Tuna A la fois femme et mére de Maui). C’est seulement
dans un second temps, que se dessine la notion de pacte (Taaroa crée

1’homme avec TU40: Maui et Hina pactisent autour du cocotier).

38. Les mariés sont appelés du méme nom qui est suivi des qualificatifs Tdne pour 1'époux, et de
Yéhine pour 1'épouse.

39. Vocable utilisé &galement en Mia, mythe d’émergence de Tahiti récité par MARE {Société) : Kenneth
P, EMORY, "The Tahitian account of creation by Mare’, in J.P.§., Volume 47, 1938, p. 53-58;

40. Cf. Mev et Mao (Société), variantes de Me et Ms : 1'émergence des hommes autour d’un pacte entre
Taaroa et Tu y est mieux décrite. Notons que Ma (cf. p. ...), dont la structure du récitatif
dévoile la beauté de la rhétorique tahitienne, reldve manifestement d’une réalité historique :
probablement la premiére découverte des iles du Triangle Polynésien par les premiers polynésiens
dont Taaroa et Tu sont respectivement présentés, dans cette version, comme Roi et Prétre, donc
deux principaux organisateurs de la vie ilienne.
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Les mythes d’origine des cocotiers et d’émergence des deux groupes
ethniques font communément allusion a la relation parents-enfant et a
la question d’alliance; question qui n’est pas sans difficulté : aux
iles Tuamotu, le pacte d’alliance semble reposer sur une régle simple
(le départ du fils vers d’autres iles), mais difficile, puisqu’une
distance consanguine de neuf & dix générations est imposéed!; aux iles
de la Société, le pacte d’alliance parait plus complexe (préserver la
royauté dans les combinaisons internes : classe royale/classe des
chefs; et dans les combinaisons externes42 : avec les autres groupes
d’iles), mais tolérant (possibilité de mariages classe royale/plébéiens
: les enfants restent plébéiens).

Est-i1 maintenant possible d’interpréter le chiffre trois ? Au lieu
de se fier au symbolisme, nous préférons souligner qu’il implique
surtout un jeu de présence et d’absence : en Mi, absence apparente du
pére; de M7 & Mio, absence de nourriture ou de 1’eau et présence du
pére; en Mi1 et Mi2, absence des parents et présence des enfants, ou
départ du fils.

4. Métaphores polynésiennes du Nom—du-Pére.

L’interdit de 1'inceste est symbolisé, au Tuamotu, par le cocotier
selon les mythes d’origine de cette plante, et “"apparemment” aux files
de la Société, par la coquille devenue vodte du ciel selon les mythes
d’émergence. Tant que les conceptions du Pére et de la Mére ne seront
pas abordées, i1 nous parait partiellement acceptable de dire que le
cocotier est aux uns ce que 1’'émergence de 1’homme est aux autres. Nous

y reviendrons dés que nous aurons répondu & la question suivante

41, Cf. le récit et la représentation du monde selon PAIORE (Tuamotu), in Kenneth P. EMORY, "The
Tuamotuan creation charts by Palore”, op. cit., et J.L YOUNG, “The Paumotu conception of the
Heavens and of Creation”, op. cit.

42. W3, origine des plantes et animaux de Tahiti (Société) : les possibilités matrimoniales sont
exprimées par les codes botaniques (1'arbre & pain et le cocotier inaugurent la liste) et les
codes zoologiques (généralement des oiseaux). Le systéme est trop complexe pour |'aborder ici.
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existe-t-il une version des iles de la Société, qui comporterait le
mythéme d’une autre plante provenant d’une téte humaine ?

Lisons donc Mi4, origine des arbres & pain¢3 de Raiatea (Société):

A la suite d’une disette, Rua-Taata pris de pitié pour ses enfants
(trois gargons et une fille) dit & son épouse Rumau-Arii : "O Rumau-
Arii lorsque tu t’éveilleras le matin, va dehors et tu trouveras mes
mains qui sont devenues des feuilles, regarde le tronc et ses branches,
ce sera mon corps et mes jambes, et le fruit rond que tu verras sera
mon créne; le coeur du fruit sera ma langue. Fais rétir le fruit,
laisse-le tremper dans 1’eau, puis enléve la peau44 en la battant et
manges-en, puis donnes-en & nos enfants; ainsi vous n’aurez plus faim.”
Le lendemain matin, Rumau-Arii découvre en effet le prodigieux arbre,
et applique les indications de son mari pour sauver leurs enfants, puis
toute 1’ile et progressivement les iles avoisinantes.

Merveilleusement, le mythe poétise ici la mort du Pére : Rua-Taata
se transforme en arbre & pain par aroha (compassion) pour ses enfants.
Mais, en méme temps le mythe censure doublement 1le récitatif de cet
événement. D’une part, i1 le situe loin du village, dans la valliée et
en pleine nuit; la mére et les enfants étant, le matin, les seuls
témoins de 1’apparition de cet arbre. D’autre part, il 1’actualise lors
d’une disette, 0@, signifiant qui doit é&tre élucidé, car, dans un
contexte oUu la mer 'et la terre constituent deux abondantes sources
nutritives, le terme de famine ne convient naturellement pas. A
1’échelle du Triangle Polynésien4S, oé indique bien une disette dans le
sens de manquer collectivement d’un aliment nécessaire. Aux Iles
Marquises, 11 semble également souligner le "refus de rendre"4®.

Quoiqu’il en soit, notons que le manque dont souffre 1'ile de Mis

est de 1’ordre d’une métaphore. Les quatre aliments de survie connotent

43. Cet arbre, |'artocarpus altilis, produit des fruits qui, une fois cuits, sont sussi nutritifs que
le pain, d'ol son nom européen, Paul PETARD, Plantes utiles de Polynésie Frangaise. Raau Tahiti.
0p. cit., p. 141-149,

44, Cf. notre remarque sur le paa, p. 69-70.

45. Hawari : onea; Tonga : hoge; Rarotonga : onge; Tokelau et Samoa : oge; Tuamotu : hoge, Mangareva
. oge. Cf. Edward TREGEAR, The Maori-Polynésian comparative dictionary, Wellington (Nouvelle-
261ande) : Otago University Library, 1915, p. 292; Edmund et Iréne ANDREWS, A comparative
dictionary of the Tahitian language, Chicago : The Chicago Academy of Sciences, 1944, p. 97.

46. 1. R. DORDILLON, Grammaire et dictionnaire de la langue des Iles Marquises, Paris : Belin et
Fréres, 1904, p. 201,
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une restriction matrimoniale : les deux paires fara/drdea et
teve/tupa*’ sont des nourritures terrestres; il manque donc la
nourriture provenant de 1’océan. L’arbre a pain, contrairement a
d’autres plantes comme le cocotier, ne peut pas traverser la mer; il
exige un moyen de transport comme la pirogue. A ce propos et par
rapport & M1, le processus métonymique est doublement ostensible :

- Le mythéme de ce fruit provenant de la mer est substitué par le
mythéme de fruit venant de la vallée. De surcroit, la riviére, lieu ol
1’un des serviteurs du Roi de 1’ile découvre les peaux de ce fruit
jetées par Rumau-Arii, fonctionne comme une ligne de contiguité entre
les signifiants mer et vallée.

- L’arbre déraciné de la vallée est planté sur le marae (sanctuaire)
familial de Rumau-Arii (étonnemment, le nom de ce marae est Toa-Puhi :
corail d’anguille ~ Tuna de M1), puis restera définitivement & Opoa, &
la résidence du roi Noho-Arii4® : ces gestes caractérisent
1’hospitalité offerte & céux qui débarquent d’une autre ile.

Y a-t-il lieu d’établir ici une analogie avec le mythe freudien de
la horde primitive4® ? La lecture syntagmatique d’un cbté, et 1’analyse
de 1’autre favorisent un oui : le récit diachronique évolue d’une
situation de famille repliée sur elle-méme vers une conjoncture
exogamique favorisée par la mort du pére, dont 1la substitutionv
métaphorique est corroborée par 1’acte de manducation; 1’ambivalence

causée par "un pére violent, jaloux, gardant pour lui toutes les femmes

47, Fara : pandanus tectorius; drdea : argile; teve : amorphophallus paeniifolius (plante herbacée),
tupa : crabe de terre. Le fara et le teve sont effectivement des plantes de disette. Cf. Pau)
PETARD, Plantes utiles de Polynésie Frangaise. Raau Tahiti. op. ci1t., p. 54, 81, 84, 101, La
consommation de ces deux plantes implique nécessairement la cuisson. D'ol le rapport avec
1'argile et le crabe de terre qui doivent aussi étre cuits.

48. Le rapprochement des noms est significatif : Rumau-Arii (&tre pressé de tenir un ro1) et Noho-
Arii {demeurer roi). Notons aussi que le marae familial s'appelait auss1 “vauvau 108", c'est-4-
dire d’aprés Ouro RAAPOTO, “tapis de nom™, Le Marae, op. cit., p. 35.

49, Siqmund FREUD, Totem et Tabou, trad. par Serge JANKELEVITCH, Paris : Petite Bibliothéque Payot,
1990 (1912}, p. 210-219.
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et chassant ses fils a mesure qu’ils grandissent”30% se fait trace dans
le signifiant éroha (compassion) qui n’est rien d’autre que le reflet
de 1’exagération affective envers le pére, attitude voilant 1’hostilité
inconsciente de 1’entourage familial, et donc un souhait inconscient de
tuer le pére.

Qu’en est-i1 du tapu (tabou) de 1’arbre a pain ? Seul son nom (dru)
était royalement prohibé. Bien que sa consommation n’implique pas de
rituel dans les iles de la Société, notons que 1’offrande de ces fruits
aux dieux était pratiquée pour leur demander de rendre fécond le pays
aprés le passage dévastateur des ennemisS', D’autre part, le mythe
précise que depuis cet événemenf trois changements de nom eurent lieu :
Mahuru, le roi de Rajatea, a di prendre le nom de UrwS2; celui de
1’arbre a été remplacé par Maijore (effleurer 1la perte), nom d’une
vallée de 1’ile ; et la téte humaine appelée jusque-1a Uru a regu
1’appellation de Upoo. De nos jours, les tahitiens appellent encore cet
arbre Tumu-Uru (1it. arbre & téte), et Afii la téte d’un animal.

