

  Couverture




  

    [image: Cover]

  




  



Titre






[image: ]






    pour comprendre




    les mythes littéraires




    2e édition




    par




    Geneviève Winter




    Agrégée de lettres classiques, 
inspectrice d’académie,
inspectrice pédagogique régionale (H)


 





[image: ]




 




  



Copyright




     




 






    Retrouvez toute la collection




    50 / 100 fiches




    sur notre site




    www.librairie.studyrama.com


  

Pour Joachim et Rachel


  

    Édition : Myriam Pasek




    Correction : Marie-Noëlle Garnier




    Mise en page : Valeria Cassisa et Alain Béthune




     




    © Bréal, septembre 2021.




    Toute reproduction même partielle interdite




    ISBN : 978-2-7495-5301-6


  



  

    

  




  

    Sommaire




    INTRODUCTION




    [image: ] PARTIE I – Mythes d’origine et mythes bibliques




    1.L’âge d’or




    2.Le Déluge




    3.L’Apocalypse




    4.Caïn




    5.Jacob




    6.Job




    7.Moïse




    8.Satan




    [image: ] PARTIE II – Lieux, itinéraires et cycles mythiques




    9.L’Atlantide




    10.L’Eldorado




    11.La guerre de Troie




    12.Le jardin d’Éden




    13.L’éternel retour




    14.Le Juif errant




    15.Le mythe du héros




    16.La décadence




    [image: ] PARTIE III – Mythes gréco-romains




    17.Antigone




    18.Aphrodite




    19.Apollon




    20.Dionysos




    21.Électre




    22.Dédale et Icare




    23.Achille et Énée : le destin tragique des demi-dieux




    24.Le Minotaure




    25.Narcisse




    26.Œdipe




    27.Orion




    28.Orphée




    29.Phèdre




    30.Prométhée




    31.Sisyphe




    32.Thésée




    33.Ulysse, figure de l’intelligence




    [image: ] PARTIE IV – Mythes européens




    34.La légende arthurienne et Merlin




    35.Le mythe du Graal




    36.Tristan et Iseut




    37.Jeanne d’Arc




    38.Le Cid




    39.Don Juan




    40.Faust




    41.Hamlet




    42.Louis XIV, le Roi-Soleil




    43.Napoléon




    [image: ] PARTIE V – Les femmes fatales




    44.Médée




    45.Les Sirènes




    46.Judith




    47.Salomé




    48.La Loreley




    49.Carmen




    50.Les sorcières




    BIBLIOGRAPHIE


  




  



    Introduction




    



    Du mythe au mythe littéraire




     




     




    Comment la littérature s’est-elle emparée du mythe au point de lui assurer une jeunesse toujours renouvelée ? Si la réponse à cette question est impossible, ces 50 fiches sur les mythes littéraires se proposent d’inviter les étudiants qui abordent le domaine des lettres et des sciences humaines ainsi que la culture générale à découvrir et à interroger une connivence éternelle : celle qui tisse des liens entre des récits immémoriaux et une littérature en perpétuel mouvement.




    Cet ouvrage ne repose donc sur aucun présupposé théorique : longtemps considérée comme l’héritage fabuleux de l’enfance du monde – le muthos – par opposition au logos de la pensée rationnelle qui en serait l’âge adulte, la notion de mythe peine encore à être définie : il est admis aujourd’hui, si l’on s’en tient à une formulation simple, que le mythe est une fiction, souvent habitée par le merveilleux ou l’invraisemblable et pourtant tenue pour vraie parce que, de façon détournée, elle donne sens au monde. On considère généralement les mythes comme issus de la tradition orale et de récits anonymes, et construits autour de situations analogues ou de scénarios répétitifs dont les variantes correspondent à ce qu’un moment donné d’une société veut leur faire raconter, expliquer, révéler.




    Au-delà de cette définition ouverte, mais contestable et contestée, les mythes ont suscité des travaux de grande ampleur, entrepris au début du xxe siècle et jusqu’à aujourd’hui dans le champ des sciences humaines. Les interprétations stimulantes dues à Georges Dumézil, Mircea Eliade et Claude Lévi-Strauss, pour ne citer que les plus connues, notamment, ont tenté de donner une définition universelle des mythes dits « ethno-religieux ». Pour certains, ils procèdent d’un langage structuré autour de « mythèmes » : ces unités minimales qui se combinent selon diverses configurations seraient ainsi constituées en « modèles » et en « patrons » appelés à se reproduire ; pour d’autres, c’est par leur lien avec le sacré qu’ils répondent à une quête angoissée des origines en renouvelant constamment un certain nombre d’archétypes.




    Face à ces hypothèses scientifiques, les travaux considérables de Pierre Brunel1 et des équipes qu’il a réunies autour de lui à partir des années 1970 sur la notion de « mythe littéraire » ont rappelé une réalité : quelle que soit son origine, le mythe ne survit pas dans la littérature, il est littérature car il ne naît véritablement qu’à l’écrit, ne vit et ne se renouvelle que dans les œuvres littéraires et les arts. Malgré l’existence d’une tradition orale antérieure à L’Iliade, L’Odyssée ou à la Bible, par exemple, ce sont ces œuvres épiques ou poétiques qui donnent au mythe son caractère fondateur et qui lui ont assuré un brillant avenir. Un exemple est fameux : c’est uniquement sur le texte d’une tragédie de Sophocle et non à partir de documents archaïques que Freud a échafaudé les hypothèses sur lesquelles se fonde sa théorie du complexe d’Œdipe. Bien que l’on puisse considérer la notion de « mythe littéraire » comme un « syntagme bâtard »2 pour reprendre les termes trop modestes de Philippe Sellier, sa présence en littérature est incontestable, riche et en permanent mouvement.