A 1’apalyse -le champ sémantique nous aidant également-, uru se
révéle comme un signifiant de Toute Puissance : avoir le Uru en Mia,
c’est avoir la téte de 1’ancétre qui avait toutes les femmes pour 1lui.
En M2 (Tuamotu), un adolescent quitte son ile pour rechercher ses
parents enlever par un oiseau démon. Plus tard, il reviendra avec le
crine de son pére, mais aussi avec une fiancée. Ainsi, s’éclairent
également M1 (Maui revient sur la terre rencontrer Hina avec la téte de
Tuna) et Ms (lors de la “"création” du monde & partir des membres de son

corps, Taaroa s’est préservé sa téte).

50. Ibid., p. 212,

51. HENRY, Tahiti aux temps anciens, op. cit., p. 326. Dans certaines iles de la Société (Tahiti
Porapora, Raiatea), le rdine (inflorescence de cocotier) était offert aux dieux en gage de paix.
Cf. Kenneth P. EMORY, “Une priére de marae tahitienne de la famille royale Pomare”, in 8.5.£.0.,
Tome XIII-1, n" 150, 1965, p. 457-465.

52, Ce nom est aussi le premier d’une des généalogies des POMARE (famille royale), cf. Teuira HENRY,
ibid., p. 255.
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La prohibition du nom semble avoir également atteint le cocotier :
Tuna qui était mythiduement 1’ancétre propriétaire de cet arbre totem
est substitué par Niu, arbre dont 1la désignation la plus courante
aujourd’hui est Tumu-Haari (arbre & coco) en tahitien, ou Tumu-Hakari
en paumotu. A Mangareva (archipel des Gambiers), un rite d’initiation a
la prétrise, selon Honoré LAVAL, atteste la manducation rituelle du uru
et du niu. Les novices devaient d’abord subir cing épreuves : apprendre
les récits (mythes, priéres...), respecter le tapu des femmes, habiter
un certain temps dans les cabanes situées & proximité du marae
(sanctuaire), raser les cheveux de leur téte, et passer le rituel de la
plongée maritime. "Venait ensuite le ’igoigo’ proprement dit ou bouchée
mystérieuse. L’initiateur prenait un morceau de fruit & pain fermenté
et cuit sans avoir été pétri qu’il m8lait & la créme de coco également
cuite (...) A chaque initié qui recevait une bouchée, il disait
'Regois Tu’, et 1’initiateur se sentait alors sous le coup de
1’inspiration..."53, Manger signifie donc s’approprier d’une force
venanf deé deux fruits pour 8étre prétre; ef uru, souvént traduit par
inspirer ou s’inspirer, en est la manifestation phénoménologique.

Ainsi, le Niu et le Uru se donnent ici comme illustrations polyné-
siennes du meurtre freudien du pére, c’est-a-dire de 1la métaphore
lacanienne du Nom-du-Pére54, Autrement dit, castration symbolique du
pére et refoulement (tanu : planter = huna : cacher ou puni : voiler)
de la quéte du phallus entrelacée du désir de la mere.

5. Approche polynésienne du concept Pére.

Rua-Taata de Mis4 constitue une métaphore du Nom-du-Pére. Pourtant,

et nous allons le voir, la mythique polynésienne nous incite & lire ce

signifiant comme une métaphore-métonymique; i1 en sera de méme pour le

53. Texte cité par Pierre A, RIFFARD, ‘L’ésotérisme tahitien®,in B.5.£.0., Tome XX-8, n’ 43, Juin
1988, p. 18.

54, Jo8) DOR, Introduction & Lacan, op. cit., p. 114-122.
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cas de Tuna en Mi. Ces deux figures nous conduiront & la conceptua-
lisation du pére et de la méress.

Rua-Taata, littéralement, signifie "deux étres humains”. Mis, mythe
d’origine des cocotiers de Faite (Tuamotu), variante de M1, parle aussi
de Tuna en tant que "deux ancétres"” : tanu te niu a Paparua Tuna
(planter le cocotier de Paparua Tuna); Paparua (1it. "deux rocs ", papa
= lignée ancestrale). Tuna et Rua-Taata désignent donc le méme
signifiant : "pére-mére”. M1 met 1’accent sur 1’inceste (Tuna et Maui),
et Mi4 insiste sur le meurtre du pére (Rua-taata). Ce qui est manifeste
chez 1’un devient latent chez 1’autre. Autrement dit, 1le mythe
d’origine des cocotiers de Tuamotu et le mythe d’origine des arbres 2
pain de 1la Société, emploient 1leurs propres codes (probablement
influencés par le contexte écologique) pour exprimer le méme message

("planter5€ pour éviter la pénurie matrimoniale"”) basé sur les deux

lois structurales et universelles (interdit de 1’inceste et interdit du

55. Tableau de présence et d'absence du Pére ou de la Mére, et I1'ouverture exogamique. Pour les
parents : + = présence, et - = absence; - ou + = absence apparente des parents au départ et
présence généalogique ensuite. Pour les enfants : + = positif, et - = négatif; exogamie : - ou +
= du néqgatif vers le positif; et + ou - = du positif vers le négatif.

ARCHIPEL DE TUAKOTU ARCHIPEL DE LA SOCIETE
PARENTS ENFANTS PARENTS ENFANTS
PERE | MERE | ENFANTS | EXOGAMIE | PERE | MERE | ENFANTS | EXOGAMIE
COCOTIER - + + + t - tou-| +ou-
: EMERGENCE + t - out -ou+ | -out|-out t +
; ARBRE-PAIN ? - + + 4
g COCOTIER + - tou- +ou - ?

56. Le mythdme “tanu” est focalisé, dans 1'archipel de la Société, sur I'arbre & pain. Au Tuamotu,
les mythes des cocotiers 1'accentuent avec |'expression “tanu te niu” (planter le cocotier)
soulignée par les dix variantes Mis & Mis (cf. annexe) : ces textes sont éclairés par Mies qui
associe tanu te niv & 1'acte de la copulation. Mis développe un autre épisode qui s'affaiblit en
Misc-q; i1 s'agit d'un moment d'angoisse qui précéde 1'acte de procréer: Ka motu tungatunga, e
pepe, ka motu ki te kohe tara mai Havaiki, ka motu e (qu’il soit coupé pour 8tre séparé, qu'il
s0it coupé avec un bambou de Havaiki); i1 y a ici deux motifs liés entre eux : “couper la téte de
1'anquille” et “couper le pénis™ (qui connote ici la castration symbolique du fils. Cf. la
pratique polynésienne de la subincision qui est techniquement parlant différente de la
circoncision juive).
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sang37). Chacun met donc en exergue ce que le mythe d’émergence de leur
contexte respectif n’arrive a pas expliciter. Au Tuamotu, le mythe
d’émergence reconnait les trois instances pére-mére-enfant, mais c’est
le mythe de 1’origine des cocotiers qui problématise cette relation
triangulaire. Aux iles de la Société, le mythe d’émergence met en avant
plan le complexe d’Oedipe, mais c’est le mythe des arbres & pain qui
actualise la castration symbolique du pére.

I1 nous semble que Tuna et Rua-Taata nous indiquent peut-étre
quelque chose du désir polynésien. Si, dans les mythes étudiés jusqu’a
présent, tous deux signifient "deux étres" inconsciemment inséparables
qu’il importe de distinguer culturellement et surtout symboliquement,
i1 n’en demeure pas moins que la différenciation nominaliste du pére et
de la mére ne se détermine que progressivement, dans la relation
socio-familiale des parents-enfant, autour du signifiant Metua (parent)
dont T4ne (homme) et V&hine (femme) constituent 1les principales
déc]inai;ons. Ainsi, quelque part dans 1’anthropologie polynésienne
travaillerait le désir d’un "avoir TOUTE la mére" pour “&tre TOUT le
pare". D’ailleurs, Metua ne dérive-t-il pas de matua’® dont le statut
se rapproche de celui des dieux (atua). D’ol étre Metua comporte en
substance, dans la sphére de 1’imaginaire, un "&tre comme des dieux”
dans cette double instance parentale dont 1’enjeu se joue sur le fil de
la désinence familiale, lieu de la butée du désir infantile de la meére
et de 1’assomption d’un sujet désirant dans la dynamique d’un choc en
retour d’une parole nommante émanant du Metua en tant qu’il est Metua

Faaadmu, Pére-adoptif.

57. 11 n'est pas sans conséquence de constater 1'universalité dans le temps et dans |'espace de ces
deux interdits. Ceux-ci apparaissent alors comme deux données toujours déji 1d, structurant toute
société humaine.* Pierre REMY, “Pertinence du concept de loi morale”, in Recherches de Science
Religieuse, 62, 1974, p. 508.

58. Lit. coller ou s'unir. Cf. M20, mythe de Porapora-Tahiti {Société).
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6. Une pause en Nouvelle-Zélande.

Dans son 1livre intitulé Sans tabou ni totem, Serge ODUNIS s’est
attaché a démontrer que les mythes, 1les rites, 1les pratiques
économiques et le langage de la production matérielle et imaginaire des
Maori de Nouvelle-Zélande (Sud-Ouest du Triangle Polynésien) sont
structurés par le complexe d’Oedipe qui s’articule étroitement et
nécessairement avec 1’économie du feu. D’ou, selon 1’auteur, 1la
spécificité de la mythologie des Maori. De son analyse structurale et
de son apport ethnologique, nous retiendrons trois points.

1. Le mythe de Te Ika a Maui (le poisson de Maui) montre la mobilité
océanienne des Polynésiens et la colonisation de la Nouvelle-Zélande
par les peuples venant principalement des iles Marqujses et de 1la
Société. Les documents ethnologiques et archéologiques confirment
effectivement cette migration. Mais cette découverte n’a pas été sans
provoquer un choc psychologique A cause de la superficie (269 000 Kmz)
et du climat (le froid et 1la neige) exigeant de gros efforts
d’adaptation aux voyageurs venant des toutes petites iles et habitués a
un climat tropical. Le choc culturel a did étre "si grand qu’il a
bouleversé le panthéon polynésien”5?, et modifié ipso facto 1la
mythologie.

2. Les mythes d’origine de la patate douce (umara) et surtout le
rituel de la plantation et de 1la consommation de ce tubercule
alimentaire signalent un personnage nommé Rua-Taranga qui est la mére
de Maui et en méme temps le grenier souterrain utilisé pour conserver
les patates douces de la cuisine. L’auteur voit ici une répétition de

1’inceste meére-fils. "Le champ de Kumara (patate douce) était tapu

59. Serge OUNIS, Sans tabou ni totem. Inceste et pouvoir politique chez les Haori de Nouvelle-
lélande, Paris : Fayard, 1984, p. 137-138.
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(tabou) des semailles jusqu’ad 1la récolte, transgresser revenait a
commettre un crime contre les atua (dieux) et méritait la mort."60,

3. Le premier chef de 1’histoire mythique des Maori est Uru te
ngangana. Parce qu’il était “celui qui hésite entre le jour et 1la
nuit”, Tane, son frére cadet lui ravit le titre de chef, ce qui lui a
permis de séparer Rangi (le Ciel-Pére) et Papa (la Terre-Mére), et
d’8tre ainsi & la fois le pére nourricier masculin et féminin. Ce
double réle constitue 1la “bisexualité fantasmatique® du chef
s’attribuant 1la “création” dans un monde replié sur lui-méme, et
réduisant la femme a la reproduction de la société tout en 1’accusant
d’8tre "la grande responsable de 1a mort des dieux et des hommes, le
néant originel et angoissant qui nourrit toute une idéologie de 1la
peur”61,

Nous retrouvons a peu prés les mythémes des iles de la Société et de
Tuamotu. La mythologie Maori nous rend, cependant, plus attentif sur un
détail clairement décrit, mais qui est resté, nous semble-t-il, dans la
marge de 1’analyse de DUNIS. En écartant la mobilité maritime des
Polynésiens, 1’auteur n’a pas relevé les traits caractéristiques des
mythes Maori, car 1’aspect misogyne de ces mythes et la discrimination
des femmes dans le religieux et le politique ne sont pas propres au
Maori. Une démarche comparative, et cette remarque est également
valable pour nous, 1’aurait empéché de demeurer exclusivement “cloitré”
en Nouvelle-Zélande. D’autre part, DUNIS, par sa minitieuse analyse
menée en paralléle avec la philologie, a peut-étre accordé de lui-méme
une trop grande importance A 1’ambivalence de la figure du pére fondée
sur le politique : “Le monde Maori est clos parce que le discours

misogyne, présent jusque dans le découpage du réel, a besoin du

60. Ibid., p. 163, 171 et 207. Les parenthéses viennent de nous. Fait important & relever : 'lg
patate douce était la plante cultivée la plus importante des Maori de Nouvelle-Zélande qui
'entouraient de soins religieux (...)" Ibid., p. 131,

61, Ibid., p. 145,
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court-circuit total de 1la création féminine pour promouvoir un étre
bisexuel de type masculin (...) L’inceste primordial, remontant & 1la
brutale séparation du ciel-pére et de 1la meére-terre, entérinait
1’antonymie culturelle de 1’homme et de la femme que le grand chef
ariki était le seul & résoudre par sa synthése bisexuelle de la thése
masculine et de 1’antithése féminine."2 Or, les rituels que 1’auteur
décrit a la page 170, relativisent pourtant bien les mythes d’origine
de la patate douce, et brise & 1’occasion la domination masculine : le
concreti%érémonia] pose une mére jouissant d’un statut de pére-mére,
figure inversée dans les mythes.

En ramenant les mythes & un systéme idéologique, 1’auteur n’a pas
réussi a réaliser son projet : atténuer la démarche l1évi-straussienne.
I1 s’est arrété 1a ou commence 1’analyse structurale. Prenons un
exemple : Te Ao Tea Roa (Nouvelle-Zélande) est 1’énorme poisson
mythique péché par le héros Maui avec la méchoire de sa grand-mére,
lequel aprés tant d’exploits (capture du soleil, découverte du feu,
technfqueé de péche et d’agriculture) a voulu rendre f’homme immortel
en tuant Hine-Nui-Te-P3, déesse de la mort. La fatalité (Maui trahi par
le rire des ses amis-oiseaux) était telle qu’il périt étranglé dans le
vagin. Et DUNIS de conclure : "Maui est le grand héros malheureux de
ces mythes. I1 meurt pour ne pas avoir su se détacher de son amour
incestueux pour la mére. I1 symbolise donc toute 1’angoisse des mortels
obligés d’accepter leur condition, et toute leur nostalgie d’un monde
immortel fantasmatique qu’il se tue & retrouver."¢3. Est-ce une fin
idéologique du héros, ou une fin logique ? Ne pas reconnaitre 1la

seconde, revient A confondre réel et réalité.

2. Ibid., p. 10.

63. Op. cit., p. 140,
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7. L'exode océanien comme mythe fondateur.

Notre petite excursion & Te Ao Tea Roa nhous a rappelé que les
Polynésiens étaient (et le sont toujours) de grands navigateurs, et que
le fenug®4 (terre, ile) se donne comme un lieu de convivialité, mais
aussi d’hostilité inter-clanique et inter-ilienne. Ce qui caractérise
1’environnement polynésien, c’est qu’il n’y a pas de fenua sans moana
(océan), et qu’il n’y a pas de fenua/moana sans rai (ciel). Ces
nouveaux éléments nous permettent de reprendre 1’analyse, mais
auparavant nous nous arréterons autour du verbe tanu (planter).

Le champ sémantique de tanu recouvre plusieurs significations
culinaire (planter pour manger), religieuse (enterrer le mort), socio-
politico-économique (savoir planter ensemble), sexuelle (planter 1la
verge) et éthique (planter implique avec un minimum de régles d’un
vivre ensemble appelant aussi les notions de 1’espace et du temps). Ce
signifiant est étroitement 1ié & upoo ou 4ru (téte)éS. I1 est également
associé a niu (ni : faire partie de, provenir de, s’appuyer sur) qui
dénote la base d’une fondation. Cela nous incite a4 le poser comme le
centre autour duquel pivotent les mythes des deux archipels. D’ou le
schéma suivant :

ARCHIPEL DE TUAMOTU ARCHIPEL DE LA SOCIETE

MYTHE D’ORIGINE DES COCOTIERS /PLANTATION DES ARBRES A PAIN

4

MYTHE D’EMIRGENCE —> TAN (—— MYTHE D’EMlRGENCE

/
4
U
A
PLANTATION DES COCOTIERS MYTHE D’ORIGINE DES ARBRES A PAIN
sur le plan analytique, tanu se raméne & deux notions : la vie et la

mort; deux termes 1liés & 1la terre, dont 1’articulation mythique

convoque les concepts d’océan et de ciel. D’un point de vue structural,

64, A lui seul, ce mot est d'une richesse de significations que nous n'aborderons que trés
partiellement.

85. U : toucher, rencontrer, contact, choc accidentel, lait maternel. Poo : gifler, fesser, creux. Au
: se presser, impatience.
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la coexistence du vivre et du non-vivre se dessine d’une part dans les
mythes d’'émergence : verticalement Ciel-Mer, puis horizontalement Mer-
Terre68; et d’autre part, dans les mythes d’origine des cocotiers et
des arbres & pain : horizontalement Mer-Terre, ensuite verticalement
Terre-Ciel. N’y a-t-i1 pas ici une sorte de phobie qui serait de
1’ordre du contact et dont cette triangulation philosophique qu’il
importe de lire dans le double mouvement (horizontal et vertical), en
serait le rebus sympt8matique ?

Charles VERNIER pourrait nous aider & cadrer cette “peur”
polynésienne : "Ce qui frappe le plus, lorsqu’on étudie la religion des
Maoris avant 1’arrivée des missionnaires, c’est la quantité des dieux
(Atuas) qu’ils adoraient. A ce point de vue, leur polythéisme
1’emportait sur celui des Grecs et des Romains, avec lequel i1 offre
d’ailleurs certaines ressemblances. (...) On peut dire en effet qu’a
cette époque, le Tahitien avait déifié tout ce qu’exprimait le langage;
il ne pogvait faire un pas sans se trouver en présence d’une divinité
ou d’un Esprit."57-

Qu’importe si 1’évaluation des dieux faite par notre pasteur soit
juste ou fausse, exagérée ou pas. Aprés tout, quand on vit dans une
religion ol les dieux sont omniprésents®® et ol 1’on chasse facilement
un dieu pour le remplacer par d’autresé®, la statistique cesse de nous
étonner. Mais retenons 1’essentiel de ce texte qui réside dans ses
derniéres lignes. Pourquoi un tel anthropos n’arrive-t-il pas & prendre

de la distance vis-a-vis de ses dieux (anciens ou/et nouveaux) qui le

66. Dunis a insisté uniquement sur 1'axe vertical, op. cit., p. 264, 368-370. L'autre axe retiendra
exhaustivement Jean GUIART : °La cosmogonie polynésienne se présente comme celle d'une
scissiparité horizontale.” Les religions de 'Océanie, Paris : P.U.F., 1962, p. 102.

67. Charles VERNIER, Tahitiens d'hier et d'aujourd’hui, Paris : Société des Missions Evangéliques,
1948, p. 59. C'est nous qui soulignons.

8. Teuira HENRY, Tahiti aux temps anciens, op. cit., p. 165-166.

§9. Ibid., p. 186-188; Jean GUIART, Les religions de I'Océanie, op. cit., p. 98-100.
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suivent jusqu’au plus banal de ses mouvements ? Autrement dit, quelle
est la cause d’une telle obsession ?

Essayons de suggérer quelques réponses, & partir du Rohu-Atua
(histoire des dieux’9) récité par TAUMIHAU : i1 y est question de 1la
nomination et des caractéristiques des iles Maurua, Porapora, Tahaa,
Raiatea et Huahine (Société), et surtout de la joie de découvrir 1’ile
de Maurua baptisée "Maurua nui te afea” (quand est-ce qu’apparaitra
Maurua 1’Auguste ?) par RG. Voila un mythéme intéressant : a hea rd te
fenua e fenua mai ai ? (y aura-t-il une ile & 1’horizon ?)