    La sélection qui s’imposait ici s’est donc fondée non sur la nature et les origines du mythe lui-même mais sur sa fréquence, sa vitalité et le foisonnement de ses variantes dans les œuvres littéraires en France et en Europe. Il en va de même pour le principe d’organisation en cinq chapitres de cet ouvrage : on a ainsi regroupé les mythes d’origine antique et judéo-chrétienne, ceux qui sont nés des récits bibliques, ceux qui s’attachent à des villes mythiques, les figures héritées de l’Antiquité classique, les mythes nés en Europe du Moyen Âge à l’époque moderne et contemporaine et le mythe des femmes fatales. Sans négliger les apports extérieurs, l’essentiel est ici de comprendre comment l’imagination d’un auteur se saisit d’un patrimoine mythique avec ses « invariants » et ses « variantes ». Signe des temps que nous laisserons aux étudiants le soin d’exploiter eux-mêmes : la présence envahissante des grands mythes littéraires au cinéma, dans les séries télévisées et mêmes les jeux vidéo : ils sont décidément indestructibles.




    




    

      

        1. On trouvera dans les indications bibliographiques la référence de ces ouvrages dont Le Dictionnaire des mythes littéraires.


      




      

        2. Dans un article essentiel de 1984, repris en 2005 dans Essais sur l’imaginaire classique, Paris, Champion Classiques, 2005.
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    Mythes d’origine 
et mythes bibliques


  




  

    
 1 L’âge d’or




    Comme l’écrit Eliade dans une définition célèbre, « le mythe raconte une histoire sacrée ; il relate un événement qui a eu lieu dans le temps primordial, dans le temps fabuleux des commencements ». Le mythe de l’âge d’or illustre parfaitement cette définition ; il tente de raconter, d’expliquer et de révéler l’énigme des rapports entre l’homme, mystérieusement surgi dans l’univers, et la nature, ainsi que sa réso­lution par l’existence des dieux. Créant l’archétype d’une harmonie originelle et vite perdue entre les hommes et les dieux, il va très vite hanter durablement l’imaginaire de notre littérature.




    1)Du mythe à la littérature




    A.Origine et naissance du mythe




    Le mythe de l’âge d’or est probablement né à Sumer (ive et iiie millénaires), chez l’une des premières civilisations historiques du Proche-Orient située dans le sud de la Mésopotamie, près du golfe Persique. Ce récit cosmogonique vise, à côté des mythes de création, à représenter les tout premiers moments de la vie sur Terre. La vision d’une harmonie originelle créée par les dieux pour les hommes tire son nom de l’« âge d’or » de la mythologie grecque mais elle se décline en diverses variantes selon les civilisations : à Sumer le mythe de Dilmun et en Égypte le mythe de Ré et d’Isis identifient cette représentation à un lieu. Les Grecs et les Romains en ont fait une période. Ainsi inaugure-t-il un cycle des âges de l’humanité appelé à se reproduire. L’âge d’or correspond en Grèce au règne de Chronos, à Rome au temps de Saturne. Après sa fin brutale, trois âges « minéraux », d’argent, de bronze et de fer, vont se succéder, pendant lesquels les hommes verront se déliter le rêve d’une période heureuse dont ils attendent avec nostalgie le retour.




    B.Les invariants du mythe




    Après les Sumériens, qui imaginent un monde sans bêtes féroces, sans haine ni violence et dans lequel la nourriture ne manque jamais, Hésiode, au viie siècle av. J.-C., décrit l’âge d’or presque dans les mêmes termes dans Les Travaux et les jours : « Autrefois, l’humanité vivait sur la Terre à l’écart et à l’abri des souffrances, de la lourde fatigue, des maladies. » Aux peurs ancestrales de l’homme, le mythe de l’âge d’or oppose la triade fameuse : paix, abondance et justice. Toutes les variantes du mythe reprennent l’idée de paix : entre l’homme et la nature, entre les hommes entre eux, entre les dieux et les hommes, « car les dieux et les hommes ont même origine » (v. 108). Cette paix, qui s’identifie en Égypte à une sorte de paradigme civilisateur, se retrouve dans la description que fait Homère de lieux paradisiaques comme les îles des Bienheureux et la Schérie. La Bible s’empare évidemment de ce mythème à travers la concorde idéale entre le dieu et ses créatures et l’image du jardin d’Éden (voir fiche 12) qui accueille Adam et Ève dans la Genèse. L’idée d’abondance et de fertilité naturelle de la Terre traverse toutes les variantes du mythe sous la forme de jardins, d’îles, d’oasis, envahis par la prolifération d’une végétation nourricière, entretenue par la proximité d’eaux courantes et s’offrant aux hommes sans leur imposer le moindre travail. Le troisième élément, la justice, est plus tardif, car il suppose une société organisée. Il se fonde en Mésopotamie sur l’idée d’une imitation par l’homme du modèle divin, en Égypte sur la structure commune à la nature et à la société dans un cosmos harmonieux. Pour les Grecs, la justice est d’origine divine et, pour décrire une constitution idéale, Platon revient au mythe de Chronos.