Mz2o, mythe d’émergence de Porapora-Tahiti (Société), 1’un des plus
beaux textes de la littérature mythologique polynésienne, nous vient de
PAO-RARO, RAI-TUPU, AUNA, M0O, grands-prétres de Porapora (1822), et de
TAMERA et ANANI, grands-prétres de Tahiti (1835)7'. Le style scandé et
rythmé rappelle la dimension existentielle de la traversée de 1’Océan,
la "jubilation” de ceux qui trouvent soudainement une ile inconnue et
Teur implantation sur cette "terre promise”.

Risquons une lecture hypothétique. Si nous considérons ce mythe
comme une production onirique, le désir de Toute Puissance devient
ostensible : Taaroa organise, en tant que chef, la vie sociale et

politique & partir des régles d’alliance et politique élaborées pour

70. Selon la traduction de Paul HUGUENIN qui a récolté le texte (nous le lisons en tahitien) lors de
son séjour aux Iles-Sous-le-Vent (1896-1899), Raiatea la sacrée, Bulletin de la Société
Neuchdteloise de Géographie, Tome XIV, Neuchdtel : Attinger, 1302, p. 242. Cf. également Teuira
HENRY pour le chant du retour de R et de Hina de Nouvelle-Zélande, op. cit., p. 480-482. A
notre connaissance, au point de vue des sources, les seules mentions de ce terme Rohu-Atua se
trouvent chez HUGUENIN et VERNIER (celui-ci s’est probablement servi de 1'ouvrage de son
prédécesseur suisse : op. cit., p. 63.). Les lexiques que nous avons consultés (cf. supra, et
surtout celui de DAVIES (sauf son introduction) ne signalent pas ce vocable, mis & part Rohutu
{royaume des morts), Rohutu-Nodnod (le nom de ce royaume), et le rorohd (bourdonner, siffler)
miori d'Herbert W. WILLIAMS , A dictionary of the Maori language, Wellington (Nouvelle-Zeland) :
A.R. Shearer Government Printer, 1971. Sachant que les lexigues ne peuvent pas avoir le dernier
not, suggérons deux propositions : il s'agirait peut-etre de ROHI ATUA (oeuvre divine) ou de RAHU
ATUA (incantation précédant une “création divine’). La seconde solution rejoindrait 1’emploi de
rahv et rahud atua dans les mythes d'émergence de la Société, termes que la plupart des auteurs
traduisent par créer, créature, ou création selon les cas.

71. Teuira HENRY, op. cit., p. 348-353. Le titre de ce texte est, dans ce livre, "Période du chaos™;
nous le lirons comme un texte commencant plutdt par le douloureux moment caractérisant le départ
d'un peuple expatrié.
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préserver son autorité royale, régles redéployées par Msp. La clarté de
1’expression dé ce désir nous invite & relever ici le résultat déguisé
d’un autre désir qui lui serait inconsciemment 1ié, et dont M4, M4a,
Mapb et Ms se donneraient comme des champs de répétition. Notre lecture
hypothétiquement typologique dégagerait une sorte de réitération d’un
trauma relevant d’un choc du réel. Quel serait alors ce réel qui vient
faire butée ? De sa substance ontologique, nous n’en savons rien, sinon
qu’elle s’est faite trace dans le langage en tant qu’elle se donne dans
le retrait "comme le hors-espace dont certaines topologies font
métaphore, comme le hors-temps dont 1’instant fait date, comme le hors
événement que la pure rencontre réalise"72,

Cette rencontre aurait quelques traces dans la priére sacerdotale
suivante : "“te atua 7 roto, te atua i vaho; te atua i ni’a, te atua i
raro; te atua i tai, te atua i uta, te atua fa’ahoho’a, te atua hoho’a
‘ore, te atua taho’o hara, te atua fa’aora hara, te atua ’ai taata, te
atua haia, te atua fa’aora ta’ata, te atua o te p6, te atua o te ao, te
atua o te ra’i tua tini ! E tai’o hia anei te atua? E ore e hope te
atua ia fa’ahiti hia !"73

Mzo nous semble reconfigurer autrement cette “confession des dieux”

Te piri a piri te fenua, te mau a mau te fenua. Te reva a reva te
fenua, te imi a imi te fenua. Te Ore a dre te fenua. Aore a uta, aore a
tai, aore a nid, aore a raro. La traduction de Bertrand JAUNEZ respecte
étonnaﬁgnt sa portée métaphorique : “Confinement, la terre était
confinée, la solidité la tenait. Atmosphére, la terre était atmosphére.
Recherches, i1 y avait des recherches pour 1la terre. L’intérieur

n’était pas encore formé. Le bord de mer n’était pas encore formé, le

72, Jean-Claude MILNER, Les noms indistincts, Paris : Seuil, 1983, p. 9. Cf. le chapitre "1, R,§,I.°
C'est nous qui soulignons.

73. Teuira HENRY, op. cit., p. 405. Dieu de 1'intérieur, de 1'extérieur, du dessus, du dessous, du
coté de la mer, du coté de la montagne, dieu figuré, dieu non-figuré, dieu vengeur, dieu
réconciliateur, dieu mangeur d'homme, dieu de sacrifice humain, dieu sauveur, dieu de la nuit,
dieu du jour, dieu du dixiéme ciel ! Peut-on énumérer dieu ? I1 n’a point de fin dans 1’évocation
]
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dessus n’était pas encore formé, 1le dessous n’était pas encore
formé."7¢ Etonnement, car le rétablissement de ce passage n’est pas
sans ambiguité. La tendance serait de réduire ce mythéme a la
conception oedipienne. Typologiquement, cette lecture, et nous 1’avons
largement abordée ainsi, est possible : piri (coller ou étre collé) a
été traduit par confinement ou confiner qui s’associe & 1’idée de
s'enfermer temporairement chez soi.

Mais cette interprétation n’épuise pas exhaustivement 1la mythique
polynésienne, piri te fenua implique aussi une “spoliation de terre”,
expression qui revient assez fréquemment dans les conflits fonciers
entre Polynésiens eux-mémes ou entre ces derniers et les Européens. De
surcroit, i1 est suivi respectivment de mau (tenir, posséder), reva
(partir), imi (chercher), et aore (i1 n’a pas, rien, manque), et
s’articule avec un événement conflictuel se déroulant autour de la
notion d’union qui revient A plusieurs reprises et de la découverte de
1’i1e de Havaii qui, par ailleurs, est aussi le pays mythique d’ol
viennént .les Polynésiens?5. Autrement dit; 1’émergeﬁce de 1’homme
polynésien se noue avec 1’histoire de ses dieux, le phénomene
matrimonial et 1’exode océanien qui se donne comme événement fondateur
de 1’histoire des Polynésiens, comme une sorte de Geschichte dont le
mythe est la métaphore. Métaphore cristallisée par le temps, a 1’état
d’Historie, zone au-dela de laquelle ne peuvent que jalonner les
hypothéses de 1’origine des Polynésiens?é,

Nous venons de souligner que les mythes d’émergence seraient de

1’ordre d’une répétition d’un trauma. Mis & part les mythes d’origine

74, Ibid., p. 348,
15. Ibid., p. 353, 412-414,

76. "Longtemps objet de vives controverses, le berceau du peuplement océanien initial est désormais
fixé avec certitude par les diverses Sciences humaines dans le Sud-Est asiatique.” Selon Paul
HODEE, Tahiti 1834-1984. 150 ans de vie chrétienne en Eglise, Paris : Ed. Saint-Paul, 1983, p.
36.
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des plantes, il existe d’autres lieux ol pourraient se lire des traces
d’angoisse, d’autres lieux substitutionnels :

- Le marae (sanctuaire): "o te marae nei te mo’a e te hanahana o te
fenua"’? (le marae est 1la sainteté et 1la gloire du pays). Deux
caractéristiques du sanctuaire polynésien sont & souligner
1’architecture du marae reprend & quelques détails prés celle de la
pirogue (signifiant qui connote 1’idée de séparation : vaa) ; le marae
fonctionne aussi comme un lieu ol 1’homme négocie la paix en présence
des dieux avec les sacrifices humains’8.

- La conception de 1a mort de 1’ancétre : 1’"“&me" de 1’ancétre joue
un réle positif si elle habite la téte d’un membre de la famille’?,
autrement elle devient nocive et revét la dimension d’un oromatua niho
roroa (ancétre mort a longues dents) puis d’un tdpapalP® (revenant). Ce
que vise cette conceptualisation, c’est la mort "réelle” de 1’ancétre,
et d’une maniére générale celle de 1’humain. Garder 1’"&me" du mort
dans la "téte" d’un membre familial, donc dans la conscience, n’est pas
moins révélateur d’une pathologie. L’histoire des Polynésiens montre
que cette pratique a peu a peu évolué : “"Avec le placement du créne
(’oromatua & Tahiti) dans le site funéraire s’achevait le changement du
statut du défunt, qui faisait désormais son entrée dans le domaine des
morts, le po, et qui de tupapa’u devenait ancétre. (...) Ces revenants

sont ceux qui ont été privés de secondes funérailles...”®! Le Rohutu-

11, Teuira HENRY, op. cit., p. 157.

78, "Si 1'on considére que la religion des anciens Polynésiens était avant tout destinée 4 rendre les
puissances d’en haut favorables aux hommes, qu'il s'agissait de s'assurer de 1'issue positive
d'un événement ou de conjurer les forces hostiles des dieux, on estimera que les sacrifices
humaing pratiqués & Tahiti 6taient des meurtres propitiatoires. I s'agissait bien de payer le
prix de sa sécurité. Dans une perpétuelle négociation, les Polynésiens tentaient d'apaiser et
d'anadouer leurs dieux, de gagner leur bienveillance et de réparer les erreurs commises envers
les tabous, les interdits décrétés par les puissantes divinités.” Pierre-Yves TOULLELAN
"Victimes pour les dieux du Pacifique’, in Notre Histoire : Sacrifices humains et meurtres
rituels, Paris, n" 61, p. 53.

79. Teuira HENRY, op. cit., p. 391-392.

80. La peur du tdpapal commence trés tot chez 1'enfant polynésien. Cf. Christine LANGEVIN,
Tahitiennes de la tradition & !'intégration culturelie, Paris : Harmattan, 1930, p. 111,
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Noanoad2, “"royaume des ames”, semble étre 1’affinement le plus avancé
et le plus sophistiqué de la pensée polynésienne : une fois 1’ancétre
intégré, on était "sGr” qu’il ne reviendrait plus.

- Le rite du pidfenua®3® (centre de la terre) : a la naissance de
1’enfant, le placenta appelé pdfenua est enterré, secrétement et a
1’insu des autres, par le pére. Quant au cordon ombilical, dans
certaines iles, il est déposé dans 1’'océan.

- L’héraut polynésien : on le désigne du nom de “toa upoo tu", le
guerrier victorieux, littéralement le guerrier qui se tient debout avec
la téte de 1’ennemi. Son arme de guerre préférée est le toi (herminette
en pierre a manche de bois). En Mi, Maui tranche la téte de 1’anguille
avec cet instrument de guerre; en Msb, le premier homme créé a, entre
autres, pour réle celui d’aiguiseur de haches. Le toi, ustensile pan-
polynésien puisqu’il est utilisé partout dans le Triangle Polynésien84,
est aussi un instrument important dans la construction des pirogues.
Une formg atténuée du guerrier nous semble avoir été proposée par les
Arioi : aux Marquises, c’était une organisation de jeunes hommes ayant
pour fonction de protéger le roi, ils étaient 1iés au culte des cranes;
aux iles de la Société, cette confrérie était chargée de voyager d’ile

en ile pour présider les fétes religieuses8s,

81. Alain BABADIAN, Naissance d'une tradition. Changement culturel et syncrétisme religieux aux Iles
Australes (Polynésie Frangaise}, Paris : 0.R.S.T.0.M. n" 154, 1982, p. 144,

82. Teuira HENRY, op. cit., p. 208-210.

83. Alain BABADIAN, op. cit., p.173-180. Teuira Henry, op. cit., p. 190-195. Pour une approche
psychanalytique du placenta, cf. Joél CLERGET, "Placenta et mythe de 1'Un", 1in Fantasmes et
masques de grossesse, sous la direction de J. CLERGET, Lyon : Presses Universitaires de Lyon,
1986. “Entre mére et enfant, souligne CLERGET, il n'y & qu'un placenta qui meurt quand nait
1'enfant. Sacrifié, quelque soit son devemir, il symbolise la perte du vivant pour vivre.” (p.
135)

84. Guy GUENNOU, Terres et civilisations polynésiennes, en collaboration avec Frangois HERCERON,
Kichel LEXTREYT et Pierre-Yves TOULLELAN, Paris : Nathan, 1987, p. 55.

85. Hans NEVERMANN, “Les religions du Pacifique’, op. ci1t., p. 68-69.
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III. PENSEE EXPERIENTIELLE

Pourquoi pensée expérientielle ? Les mythes nous 1’expliquent
implicitement : 1les deux archipels pensent respectivement & partir
d’une expérience relevant dhnchoc du réel qui se soutient du concret
pour 1’articuler en langage. Aussi, allons-nous poser quelques
remarques.

1. Les mythes d’émergence des archipels de la Société et de Tuamotu
reprennent pratiquement 1les mémes mythémes, et se rallient & Jla
mythique universelle sur 1le plan de 1la triangulation oedipienne.
Toutefois, ils se distinguent 1égérement et culturellement d’elle, dés
lors qu’'il s’agit de les considérer & partir de la spécificité de
1’espace qui, d’une part, explique pourquoi la femme est étroitement
assimilée a la terre, et d’autre part, pointe les symptémes de
1’hospitalité et de 1’hostilité envers les dieux. La pensée mythique
les (femme, terre et dieux) rapprochent par la métaphore de la terre,
et essaie de creuser une distance entre ces trois composants par la
métonymie du poisson : “La femme est un poisson sans aréte"86, et la
terre, un poisson qui arréte 1’homme87. Autrement dit, 1’homme pourra
toujours disposer d’une multitude de dieux, mais il n’aura jamais toute
la femme puisqu’elle n’a pas d’aréte, ni toute la terre, parce qu’il
est mortel. I1 ne peut donc consommer a la fois le poisson et les

arétes du poisson.

86. Propos de MAI, 1'un des rois de Porapora, recueillis par J.H. ORSKOND en 1824 et publiés par
Edouard AHNNE : "Moyens de séduction”, in 8.5.£.0., Tome IV-3, n’ 37, Sept. 1930, p. 70. C’est
nous qui soulignons. L'observation de MAI est pertinemment trés fine. Avant que n'arrive cette
phrase, il brosse le portrait du Polynésien qui ne peut que contourner (A femme sans pouvoir la
posséder.

87. Cf. le mythe de Te Ika a Maui {le poisson de Maui) en Nouvelle-Zélande. Aux iles de la Société,
Tahiti et Moorea ont été assimilés mythiquement & un poisson, cf. Teuira HENRY, op. cit., p.
97-102, 449-453, 454-460.
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2. Les mythes d’origines des cocotiers et des arbres a pain,
véritables "arbres providences”88, reprennent d’une maniére condensée
et métonymique les mythes d’émergence. Mi et Mis, par exemple,
réorganisent et proposent de nouvelles configurations mythiques (selon
les codes propres & leur archipel) véhiculant le complexe oedipien,
notamment avec Maui, frére jumeau d’Oedipe, ainsi que le “complexe
ilien” avec le réve d’un pays ou la Toute Puissance Imaginaire pourrait
enfin se manifester. En d’autres termes, les mythes d’émergence, sur
lesquels se sont acharnés exclusivement les mythologues, n’ont pas le
"monopole” de la conception du monde polynésien.

Les mythes d’émergence relévent du mod, du sacré, d’ou la réticence
polynésienne de 1les révéler aux “cueilleurs de mythes” venant de
1’0ccident et aux profanes autochtones. Ainsi les mythes d’origine des
plantes, qui font partie du noa, du commun, fonctionnent comme des
facteurs de laicisation, comme des “réformateurs” de la Weltanschauung
polynésienne. I1 y a structuralement deux censures : celle du mod qui
dit religieusement le tapu, 1’interdit; et celle du noa qui
problématise publiquement 1le tapu. Les mythes d’émergence posent
1’interdit, tandis que les mythes d’origine des plantes explorent les
possibilités du permis. L’interdit est d’ordre triangulaire : ne pas
oublier les dieux de qui viennent la terre, 1’océan et le ciel, ne pas
tuer et ne pas commettre d’inceste.

3. L’articulation des codes écologiques (terre/océan/ciel) nous a
mené aux notions de vie et de mort. I1 aurait été probablement
enrichissant & notre analyse de reprendre a ce moment-1a la

conceptualisation “pére-mére" (Tuna, Rua-Taata) & Tlaquelle nous nous

88. Charles VERNIER a remarquablement souligné la place respective de ces deux arbres dans la société
polynésienne : "Le cocotier est l1a providence de 1’indigéne. (...) L'autre arbre-providence (...)
c'est 1'arbre & pain (...)" Tahitiens d'hier et d’aujourd’hui, op. cit., p. 20-21. Il est
probable que les mythes d'origine des animaux fonctionnent également comme ceux des plantes. Cf.
le mythe d’origine des cochons, Teuira HENRY, op. cit., p. 238-241.
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sommes heurtés, pour la travailler avec 1les concepts écologico-
philosophiques et le symbolisme des noms.

3.1. Car, quel que soit le lieu mythique isolé, nous avons toujours
affaire a cette représentation métaphore-métonymique du Peére. Celle-ci
reste, nous semble-t-il, présente d’une maniére sous-jascente dans le
personnage de Maui. Les scénes qui brossent la vie de Maui pointent
également celle de Hina : ces deux figures mythiques sont aussi liées
entre elles que celles du Pére et de la Mare, et que celles de la vie
et de la mort. I1 y a donc trois couples (pére/mére, Maui/Hina,
vie/mort) qui, s’inter-permuttant et, selon les codes élus par le récit
mythique, ne s’éloignant de 1’un et de 1’autre soit d’une maniére
manifeste, soit d’une manidre latente, pointent 1’accés de 1’homme a
1’humanité (pdre/mére), la structure du désir du sujet (Maui/hina), et
1’espérance de la continuité de 1’humanité. C’est ce que, par exemple,

M1 laisse apparaitre :

codes anthroplogiques

codes |mer ----> terre meurtre symbolique du pére
écolo-|terre ----> terre creusée pacte Maui/Hina
giques
terre ——--> ciel espérance de la continuité
de 1’humanité

3.2. Au cours de notre analyse, nous avons & peine effleurer
1’interprétation des principaux noms agencés par les mythes. Ce sont
des noms symboliques et pan-polynésiens. Comme métaphores, leurs
significations ne sont pas moins parlantes. Pour ne citer que les
principaux :

- Taaroa : &tre radicalement en rupture, poser distance, accueillir,
&tre en face, oublier, lutter, "besogner” le sexe de la femme;

- Maui : &tre né prématurément, s’apparenter & la nature de la

bestialité, &tre malade, gauche, questionner;

- Hina : manquer, désirer, désir, mourir, mort;
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- Tii : chercher, chercheur, ambassadeur; statue généralement en
pierre ayant reg¢u le rdle de ramener le mana (puissance) des dieux lors
des cérémonies religieuses;

- Tane : homme de maturité physique et intellectuelle;

- Taata : é&tre-humain; é&tre en rupture d’un arbre en tant que
rejeton, voyager comme les nuages;

Avoir un 70a, un nom, reléve d’un don qui se manifeste lors du
toparaa ida (1it. faire tomber le nom sur) de la naissance, du mariage,
d’un événement marquant (comme le Uru), et du décés. L’autre versant de
la signification du nom implique la disposition ou la possession d’un
1ieu, d’un espace pour vivre; et pour préserver ce lieu de vie il faut
impitoyablement se battre. D’ou peut-&tre le phénoméne de changement de
nom.