    Dans toutes les civilisations, la fin de l’âge d’or est provoquée par la rupture de cet équilibre dont l’homme est généralement coupable. Avide de connaissance et jaloux de la puissance divine, il commet d’abord des transgressions : en Grèce, avec l’avènement de Zeus consécutif à sa victoire sur les Titans, l’entrée dans l’âge d’argent réduit les hommes à la passivité. Le vol du feu par Prométhée, l’ouverture de la boîte de Pandore par Épiméthée provoquent une série de progrès mais aussi de malheurs pour les hommes. Ils découvrent les armes et améliorent leur habitat, mais accèdent aussi à la violence et à l’injustice. Le châtiment de Prométhée infligé par Zeus les fait entrer dans l’âge de bronze, celui de la guerre. L’âge de fer, le nôtre, qui établit un lien entre le mythe et l’Histoire, est marqué par le double sceau du progrès et des fautes. L’homme domine l’adversité mais ne respecte ni la foi des serments, ni la justice, ni la vertu. Plus rapidement, dans la Bible, la pomme cueillie par Ève sur l’arbre de la connaissance puis l’exclusion du couple humain du paradis terrestre, la chute dans le péché, les châtiments et l’obligation pour l’homme de travailler pour se nourrir signent la fin du rêve d’harmonie. L’âge d’or enfui cristallise alors dans l’imaginaire collectif la « nostalgie des origines ». Dans une conception cyclique du monde, le motif du « retour » de l’âge d’or inspire, surtout dans les périodes de crise, les prophéties et les discours messianiques et s’installe très tôt et durablement en littérature.




    2)Le mythe littéraire, 
entre permanence et réinvention




    A.Du lyrisme à l’épopée dans l’Antiquité




    Au moment où Rome, secouée par les guerres civiles du premier siècle après Jésus-Christ, craint pour son avenir, Horace (65-8 av. J.-C.) donne au mythe son nom latin, tempus aureum, dans sa XVIe Épode. Virgile (vers 70-19 av. J.-C.), dans la très mystérieuse IVe Bucolique, annonce le retour à l’âge d’or symbolisé par la naissance d’un enfant. Au chant VI de l’Énéide, le spectre d’Anchise, père d’Énée, en prédisant à son fils l’obli­gation pour Rome de « faire régner la paix dans le bon ordre » (v. 852), l’inscrit dans l’histoire nationale de Rome. L’action d’un « prince » bienveillant, Octave-Auguste, restaurateur de la prospérité matérielle et de la justice est ainsi suggérée comme le signe d’une forme de retour possible à l’aurea aetas. La rude pacification romaine devient une paix mythique et amorce poétiquement le processus de divinisation du prince et l’identifi­cation de son règne à un âge d’or.




    B.Un mythe de la bonne nature ou un modèle de civilisation ?




    Après la poésie lyrique et l’épopée, le topos du retour à l’âge d’or apparaît en littérature dès qu’il s’agit d’opposer à une période de guerre ou d’obscurantisme une utopie ou un rêve de retour à une perfection supposée originelle : il s’agit tantôt de retrouver la « bonne nature », tantôt d’atteindre un stade de civilisation abouti. Au xvie siècle, le mythe est incarné, dans un idéal de culture et de civilisation, par les grandes utopies forgées par l’humanisme de la Renaissance. Retrouver l’âge d’or, c’est par exemple recréer la perfection authentique des lettres gréco-latines débarrassées des gloses et des arrangements opérés sur le texte par les clercs du Moyen Âge. Ce peut être aussi la construction d’une société idéale, comme dans L’Utopie (1516) de Thomas More (1478-1535) et La Cité du soleil (1623) de Tommaso Campanella (1568-1639). La représentation aristocratique de l’abbaye de Thélème, inventée par Rabelais dans Gargantua, véhicule aussi l’image de la paix, de la concorde et de l’entente parfaite entre les hommes et Dieu.




    Mineur dans la littérature du xviie siècle, le mythe de l’âge d’or réapparaît au siècle des Lumières comme le support poétique des idées nouvelles : dans l’apologue des « bons Troglodytes » des Lettres Persanes (1711, lettres XII), Montesquieu prend appui sur les invariants du mythe – concorde, abondance, tranquillité – pour dessiner une allégorie de la « vertu », c’est-à-dire de l’intérêt général, dans une société où la religion ne s’impose pas aux hommes mais vient adoucir leurs mœurs. Un poète mineur, Jean-Baptiste Rousseau, en décline tous les poncifs légendaires dans ses Odes. À l’opposé, Voltaire, dans Le Mondain (1736), ridiculise la nostalgie de l’âge d’or, le « bon vieux temps » du « règne de Saturne et [du] jardin de nos premiers parents », Adam et Ève. Il revendique « le siècle de fer », le sien, « profane » mais attentif au progrès, et célèbre les lumières de la raison qui libèrent l’homme du poids de la tradition et de la religion.




    Rousseau, lui, fait entrer le mythe dans sa vision structurée du monde : dans le Discours sur l’origine de l’inégalité entre les hommes (1755), l’âge d’or s’identifie à un état passager entre la nature et la civilisation, égalitaire et vertueux. Rousseau laïcise ensuite le mythe judéo-chrétien pour décrire l’évolution de la société : pour lui, la découverte du progrès, « de l’industrie et des lumières », l’aspiration à la propriété et les conflits qu’elle suscite correspondent à une chute mythique dans le péché. L’entrée dans une société organisée fondée sur la loi, le droit de propriété et les inégalités apparaît alors comme la lente dégradation d’un âge d’or dont la nostalgie habite toute l’œuvre de l’écrivain genevois. Dans son désir de reconstruire un monde qui s’en rapproche, il invente dans son roman La Nouvelle Héloïse (1761) une petite société utopique et autarcique. Dans les Confessions (1782-1789), le récit de sa vie est réorganisé autour d’un âge d’or, celui de l’enfance, brutalement interrompu par la mort de sa mère. Enfin, le Contrat social (1762), préconise un pacte entre les hommes pour remédier aux inégalités sociales et réinventer l’âge d’or.




    C.La rêverie exotique de l’âge d’or




    L’idéalisation de la nature et l’exotisme littéraire du xviiie siècle, véhiculés par le Robinson Crusoé de Daniel Defoe (1719) touchent aussi au mythe de l’âge d’or : une vie immergée dans une nature généreuse et protectrice, à l’écart de la société et de ses passions négatives. Les récits de voyage et le roman sentimental, dans la lignée de Paul et Virginie (1789) de Bernardin de Saint Pierre, préfigurent le sentiment de la nature perçue comme un asile dans l’Atala de Chateaubriand (1801) puis chez les poètes romantiques français. Hanté par le mythe, Gérard de Nerval, dans le poème « Delfica » (1845), prophétise :




    « Ils reviendront ces dieux que tu pleures toujours




    Le temps va ramener l’ordre des anciens jours. »




    Dans Les Fleurs du Mal (1857), Baudelaire fait revivre le mythe devenu un « idéal » à retrouver comme antidote au spleen dans les images et la musique de poèmes comme « Parfum exotique », « L’Invitation au voyage », ou « La Vie antérieure », dans lequel il confie :




    « J’ai longtemps habité sous de vastes portiques




    Que les soleils marins teignaient de mille feux. »




    Plus distant, Arthur Rimbaud ironise sur le cliché de l’âge d’or identifié au « vert paradis des amours enfantines » dans le poème « L’Âge d’or » : le titre renvoie chez lui, par antiphrase, à l’oppression familiale incarnée par la figure toute-puissante de la mère. Le xxe siècle, lui, malmène le mythe encore fondé dans l’imaginaire collectif sur la confiance en une mère nature qui n’aurait jamais existé selon les philosophes d’aujourd’hui. L’âge d’or est donc considéré comme un mythe fixiste et réactionnaire. Michel Tournier, qui le revisite dans Vendredi ou les Limbes du Pacifique (1967), n’en élude pas les ambiguïtés.




     




     




	 




    Pour aller plus loin




    Essais, romans, récits, poésie




    ›Horace, Odes et Épodes.




    ›Virgile, Bucoliques, Énéide.




    ›Ovide, Métamorphoses, livre 1.




    ›Baudelaire, C., Les Fleurs du Mal, 1857.




    ›Maupassant, G. (de), La Mère aux monstres, in le recueil Toine, 1883.




    Cinéma 




    ›L’Âge d’or, film surréaliste de Luis Buñuel et Salvador Dali, 1930.


  




  

    
 2 Le Déluge




    Le mythe du Déluge est essentiel pour donner une explication plausible à l’impuissance des hommes face aux catastrophes naturelles. On en retrouve les invariants dans une centaine de récits mythologiques, babyloniens notamment. Il symbolise dans la tradition gréco-romaine l’événement qui, dans le cycle hésiodique des âges de l’humanité, fait entrer les hommes par leur faute dans l’âge de fer. Mais la littérature s’est surtout inspirée de sa présence dans les religions du Livre et notamment dans le récit biblique de la Genèse.




    1)Du mythe à la littérature




    A.Le Déluge babylonien




    Hérité de très anciens récits sumériens, le mythe babylonien du Déluge part de la colère du Dieu Enlil qui extermine les hommes coupables d’être trop bruyants et de l’empêcher de dormir. Mais sa décision désole les autres dieux qui ne se nourrissent que des offrandes des hommes. Or, le juste Outa-Napishtim, dont le nom signifie « J’ai trouvé la vie sans fin », a survécu. Grâce à la voix d’un autre dieu, Ea, qui lui a conseillé de démolir sa maison pour en faire une embarcation et de renoncer à ses richesses pour sauver sa vie, il s’est réfugié dans un vaste bateau avec sa femme et des spécimens d’animaux. La cruauté d’Enlil est donc tempérée par la bienveillance d’Ea : la sagesse d’Outa-Napishtim lui a permis non seulement de se sauver mais aussi d’éviter que les fautes de quelques individus ne condamnent l’humanité tout entière. Seul homme à avoir survécu au Déluge, Outa-Napishtim incarne l’immortalité, but de la quête héroïque de Gilgamesh (voir fiche 15). Dès les premiers récits, le mythe du Déluge exprime donc la nostalgie de l’âge d’or et de l’innocence perdue que, dans une vision cyclique du temps, les hommes aspirent à retrouver. Contrairement au mythe hébreu, le récit babylonien ne dit rien de la façon dont la vie reprend sur Terre, au-delà de l’immortalité accordée à Outa-Napishtim.