4. Les récits mythiques fonctionnent aussi comme livres d’histoire
strictement entretenus par la tradition orale dont 1la dimension
"sacrée" de la mémoire du récitant et de la re-mémoire rituelle nous
aident A& comprendre la peine de mort sanctionnant la moindre erreur8?
et son enjeu capital dans la pérennité de 1’histoire des principaux
chefs et dieux organisateurs des sociétés polynésiennes. Ici, les
mythes sont porteurs de Rahud-Atua®®, de Théo-Logies, champ de
manifestation insistante et signifiante de 1’a-rencontre Réel et
Polynésiens, rencontre réitérée que la mythique s’est chargée
d’inscrire dans la généalogie des Polynésiens et de leurs dieux®'. Mais

ce Rahud-Atua n’est pas sans un Uho-Tdtau®2 (1it. la vie gravée ou le

39. Cf. Terii. le récitant du roman ethnologique de Victor SEGALEN, Les immémoriaux, Paris : Plon,
1983,

90, Pour Rahud-Atua, cf. p. 88, note 70.

91, Dans sa pensée épistémologique, Jean ANSALDI a largement insisté sur 1'un des leitmotiv lacanien
+ “les dieux. c'est bien certain, appartiennent évidemment au réel. Les dieux c'est un mode de
révélation du réel”. L'articulation de la foi, de la théologie et des Ecritures, op. cit., p. 22.

92. Lorsque 1'on s'attarde sur le signifiant Jho (vie), 11 est étonnant de constater que les
Polynésiens congoivent la vie comme une émergence & partir d'un g, d'un choc. D'ou 1a nuance avec
iho, autre vocable désignant la vie, ou ora (&tre 1ibéré) le mot le plus employé pour vie. Pour
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tatouage de la vie), langage métaphorique. Le point d’ancrage de ces
deux discours, pour lutter contre 1’oubli désigné mythiquement par le
pd (nuit), se situe dans la dynamique orale du tdtau, du tatouage d’une
tradition toujours en évolution quelque part dans la mémoire et dans le
temps (tdtau signifie aussi rendre présent temporellement, "se poser”
dans le temps chronologique), tradition qui précéde les Polynésiens.

5. Notons enfin une derniére remarque que nous ferons d’un point de
vue théolaogique. I1 a fallu que 1’Evangile soit préché par les
missionnaires pour que les Polynésiens découvrent un Dieu autre que le
Dieu relationnel, pour qu’ils rencontrent Dieu en Christ. Les NOUVEAUX
MOTS93 émergeant de la Bible tahitienne se donnent, entre autres, comme
traces de ces expériences.

La naissance des néologismes scripturaires marque 1’IMPOSSIBLE d’un
"déja 13" de 1’Evangile avant 1’arrivée des Européens, voyageurs ou
missionnaires®4; et surtout la radicale nouveauté manifestée par le
passage q’un Dieu qui se révéle au pluriel & un Dieu qui, au singulier,
advient en Christ en tant que Pére, unique lieu de la justification, du
salut et de 1'espérance d’une nouvelle rencontre.

A ceux qui utilisent la fameuse "prophétie” de VAITA®5 ou les hautes

une étude de Uho-Tdtau, cf. Frank J. STIMSON, A dictionary of some Tuamotuan dialects of the
Polynesian language, op. cit., p. 583; ‘The cult of Kiho-Tumu®, Bernice P. Bishop HMusuen,
Bulletin 111, Honolulu (Hawaii), 1933, p. 17-19, 22-23, 35; Kenneth P, EMORY, °The Tahitian
account of creation by Mare’, op. cit., p. 50-52; “The Tuamotuan concepts of creation”, in
J.5.P., Yolume 49, 1940, p. 83-85.

93. Cf. A. CAPELL pour les mots autochtones qui ont revétu une signification chrétienne, "La
traduction des termes théologiques dans les langues de 1'Océanie”, in J.5.0. Tome XXV n' 25, Déc.
1969, p. 43-69.

94, Le 5 mai 1797 est la date retenue pour commémorer 1'événement de 1'“Arrivée de 1'Evangile 8
Tahiti®,

95. On attribue & VAITA la prédiction de )'arrivée des Européens. Mais, ces propos rapportés par J.H.
ORSMOND, Révérend de la Société des Missionnaires de Londres (Teuira HENRY, op. cit., p. 16-17),
ont souvent été interprétés comme annongant 1'arrivée du Christianisme’; c’est ce que laissent
entendre d'une part le commentaire d’ORSHOND : ‘“cette prédiction fut également regue avec
incrédulité mais se vérifia lorsque le Christianisme fit son apparition.” (p. 17); et d'autre
part, 1'une des phrases de la “prophétie’ qui n’est d'ailleurs pas sans ambiquité avec le reste
du texte : “Tena mai te fanau'a 'una'una a te Tumu...” (Voici venir le fils glorieux de Dieu...)
Une lecture plagant ce récit avant la venue des Européens, est insoutenable. I1 date de 1823,
¢'est-2-dire donc & une époque qui comptait déjd 27 ans de présence missionnaire, et plus d'un



vertus de 1a culture pour affirmer que 1’Evangile était déja en
Polynésie avant les missionnaires, nous leur rappelons que sans le
préalable d’une parole qui 1’annonce, Dieu ne peut &tre rencontré en
Christ. Autrement, cela signifierait que le Pére du Christ se laisse
capturer par Jles conceptualisations philosophiques humaines; ce ne
serait plus qu’un dieu parmi d’autres, une idole de plus dans le
panthéisme. Cela reviendrait aussi 4 poser le salut de 1’homme par
1’ homme.

C’est ici que nous retrouvons nos pasteurs polynésiens qui ont fait
1’effort de traduire leur expérience de la foi dans un langage qui
était compréhensible de leurs auditeurs, un langage ou le oOrero
(#ié;]%g) devait donner une certaine reconfiguration de son patrimoine
culturel, sous une forme autre que celle qu’il voyait avant les
missionnaires. Dans cette optique, i1 nous semble culturellement et
anthropologiquement normal qu’ils reprennent autrement dans le fare
pure (lit. maison de briére : temple) et non plus sur le marae
(sanctuaire), ou encore dans les moments de drod (fétes) chrétiens ou
bien de tuaroi (nouvel mode de rassemblement inauguré avec les
missionnaires), des discours olu 1’héritage "mythuel” s’est creusé une

place.

demi sidcle de présence européenne ! Retenir cette dernidre interprétation, reviendrait a annuler
1a FOLIE ET LE SCANDALE DE LA CROIX (I Cor. 1,18-25; Gal. 1,17), et & refuser la médiation de la
Parole Externe. Toutefois, replacé dans une période post-européenne, ce texte devient un
TEMOIGNAGE CHRETIEN d'un ancien prétre de la religion traditionnelle qui vivait dans
1'environnement de 1’entreprise des missionnaires.
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REMARQUES CONCLUSIVES

Nous cheminerons vers 1la conclusion par un retour & 1la Bible.
Restreinte aux récits de Paul et de la Transfiguration, notre lecture
consistera & répondre & la question suivante : que se passe-t-il quand
un homme est rencontré par Dieu en Christ ? Le chapitre précédent s’est
achevé en encadrant le préalable absolu de 1’annonce de 1’Evangile,
nous nous contenterons donc d’esquisser quelques réponses & partir de
ce qui se dit dans 1’aprés-coup d’une telle expérience, et d’entrevoir
les implications anthropologique, théologique®8 et éthique qui se sont
peu 3 peu dégagées dans les moments de synthéses symbolico-imaginaires

inscrites dans certains passages scripturaires.

1. La convocation du langage mythique par la fides.

Nous avons souligné que le mythe, comme le réve, est une production
linguistique subséquente contenant les traces d’un choc du réel; le
réel se donnant toujours dans un retrait hors langage, hors image et
hors affect. En tant que langage, le mythe est aussi porteur des
empreintes du désir qui ne peut que se mi-dire.

La fides, posée comme expérience réelle "au cours de laquelle” Dieu
et 1’homme s’a-rencontrent?? en Christ, a également convoqué le langage
mythique. C’est ce que nous proposons de voir avec les deux exemples

suivants.

96. Briévement, notons que nous posons la théologie comme science obéissant aux régles et principes
de 1'épistémologie générale : la justification par la foi seule en constitue son hypothése de
travail dont le déploiement en savoir se soumet & la falsification causée par la butée du réel &
partir de laquelle une nouvelle écriture devient possible; une ecclésiologie opérationnelle, une
éthique relativiste, un programse prévisionnel, une cure d’dme s’offrent ici comme principes
d'économie et de fécondité; un espace d’indécidabilité s'impose qui rappelle qu'elle n'aura
jamais le dernier mot sur son propre objet, qu'elle est de 1'ordre du temporaire, mais
constructive dans 1'attende d’une nouvelle rencontre de son réel qu'est la foi. Cet apercu d'une
theologia crucis a été amplement développée par ANSALDI, et ce & partir des apports des sciences
hunaines contemporaines, mais aussi et surtout & 1a luniére de son hypothése de travail
(justificatio impii sols fide) et de ses relectures des épitres de Paul, de Ta Bible et des
gcrits de LUTHER, cf. L'articulation de la foi, de la théologie et des Ecritures, op. Cit.

97. Ainsi écrit pour marquer la rupture que provoque cet événement relevant du réel avec les deux
autres registres : 1'imaginaire et le symbolique.
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1.1. De sa premiére a-rencontre du Christ, Paul nous dit quelques
mots, quatorze ans aprés?®, Son récit marque, pour ce qui est du

"pendant” de cet événement, une triple impossibilité : celle d’une

localisation spatiale (égﬂm“ v. 2b et WV' 3b);

celle d’un repérage temporel (gégjﬁé;ﬂi, deux fois employés a

1’aoriste passif : vv. 2e et 4a); et celle d’une articulation verbale
¥ -

( AT e Ok o+ V. 4b).

Comme mémoire, cette expérience du Christ s’est faite traces
linguistiques dans un bref témoignage commengant par Jﬂz&t (v. 2a). A
1’arriére-plan de ce texte, se dessine un trait de décor provenant de
la culture juive : "troisiéme ciel”, "8tre enlevé”, "paradis”. La
métaphore paulinienne insiste aussi, par les redondances des mémes
signifiants (vv. 2-4), sur la difficulté d’en dire plus®9,

Comme structure, d’une part, elle manifeste la naissance d’un

J -
ﬂ@p_ﬂp;_&%agq/(v. 2a), et d’autre part, elle pointe le manque
(széka#Ll%}izyg‘ﬁ v. 7c¢) provoquant le déplacement d’un désir de toute

puissance narcissique vers un désir de Dieu'en Christ, le déplacement
radical de la loi & 1la %%1%53 (v.9b), de la déchirure de 1’identité
imaginaire au surgissement d’une identité symbolique, donc 1’entrée
dans une structure de filiation adoptive, celle-1a méme que Paul avait
exposée aux Galates quelques années auparavant (Gal. 4,1-7 : 1’adoption

d’un “Jazg“ dans 1’acte de la nomination émanant d’un '[nuz%;g marqué

par la finitude, structure adoptive présente dans I Th.).

98, 11 Cor. 12,1-4. Cf. Jean ANSALDI, L’articulation de la foi, de la théologie et des Ecritures, op.
cit., p. 25-30, cf. également la "vision™ d’Esaie (p. 21-24), de 1'expérience de Martin LUTHER
(p. 30-33), les disciples d'Emmais et le récit des naissances de Jean-Baptiste et de Jésus (Réves
et Mythes, op. cit., p. 28c-28d, 37-43).

99, Dans le Ps. 22, la rencontre Dieu-Psalmiste est & peine désignée par 1'expression ‘0773
(22c). La lecture de la T.0.B., sur les plans analytique et théologique, nous convient : “Tu m'as
répondu”. Car, la suite du texte indique un changement radical et qualitatif des propos du
Psalmiste. En effet, des versets 2 & 22a, I'orant verbalise son mal (ses ennemis et son corps),
et tout d'un coup, surgit le verset 22b suivi d’une louange subséquente qui dit sa délivrance et
son engagement au sein de sa communauté.
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Comme événement, elle s’est passée, selon le récit de Luc, dans la
soudaineté (5)55“'%!5 Ac. 9,3), donc & un moment olU Paul ne s’y
attendait pas. Le chemin de Damas marque une Geschichte'®® dans la
continuité de 1’Historie, un événement se donnant en rupture avec la
temporalité, la spatialité et 1’affectivité.

1.2, Sans entrer dans un débat exégétique, allons maintenant au
récit de la Transfiguration'®!'., Nous té&cherons de cadrer quelques
pointes du texte dont les éléments de 1’arriére-fond sont largement
empruntés A& la littérature apocalyptique (reprise du théme de
1’intronisation du Fils de 1’homme, du scénario des visions de Dn. 7;
8; 10; Ez. 1; 2.) et & la description de 1’épiphanie de Dieu sur le
Sinai'%2, Nous lirons ce passage dans 1’Evangile de Marc, comme une
illustration synoptique d’une a-rencontre Christ-Homme.

L’advenue du Christ est vécue dans un lieu et un moment a part
(M@W{g); elle creuse un _é&_ ol 1’homme ne peut étre
sujet du verbe "JﬂzziﬁL", donc pas de "gz%p%ﬁ"; elle s’offre dans un
mouvement de retrait ("ne dites mot & personne”) qui se manifeste en
témoignage (le récit) qui, comme Paul en II Cor. 12,1-4, utilise des
signifiants donnant au texte une dimension mythique (la description des
vétements du Christ, la voix sortant de la nuée, les personnages de
Moise et d’Elie). La tradition synoptique nous semble également dire &
sa maniére 1’expérience du ﬂdxéAqZ" (signifiant paulinien du manque)
qu’elle brosse a partir d’une “’zgngﬁ_“ sortant de la nuée ("Celui-ci

est mon fils, le bien-aimé") devant laquelle tombe passivement le vieil

100. Par ce vocable, nous comprenons 1'événement de 1's-rencontre Christ-Homme qui constitue un point
dans 1'histoire du croyant. Geschichte vient de geschehen (arriver, advenir) et signifie aussi
familiérement une chose, une affaire. Nous considérons donc Historie comme 1’histoire qui
précéde et suit cet événement.

101, Mat, 17,1-9; Hc. 9,1-9; Lc. 9,28-36.

102, L'étude de Maurice SABRE montre que ce texte, issu d'un milieu de tradition apocalyptique qui 8
intégré les passages de la révélation de Dieu au Sinai et du personnage de Moise, constitue en
fait une unité littéraire originale se donnant déji comme interprétation de la révélation du
Christ. Cf. "La rédaction du récit de la Transfiguration™, in Recherches Bibliques VI, Desclée
Brouwer, 1962, p. 65-100.
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homme (les disciples face contre terre) et surgit le nouvel homme
("relevez-vous"”).

Cette péricope, déja par sa place dans le plan des trois évangiles,
fait apparaitre 1’impossible de la capture de la Parole de Dieu qu’est
le Christ, mais aussi le désir de toute puissance narcissique des
disciples (avoir/pouvoir : Moise, Elie et le Christ) et une certaine
dénégation (1’annonce de la Passion est aussitdt suivie par celle de la

résurrection et d’une image glorifiante de Jésus).

2. L’a-rencontre Christ-Homme : origine, certitude et anthropologie.

Revenons encore & Paul. Sa premiére exprérience du Christ constitue
le point de basculement, de changement radical : le pécheur est
justifié et sauvé, non plus par les oeuvres de 1la loi, mais

X 71t y 7 7, par la foi de Jésus Christ!03, De
surcroit, une autre dimension se dégage : celle d’une origine
(g%@*%i_‘°4) située hors la réalité, hors la possession; origine qui,
dans le quotidien d’une vie de foi, surprend le croyant, 1’"instant
d’une étoile filante”, dans 1’inattendu.

Parce qu’il est & 1’origine d’une Parole nommante et adoptante,
1’a-rencontré du Christ intdgre cette expérience comme certitude dans
sa vie de foi. C’est A partir de cette Geschichte qui le saisit et le
ressaisit de temps & autres que se structure sa compréhension de Dieu,
du monde, de son &tre et des autres, compréhension évoluant dans

1’apras-coup de la rencontre de son Seigneur.

2.1. Toujours avec Paul, nous assistons, A partir de cette origine,
a4 la naissance d’un d)mwﬁfz, d’un homme en Christ. La
psychanalyse nous apprend que le sujet se donne a connaitre dans un
mi-dire, et qu’il est de 1’ordre de 1’inconscient, car se trouvant dans

le lieu structural de 1'Autre marqué par la finitude. D’une maniére

103, Gal. 2,16; 3,11; Rom. 1,17; 3,19-31; 10,8-13,

104, Jn. 1,1,



103

isomorphique, 1’homme en Christ de Paul peut étre posé, en theologie,
comme Sujet né devant Dieu par le manque creusé par le Christ crucifié,
nommé en tant que fils adoptif et unique'©®5. De ce sujet, 1'Epitre aux
Colossiens nous dit qu’il est "caché avec le Christ en Dieu"'%8, donc
inconscient d’un point de vue psychanalytique, et extra se d’un point
de vue d’une theologia crucis'®?. Cet homme en Christ s’inscrit aussi
dans une certitude de l1a vie de foi du croyant. Par analogie au sujet
psychanalytique, son désir ne peut que se mi-dire : "j’ai décidé de ne
rien savoir parmi vous, sinon Jésus Christ, et Jésus Christ
crucifié“198, ponc un désir de la présence de Dieu en Christ qui fait
naitre le désir de le servir (apostolat).

Le sujet émerge de 1’instance venant occuper son lieu de 1’Autre.
Dans 1’histoire de son existence revient perpétuellement la question
suivante : devant qui se tient-il ? Dieu ou 1’idole ? Devant un Pére
qui le justifie, le sauve, le nomme et 1’adopte, ou devant son désir de
toute puissance narcissique 1’enracinant dans 1’incrédulité!0?, dans un
salut par soi-méme ? Cette question formulée autrement, nous semble-t-
i1, se retrouve chez Paul : "Est-ce en raison de la pratique de la loi
que vous avez regu 1’Esprit ou parce que vous avez écouté le message de
la foi 2?2110, Plus loin, 1’Apbtre apportera sa réponse : “Vous étes,
par la foi, fils de Dieu en Jésus Christ. Oui, vous tous qui avez été
baptisés en Christ, vous avez revétu Christ. I1 n’y a plus ni Juif, ni
Grec; il n'y a plus ni esclave, ni homme libre; i1 n’y a plus 1'homme

et la femme; car tous, vous n’étes qu’un en Jésus Christ. (...) Fils,

105, Gal. 4,1-6; Rom. §,14-17,
106. Col. 3,3.

107. En II Cor. 12,2-3, les expressions ‘Dieu le sait”, “enlevé jusqu'au troisiéme ciel”, “enlevé
jusqu'au paradis”, nous semblent appuyer ce point de vue.

108. I Cor. 2,2.
109, 6n. 3,5; 11,1-9. L'homme pris au piége d'un "désir d'étre comme des dieux’.

110, Gal, 3,2,
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vous 1’étes bien : Dieu a envoyé dans nos coeurs 1'Esprit de son Fils
qui crie : Abbé - Pére ! Tu n’es donc plus esclave, mais fils (...)"111!
Pourquoi ce passage soudain d’un VOUS & un TU? Devant Dieu et par choc
en retour de sa Parole en Christ, nait un unique : le sujet!!2 est ici
de 1’ordre d’un hapax décliné simultanément par la justification et le
péché113, Notons aussi qu’il est en discontinuité : "Ce que je veux, je
ne le fais pas, mais ce que je hais, je le fais."!'14 Cette identité ne
reléve pas d’'un faire, mais d’une parole adoptive advenant du Pére du
Christ marqué par la finitude de la Croix. Elle ne dépend donc pas des
oeuvres, mais la qualité des oeuvres ont leur source en elle. Elle ne
se joue pas dans les engagements, mais la dimension des engagements est
structurée par 1’" ALY qui jaillit d’elle.

2.2. L’homme défini & partir d’une relation de Coram, de Devant,
apparait aussi dans 1’Ancien Testament. Le Ps. 8 nous retiendra un
moment. Les verbes!'!'S nous aideront & lire cette méditation vécue

devant ]'.T':I.IK 111117, et & dégager 1’évolution qualitative qu’elle
e T

manifeste. Proposons donc le schéma suivant :

111, Gal. 3.26-4.86.