    B.Le mythe gréco-romain




    Dans la mythologie grecque, le récit du Déluge sanctionne la fin de l’âge d’airain et l’entrée dans l’âge de fer, c’est-à-dire le stade ultime atteint par la condition humaine dans sa dégradation progressive : le Déluge châtie la violence des mortels. Hésiode fait entrer en littérature l’idée d’une extermination des hommes dans Les Travaux et les Jours : après avoir glissé des délices de l’âge d’or à la passivité inerte de l’âge d’argent sous le règne de Zeus, les humains ont découvert et utilisé la violence à l’âge d’airain. Forts de la chaleur et de la lumière qui leur ont été données par Prométhée lorsqu’il a dérobé le feu pour leur permettre de se défendre, les mortels en sont venus à mépriser les dieux. Zeus, à cause de la méchanceté des hommes et tout spécialement des Arcadiens et de leur roi Lycaon, qui lui avait offert une soupe concoctée avec les tripes d’un jeune enfant, décida de les détruire en leur envoyant le Déluge. Deucalion, fils de Prométhée et roi de Phthie, en Thessalie, époux de Pyrrha, elle-même fille de l’étourdi Épiméthée et de Pandore, échappent aux torrents de pluie qui se déchaînent sur la Terre pendant neuf jours et neuf nuits : ils sont en effet jugés assez pieux pour échapper au châtiment. Et c’est sur les conseils de son père Prométhée que Deucalion, prévenu du désastre imminent, construit un coffre pour s’y réfugier.




    Une fois, la Terre entière submergée après la mort de tous ses habitants et la décrue des eaux, le flot dépose le couple qui a échappé à la colère de Zeus au sommet de l’Othrys ou du mont Parnasse. Sur l’ordre d’Hermès, le messager des dieux, Deucalion et Pyrrha reconstruisent l’humanité à partir des pierres jetées derrière leur épaule : des pierres jetées par Deucalion naîtront des hommes, celles qu’a lancées Pyrrha feront naître des femmes.




    C.La fable biblique




    Mais c’est le récit de la Genèse (chapitres 6-9) qui va être le plus fécond sur le plan littéraire. Dieu (Adonaï-Elohim) y déchaîne le Déluge pour détruire l’espèce humaine, condamnée par « sa malice ». Grâce à sa vertu qui lui permet d’échapper à l’eau meurtrière et à « l’arche salvatrice » que Dieu l’a chargé de construire, Noé le Juste a pour mission de sauver la vie : il se réfugie dans l’arche avec sa femme, ses fils et leurs épouses, et y abrite des couples de chaque espèce animale. Après quarante jours de pluie battante et encore cent cinquante jours de montée des eaux, seule l’arche flotte sur le sol inondé. Pendant la décrue, Noé lâche une colombe qui revient portant un rameau d’olivier dans son bec. Relâchée sept jours après, elle ne revient plus, signe que la terre est asséchée. L’arche va alors se poser sur le mont Ararat. Dieu ordonne à Noé de faire sortir tous les animaux. La vie renaît, et l’alliance qui unit Noé et sa descendance à Dieu est symbolisée par un arc-en-ciel.




    2)Les déclinaisons littéraires du mythe




    A.Un mythe paradoxal, épique et familier




    Le poète grec Pindare (538-418 av. J.-C.), reprend dans les Odes Olympiques I (X-157-158), l’histoire de Deucalion et Pyrrha. Le romain Ovide (43 av. J.-C. - 18 apr. J.-C.) est le premier à la développer vraiment dans les Métamorphoses (livre I). Il y apparente plus loin la légende de Philémon et Baucis : par sa piété et la constance de son amour conjugal, ce vieux couple est sauvé des eaux au moment où Jupiter décide d’engloutir toute la région, habitée par des impies, autour d’eux. Les époux obtiennent le privilège de mourir ensemble. Leur trace est immortalisée par leur transformation en chênes voisins (Les Métamorphoses, Livre VIII, v. 616). Parce qu’il célèbre à la fois la justice et la bonté de Dieu dont la grâce sauve une famille et met en lumière un héros humain, le mythe demeure très vivant dans la Bible, la littérature patristique et le Coran. Il hante l’imaginaire naïf des mystères du Moyen Âge, avant d’inspirer toute la littérature occidentale : l’image du bon Noé guidant les animaux vers l’arche traverse les siècles et se retrouve dans les Negro spirituals à travers le thème des « verts pâturages » jusqu’au xxe siècle.




    B.La face tragique du mythe




    À l’opposé, dès le xvie siècle, la poésie épique s’empare de la dimension tragique d’un récit qui montre un Dieu capable de détruire ses créatures : le poète baroque Guillaume du Bartas (1544-1590) l’intègre à sa vision du monde dans La Semaine ou la Création du monde (1578), une immense réécriture de la Genèse fondée sur le principe de l’universelle analogie entre le microcosme humain et le macrocosme divin. L’épisode prend toute sa place dans l’œuvre de John Milton (1608-1674) Le Paradis perdu (1667), devenu le modèle du récit chrétien, épique et merveilleux. Louis Racine (1692-1763) en donne une première traduction en français. Chateaubriand le célèbre dans le Génie du christianisme (1802) puis le traduit à son tour (1836). Si la poésie miltonienne inspire fortement le romantisme anglais puis européen, le xixe siècle ne reprend pas toujours son interpré­tation du mythe, littérale et fidèle à la Bible.




    C.Les réécritures révoltées du mythe




    Contrairement à Outa-Napishtim, le pendant héroïque de Noé dans le mythe babylonien qui se désole de voir l’humanité disparaître dans le Déluge, le bâtisseur biblique de l’Arche ne commente pas la volonté cruellement destructrice de son dieu. Cette résignation choque les poètes romantiques. Dans le sillage de Lord Byron (1788-1824), ils s’attachent alors aux descriptions apocalyptiques du Déluge pour remettre en question le principe même de la bonté divine et clamer leur incompréhension face à un créateur qui détruit sa créature. Byron chante dans son mystère Heaven and Earth (1822) :




    « S’il a créé la Terre, que ce soit sa honte de l’avoir faite pour la souffrance. »




    Obsédé par la douleur des hommes et par leur solitude face au silence de Dieu, Alfred de Vigny (1797-1863) évoque dans « Le Déluge » (1823) l’horreur des « membres arrachés au cadavre du Monde ». Mais c’est surtout Victor Hugo qui, dans les années d’exil où sa poésie visionnaire est hantée par la collusion constante entre le mal et le bien, en sonde le mystère. Dans La Fin de Satan (1854-1860), un ample poème, Satan est présenté comme un ange déchu. Sa figure symbolise le destin d’une humanité originellement bonne et pure, irrémédiablement plongée dans les abîmes du mal par sa révolte contre Dieu. Le récit du Déluge trouve ainsi sa place dans une section intitulée « Entrée dans l’ombre », comme pour préfigurer le naufrage de l’âme humaine et annoncer sa dégradation morale :




    « Tout avait disparu. L’onde montait sur l’onde. […]




    L’abîme seul savait, dans sa brume sinistre,




    Ce qu’étaient devenus l’homme, les voix, les monts.




    Les cèdres se mêlaient sous l’onde aux goémons ;




    La vague fouillait l’antre où la bête se vautre. »




    Et dans Toute la lyre, le poète s’interroge :




    « Quoi, dis-je, est-on créé pour être anéanti ? 




     Ô Terre, est-ce ta faute ? ciel, est-ce ton crime ? » 




    Dans cette même veine, mais sur un mode plus descriptif, le poète parnassien Leconte de Lisle évoque dans Qaïn l’horreur de la destruction des êtres humains abandonnés dans un univers mort.




    D.Les visions purificatrices du Déluge




    Si cette vision tragique perdure, l’interprétation du Déluge se laïcise dès la fin du xixe siècle. Les poètes et les romanciers mettent l’accent non plus sur la cruauté de Dieu mais sur ce que pourrait symboliser le retour au chaos. Certains y voient une possible régénération de l’humanité. Le poème très mystérieux d’Arthur Rimbaud « Après le Déluge » (in Illuminations, 1873-1875) semble présenter le Déluge comme un moment de rupture entre le monde ancien et le monde nouveau. Sur une Terre aux couleurs retrouvées, l’arc-en-ciel, assimilé dans la Bible au pacte d’Alliance, devient pour Rimbaud « le sceau de Dieu », un signe ambigu qui peut préfigurer, en même temps que sa signification initiale, un des sept sceaux de l’Apocalypse dans lesquels Dieu a renfermé les fléaux destinés au châtiment final de l’humanité. Cette puissance régénératrice du Déluge est invoquée aussi sous différentes formes par la poésie et le roman du xxe siècle : le poème « Après le Déluge » de Pierre-Jean Jouve (1887-1976) dans Les Noces (1925-1931) donne des images d’apaisement :




    « La lune diminue, divin septembre.




    Les montagnes sont apaisées dans leur lumière,




    L’ombre plus tôt fait ombre et l’or se repose




    Subtilement dans le vert. » 




    Cette idée de régénération se retrouve dans un autre poème portant le même titre de Pierre Emmanuel et dans la pièce d’André Obey, Noé (1931), dont les personnages se sentent « nettoyés » par le Déluge.




    E.Le retour à l’état primitif




    Dernier avatar connu du mythe, l’image de l’arche a été interprétée comme le symbole du retour à un état primordial, à un asile nourricier assimilable au sein maternel, et donc à une forme de régression. Le Déluge devient un prétexte au repli, une justification de l’enfermement passif, comme dans le roman de Julien Gracq, Un balcon en forêt (1958) : on y voit un soldat de la drôle de guerre, en 1940, éprouver une sorte de plaisir à être enfermé dans un blockhaus où il évoque les symboles du corbeau et de la colombe.
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 3 L’Apocalypse




    C’est par la puissance d’un texte mystérieux dont l’auteur est difficile à identifier que le mythe de l’Apocalypse a imposé dans la littérature et les arts une lecture symbolique de la fin du monde. Souvent confondue avec celle de catastrophe destructrice de l’univers ou assimilée au millénarisme, la notion d’apocalypse habite la littérature en s’adaptant aux évolutions de l’imaginaire collectif.




    1)Du mot au mythe et à ses formes




    A.Catastrophe ou révélation




    Dans le langage courant, le terme « apocalypse » est employé de façon très extensive pour désigner une catastrophe de grande ampleur, un séisme, un cataclysme, ou plus globalement la fin du monde. Les préoccupations contemporaines sur l’avenir de la Planète et les problèmes d’environnement ont accentué cet usage. Le sens premier du terme, religieux, a été pourtant détourné par la laïcisation de son emploi. Étymologiquement, ce substantif féminin est dérivé du verbe grec apokaluptein, qui signifie « découvrir » et qui désigne un dévoilement ou une « révélation » de choses cachées et/ou connues seulement de Dieu. Ces révélations sont, dans la tradition biblique, porteuses d’espoir, puisque le dévoilement apocalyptique annonce la « parousie », c’est-à-dire le retour d’un dieu glorieux – pour les chrétiens le Christ – venu prononcer le Jugement dernier. La confusion entre « révélation », « catastrophe » et/ou « fin du monde », tient à la nature des visions apocalyptiques : des images de destruction, d’extermination, de catastrophes naturelles associées à des figures symboliques, surnaturelles et animalières, qui hantent l’imaginaire collectif depuis l’époque mésopotamienne et apparaissent dans les textes judéo-chrétiens dès les origines.