112, Notons la différence entre sujet et persona. Celur-c1 vit une dimension de réalité sociale. Par
ses dires. actes, réactions, faires, engagements, un savoir sur lui devient possible qui, dans
le champ de la théologie, se domne & observer toujours en décalage avec son réel (1’homme
authentique),

113. C'est-4-dire le manquement devant Dieu en Christ, manquement dont les symptdmes sont décrits en
partie en Am. 1,18-32. Sur le plan éthique, il s'agit 1c1 de fautes qut. cependant. ne sont pas
sans relation avec le péché.

114, Rm. 7/15.

115. Les cing verbes des versets 5-7a sont des yiqtols désignant 1'inaccompli. Il est intéressant de
noter la remarque de Paul JOUON concernant cette forme temporelle : “Le yiatol a une valeur
temporelle moins nette que le quatal. En général le contexte suffit & déterminer le temps a'un
yigtol d'une fagon pour ainsi dire atemporelle.” (c’est nous qui soulignons) Cf. Grammaire de
I'hébreu bibligue, Rome : Institut Biblique Pontifical. 1947, paragraphe 1130.
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Vv 2 -——— Louange Ancienne
3a ;];;} —— | Etat de dépendance (enfants/nourrissons) A vision
3c ,n,}yT — Les autres comme ennemis du

4b __}13 — Le cosmos comme oeuvre fixée par Dieu monde
5a _‘_1_;_)_'3_ _¥12X comme souvenir de Dieu

5b_;%ég[... I[;éﬁjp;_né de la visite de Dieu... axe de basculement
6a ;3;:9, ) marqué par la finitude

6b ;3@q; — " co-responsable Nouvelle
7a fl!ﬁ; — " de la conception
7b _IIlNL —_— " création de Dieu Y du

Vv. 8-10 —— Louange monde

Deux conceptions d’humanité sont ici exposées : x[jjx, celui qui
s h . ‘. . . N
se tient devant le cosmos et les hommes; et‘u.!é lg, celui qui surgit
de la visite de Dieu''®, marqué par la finitude et responsable pour
re-nommer la création, comme dans les passages de Gn. 2,18-20,23;3,20
(.ﬂngx:%Ln_no.
. KYA] TY . .

Par allusion, Paul nous donne sa nouvelle lecture du Ps. 8 et de Gn.
2117 . {1 distingue 1’homme biologique et psychique (le premier Adam)
et 1’homme spirituel (le second Adam); le premier, défini par rapport a
ce monde (la terre) est pécheur''®, et le deuxieme, par rapport au

Christ (le ciel), regoit passivement, dans un mouvement de conversion,

116. Daniel BOURGUET s'est penché sur 1'étude exégétique du mot hébreu ” dans le livre de la
Genése. Sa conclusion n'est pas moins pertinente pour nous : ‘le texte biblique et ses
traductions anciennes ont en commun de considérer 1'homme comme étant celui qui acquiert son
identité propre de Dieu et devant Dieu, mais avec d'importantes différences d'accents: pour la
Septante, 1'dtre humain devient lui-méme dés lors qu’il est interpellé pour recevoir de lui ses
commandements: pour la Vulgate, il devient lui-méme quand il est invité par Dieu & nommer ce qui
I"entoure, alors que, pour le texte hébraique, ¢'est le jour ol 1'homme prononce le nom de celui
qui 1'a fait 8tre.” L'auteur souligne que cette identité venant de Dieu advient dans le
mouvement d'un "se tourner vers Dieu” : ‘Dieu crée les é&tres humains 2 son image, et chacun
d’eux ne nait vraiment & lui-méme que lorsqu'il se tourne vers Dieu". Cf. “L'homme ou bien Adam
2", in Etudes Théologiques et Religieuses, Montpellier, 1992/3, p. 327.

117. I Cor, 15.

118. I Cor. 6,9-10,
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sa justification''?. Paul ne philosophe pas ici, mais problématise le
concept de corps, 1lieu d’incarnation d’une vie chrétienne, en
introduisant une éthique relativiste'20 : 1ibéré de la loi et du péché,
tout est permis, mais tout n’édifie pas, alors mieux vaut se marier que
d’avoir une vie déréglée; mieux vaut s’abstenir de la viande sacrifiée
aux idoles que de faire chuter un frére faible{ Ainsi, dans le
quotidien d’une vie de foi, "1’homme extérieur va vers sa ruine,

1’homme intérieur se renouvelle de jour en jour"t'21,

3. Conclusion.

Au terme de notre parcours, posons quelques remarques.

3.1. Nous n’avons pas abordé 1la question du rite, 1lieu de
commémoration qui, d’une part, répéte un événement dans le présent de
son absence, et d’autre part, déplace les demandes pour que surgisse le
désir et s’ouvre un avenir. C’est 1’un des manques de notre approche du
mythe surtout dans le contexte chrétien : i1 aurait été intéressant de
montrer sa double dimension individuelle et communautaire (Sainte Céne,
baptéme, louange, priére, écoute de la lecture biblique et de 1la
prédication, intercession). Nous terminerons donc, hic et nunc, avec
des points de suspensions autour desquels i1 faudra revenir.

3.2. Le langage mythique universel s’ordonne autour d’une dynamique
provoquée par quelque chose qui reléve d’un choc du réel. I1 déferle,
selon 1’histoire des religions, des dieux sacrés; il ouvre, selon
1’ethnologie, sur une nouvelle organisation du communautaire (structure
de parenté, sociale, politique, économique); i1 Taisse, selon 1la
psychanalyse, les traces d’un sujet désirant qui émerge dans
1’expérience du NON & sa quéte de toute puissance narcissique; il se

donne, selon 1’épistémologie générale, comme mémoire d’un événement

119, I Cor. 6.11. Dans la vie de foi, le croyant est toujours appelé & une reconversion,
120, I Cor. 6-10: Rm. 7-8: 13-15.13.

121, II Cor. 4.16.
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hors langage, hors image et hors affect, d’un événement toujours hors
temps et hors espace. Il se spécifie selon les lieux, temps et hommes,
en les précédant toujours, et, dans 1’aprés-coup d’une nouvelle butée
du réel, participe de la redistribution des signifiants disponibles
culturellement pour 1le balbutier dans 1’effet de la création des
significations diverses.

3.3. Le langage mythique de la fides a pour vocation de dire, par la
métaphore, la rencontre de Dieu et de 1’homme en Christ et en Esprit.
En rupture avec cet événement fondateur, i1 témoigne de la naissance du
Christ en 1’homme et de la naissance de 1’homme en Christ : dans la
déchirure des cieux de 1’imaginaire, advient une Parole nommante et
adoptante suscitant 1’émergence symbolique d’un sujet unique désirant.

La fides appelle aussi, pour que s’organise une vie de foi aussi
bien individuelle que communautaire, d’autres formes de langage qui
vont de la plus balbutiante & la plus sophistiquée. Par amour dans
1’engagement au service de son Seigneur et de 1’Eglise, et ce simul
Justus simul pecbator, le croyant s’inscrit quelque part dans ce
panorama linguistique, toujours hic et nunc. I1 participe ainsi a
1’évolution d’une histoire ou Dieu advient en Christ se redonnant
toujours comme origine d’une vie autre que celle qui s’offre a
1’imagination, comme certitude du salut, et comme lieu de 1’homme

authentique et de 1’espérance d’une nouvelle rencontre.
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ANNEXE I

Carte tirée de Paul HODEE, Tahiti 1834-1984. 150 ans de vie chrétienne
en Eglise, p. 50.
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ANNEXE IITI

LISTE DES MYTHES

AUDRAN : Napuka et ses habitants.

EMORY1 : The Tahitian account of creation by Mare.
EMORY2 : The Tumotuan creation charts by Paiore.
EMORYa : Material culture of the Tuamotu archipelago.
HENRY : Tahiti aux temps anciens.

STIMSON : The cult of Kiho-Tumu.
TAUNIUA : Te parau o te Aia.
YOUNG : The Paumotu conception of the Heavens and of Creation.

M1 origine des cocotiers de Napuka (Tuamotu), AUDRAN: 52-53.

M2 alliance de deux familles Tahiti et Tuamotu (Rata), HENRY:
513-528.

M3 origine de la terre argile de Maijdo (Société), TAUNIUA:
Enregistrement.

Ms émergence de Porapora-Tahiti (Société), HENRY: 346-347.

Msa émergence de Tahiti (Société), EMORY1: 53-58.

Msbo émergence de Maido-Tahiti (Société), HENRY: 414-416.

Ms émergence de Porapora-Moorea (Société), HENRY: 343-346.

Me  émergence de Tuamotu, HENRY: 357-361.

M7 origine des cocotiers de Tahiti (Société), HENRY: 436-437.

Ms origine des cocotiers de Tahiti (Société), HENRY: 437.

Me origine des cocotiers de Tahiti (Société), HENRY: 624-627.

Mio origine des cocotiers de Tahiti (Société), HENRY: 627-629.

Mi1  émergence de Anaa-Takaroa (Tuamotu), HENRY: 355-357; EMORYz:
1-29; YOUNG: 209-211. ‘

Mi2 chant de lamentation de Tahito-Fenua et Papa—-Raharaha au départ de
leur fils Atea, STIMSON: 31-32.

M1z origine des plantes et animaux de Tahiti (Société), HENRY: 406-
410.

Mia origine des arbres & pain de Raiatea (Société), HENRY: 438-440.

Mis origine des cocotiers de Faite (Tuamotu), EMORYs: 34.

Misa origine des cocotiers de Vahitahi (Tuamotu), EMORYs: 33

Mieb origine des cocotiers de Vahitahi (tuamotu), EMORYs: 32-33.

Miec origine des cocotiers de Vahitahi (Tuamotu), EMORYs: 35.

Mi7 origine des cocotiers de Makemo (?) (Tuamotu), EMORYs: 33.

Miea origine des cocotiers de Hao (Tuamotu), EMORYs: 33.

Migb origine des cocotiers de Hao (Tuamotu), EMORYa: 33-34.

Misc origine des cocotiers de Hao (Tuamotu), EMORYs: 34.

Misd origine des cocotiers de Hao (Tuamotu), EMORYs: 35.

Mise origine des cocotiers de Hao (Tuamotu), EMORY3: 35-36.

Mis origine des cocotiers de Reao (Tuamotu), EMORYs: 34.

M2o émergence de Porapora-Tahiti (Société), HENRY: 348-353.
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