    B.De la Bible au récit attribué à Jean de Patmos




    Il existe des représentations de type apocalyptique dans la Bible, notamment dans le Livre de Daniel, entre 167 et 164 av. J.-C., qui préfigurent le texte célèbre attribué à saint Jean l’Évangéliste. Ce « genre » apocalyptique est voué à soutenir la foi et l’espérance des croyants en temps de crise en prophétisant le terme de l’Histoire. Sous une forme dualiste, ces récits opposent, à un présent habité par les malheurs, les catastrophes et le péché des hommes, la promesse d’un avenir marqué par l’avènement du royaume de Dieu. Distinct de la prophétie, toujours orale à l’origine, le récit apocalyptique traduit dans un livre les révélations recueillies par l’auteur sous forme de visions surchargées d’éléments symboliques ouverts à différentes interprétations. Elles se développent sous des formes « apocryphes », c’est-à-dire non reconnues par le canon de l’Église. C’est tardi­vement que le récit mystérieux, écrit selon la tradition par Jean au cours de son exil à Patmos, vers 70 sous le règne de Néron, ou vers 95 sous celui de Domitien, est reconnu canoniquement comme dernier livre du Nouveau Testament, probablement en raison de sa popularité dans le monde chrétien. La fortune littéraire et artistique de ce récit tient à la richesse polysémique des visions symboliques, prophétiques et eschatologiques, très éloignées de la narration simple et linéaire des autres Évangiles, qu’il donne à voir. Proche de la pensée de Jean, ce texte, qui déroule des images terrifiantes et formule des propos violents, ne peut pourtant être compris que dans le contexte historique de sa rédaction : au moment où une persécution massive s’abat sur l’Église naissante et fait peser le doute sur les promesses de l’Évangile, le but est de conforter la foi des chrétiens. Il leur prédit une rupture totale entre le monde réel et historique où ils souffrent et meurent et le monde d’après le Jugement qui se situe hors de l’Histoire et leur apportera le salut. Symbole antithétique de cette rupture entre le présent et l’avenir, entre le mal et le bien, Babylone, la cité de tous les vices, est identifiée dans le contexte historique à Rome et Jérusalem, à la cité céleste d’après le Jugement dernier. Tout en adoptant une structure septénaire, l’Apocalypse de Jean, comme les précédentes, s’organise en trois temps : l’annonce de l’extermination des méchants accompagnée de toutes sortes de fléaux ; après la fin du monde, le Jugement dernier qui scelle la rupture entre deux mondes ; la vision bienheureuse de l’éternité promise. Jean, préalablement désigné pour transmettre par lettre aux sept Églises d’Asie la révélation dont il est destinataire, voit apparaître Dieu qui, sur son trône, entouré de toutes les figures célestes, remet à l’agneau sacrifié un livre fermé par sept sceaux. L’agneau glorieux, symbole de victoire sur la mort et les forces du mal, brise un à un les sept sceaux, déchaînant une succession de visions effrayantes : l’invasion d’un peuple barbare, les Parthes ; puis l’irruption des quatre cavaliers porteurs, sur quatre chevaux respectivement blanc, rouge, noir et pâle, de quatre fléaux allégoriques – conquête, guerre, famine, mort – appelés à ravager la Terre ; l’ouverture du sixième sceau provoque un tremblement de terre tandis que les serviteurs de Dieu sont préservés et que les élus triomphent au ciel. La rupture du septième sceau provoque l’apparition de sept anges dont les trompettes suscitent la grêle, la transformation de la mer en sang, une éclipse de soleil et une invasion de sauterelles. Entre la sixième et la septième sonnerie, l’apôtre reçoit l’ordre d’avaler le livre. La septième sonnerie fait apparaître l’arche d’Alliance. L’apparition de la femme, mère d’un enfant mâle que le Dragon-Satan veut dévorer, déclenche la réaction de l’armée des anges. Vaincu, le monstre transmet son pouvoir à la bête, la grande prostituée de Babylone-Rome dont le châtiment précède le triomphe du Ciel, l’extermination des nations païennes. L’Apocalypse s’achève sur la vision de la Jérusalem céleste délivrée à Jean.




    2)Le mythe littéraire,
entre permanence et métamorphoses




    A.Apocalypse et révélations de la Réforme à la Révolution




    Au-delà de sa poésie, le texte de Jean rompt avec les scénarios précédents qui présentaient l’Apocalypse comme un phénomène récurrent, dans une vision cyclique du monde adossée à un autre mythe, celui de l’éternel retour. Pour le judéo-christianisme au contraire, comme l’a remarqué Mircea Eliade, « la fin du monde sera unique, tout comme la cosmogonie a été unique ». Par ailleurs, l’Apocalypse est porteuse d’espoir puisque l’avènement du royaume de Dieu sera définitif et le bonheur des justes éternel. Dans cette perspective, l’attente de l’Apocalypse et de la parousie devient à partir du Moyen Âge une grille de lecture du monde, plus ou moins consciente, pour toutes les âmes inquiètes et opprimées. Ainsi, la Divine Comédie de Dante intègre-t-elle à l’univers personnel du poète de nombreuses visions apocalyptiques. Le mythe devient aussi une arme de combat religieux pour Agrippa d’Aubigné : il reprend, dans Les Tragiques (1616), la composition septénaire de l’œuvre, mais il l’adapte à la cause protestante qu’il défend. L’imaginaire épique du poète et sa violence polémique intègrent au scénario apocalyptique les événements historiques particulièrement atroces survenus pendant les guerres de religion, tandis que, d’une voix prophétique, il annonce les desseins de Dieu et prononce jugements et anathèmes. Près de deux siècles plus tard, c’est aussi à partir d’un événement historique générateur de violences incontrôlées, la Révolution française de 1789, que le mythe ressurgit. Pour des écrivains contre-révolutionnaires comme Joseph de Maistre, le fléau de la Révolution a sanctionné radicalement les fautes commises par les chrétiens et les monarchistes. Pour la plupart des romantiques, elle apparaît comme une épreuve à subir avant le renouveau. Dans plusieurs poèmes et un recueil inachevé – La Révolution française (1791) – le poète et graveur britannique (1757-1827) William Blake s’approprie les plus sombres images de l’Apocalypse mais aussi celles du bonheur éternel des élus. Le mythe de l’apocalypse révolutionnaire habite l’œuvre de Chateaubriand, qui y voit une fracture sanglante et indélébile ouverte pourtant sur un monde meilleur. On le retrouve chez Lamartine dans le « Chant lyrique du Jugement dernier » (1827) et il est omniprésent chez Victor Hugo.




    B.Du mythe apocalyptique au mythe du progrès




    L’imaginaire hugolien, fondé sur une perception dualiste du monde symbolisée par le combat entre la nuit et la lumière, se saisit du mythe apocalyptique sous trois dimensions : politique, sociale et métaphysique. Il est déjà présent dans le triptyque de l’exil : Les Châtiments (1853) qui, de Nox à Lux, annoncent la chute de Napoléon III et le surgis­sement d’un monde nouveau ; Les Contemplations (1856), où la Bouche d’ombre « dit » l’apocalypse au poète entre mort et résurrection ; La Légende des siècles (1859), immense poème, conçu comme le premier volet d’une trilogie inachevée, celle du « progressif », du « relatif » et de « l’absolu », La Fin de Satan et Dieu, œuvres inachevées. Le mythe irradie enfin Les Misérables (1862) : l’épopée des pauvres est directement rapportée à « la voix de l’immense exilé de Patmos qui, lui aussi, accable le monde réel d’une protestation au nom du monde idéal » (IV, X, 2). Le révolutionnaire Enjolras s’identifie à l’ange de l’Apocalypse pour prophétiser un xxe siècle heureux, avant d’être fusillé. Puis, dans sa version laïcisée, le mythe du progrès consécutif à de grands désastres humains apparaît chez Zola, par exemple dans les pages finales de Germinal, comme une sorte de parousie. Il en sera de même pour les grandes utopies révolutionnaires du xixe siècle : entre « le grand soir » révolutionnaire et « les lendemains qui chantent », un monde nouveau sera advenu…




    C.De la révélation apocalyptique à la fin annoncée du monde




    Avec la fin des grandes utopies, le sens du terme est complètement vidé de sa connotation d’espoir et devient synonyme de « fin du monde ». L’horreur de la Première Guerre mondiale est parfois présentée comme une épreuve cathartique préfigurant un monde nouveau, comme chez Henri Barbusse dans Le Feu (1916). L’homme du xxe siècle sécularise le mythe et supprime toute référence à Dieu dans ses visions d’apocalypse après avoir affronté le gouffre béant du génocide qui le laisse sans voix. Mais il en inverse tota­lement le sens : dans l’imaginaire occidental, la responsabilité de la fin du monde sera imputable non plus à une volonté extérieure mais à la passivité autodestructrice des sociétés humaines, capables et coupables de fabriquer elles-mêmes le cadre et les causes de leur fin. C’est de ce vertige que se nourrissent les visions millénaristes, l’univers pessimiste angoissé de la science-fiction, mais aussi le fondamentalisme écologique et un grand nombre de romans. Du japonais Haruki Murakami dans La Fin des Temps (1992) à l’américain Cormac MacCarthy dans La Route (2006) et au français Antoine Volodine dans Terminus radieux (2014) ou Laurent Mauvignier dans Autour du monde (2014), les écrivains contemporains déclinent leurs variations autour de l’apocalypse : le phénomène a cessé d’être une révélation ou une promesse, il est devenu une menace entée sur les fruits du progrès.
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 4 Caïn




    Dans la Bible, Caïn, fils aîné d’Adam, tue son frère Abel et perpétue le péché originel commis par ses parents. Condamné par Dieu à survivre en expiant ses fautes dans un exil éternel, le personnage incarne en littérature la transgression et la révolte de l’homme contre sa misère, puis crée le mythe des frères ennemis.




    1)Origine et naissance du mythe




    A.Le récit fondateur




    Selon les vingt-six versets du livre IV de la Genèse consacrés à son histoire, l’étymologie du mot « Caïn » correspondrait à une affirmation d’Ève : « J’ai acquis un homme grâce à Yahvé », le prénom de son frère cadet Abel signifiant en hébreu « souffle, chose vaine ». Linéaire, le récit de leur destin demeure aussi lacunaire : Caïn est agriculteur, Abel est le premier berger. Mais Dieu, sans qu’on sache pourquoi, préfère les offrandes d’Abel à celles de son frère. Jaloux, Caïn tue Abel sauvagement. Si le texte évoque le sang versé, on ne sait si Abel a été égorgé comme un agneau, préfigurant, à travers celle de l’agneau pascal, la figure du Christ sacrifié. Caïn serait-il fils d’Ève et du Serpent puisque, selon certaines sources comme la Kabbale, Abel aurait été assommé ou mordu par un serpent ? Protégé par un signe de reconnaissance physique, Caïn s’éloigne peu dans son errance et se réfugie dans « le pays de Nod à l’orient d’Éden », mal connu. Après la naissance de son fils Énoch, selon la tradition, il devient bâtisseur de villes.
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