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REMARQUE LIMINAIRE



Cet ouvrage s’adresse à un assez large public et propose une pédagogie de la lecture de textes classés traditionnellement dans le genre épopée et d’autres textes bien connus mettant en scène des héros, mais qui ne sont pas habituellement considérés comme appartenant à cette catégorie, dont pourtant ils relèvent. L’utilisation de nouveaux critères de lecture, simples mais significatifs, apporte à la lecture de ces textes et aux messages qu’ils veulent transmettre d’autres perspectives sur la valeur de leur contenu.


Chaque lecteur peut alors s’en faire une idée personnelle.


Notre propos se veut donc, d’abord et avant tout pédagogique, et c’est le sens qu’il faut donner à ce livre, qui bouscule peut-être parfois certaines traditions bien établies.





AVANT-PROPOS



Il peu sembler étrange de relier des textes séparés par une telle distance dans le temps et dans l’espace que l’Épopée de Gilgamesh, un récit de la Mésopotamie des XVIIIe ou XVIIe siècle avant notre ère, et la première version du Petit Prince, qui date de 1943, publiée à New York par les éditeurs Reynal & Hitchcock. C’est pourtant ce que nous tenterons de faire.


Car ces deux récits offrent des caractéristiques communes qui les placent presque aux extrémités d’une chaîne qui compte nombre d’autres textes ou récits, que l’on peut classer sous le genre épopée ou héroïque, au sens large et moderne du terme, puisque l’on y retrouve des personnages plus ou moins réels, plus ou moins mystérieux, hors du commun, et qui exaltent des valeurs parfois nationales, parfois morales ou religieuses, parfois martiales, fondateurs ou non d’une tradition, d’une religion ou d’une légende ou de tout cet ensemble à la fois.


Une étude de la formulation littéraire de ces récits en fait apparaître les points communs, historiques ou légendaires, peu importe, notre propos n’étant pas d’établir la véracité ou la non-véracité des faits rapportés, ni de mettre en question les croyances auxquelles ils ont donné lieu. Mais bien plutôt de mettre en lumière une constance dans la structuration de la présentation ou de l’exaltation de personnages réels ou légendaires, qui peuplent l’histoire ou la littérature à différentes époques, de façon parfois surprenante, comme ce panier-berceau flottant sur les eaux, qui porte le destin de Moïse, personnage biblique, et de Romulus et Remus, les « fondateurs » de Rome.


Autrement dit, les textes que nous avons sélectionnés, parmi le grand nombre de documents auxquels il serait possible de se référer, se conforment à des conventions littéraires très semblables, malgré des divergences relevant des époques, des nationalismes, des buts poursuivis, et peuvent même révéler une sorte de filiation due peut-être à des influences historiques ou à une certaine perméabilité du genre. En lieu et place d’une démonstration rationnelle ou d’assertions relevant de la logique, ces récits expriment un message bâti sur une histoire qu’il faut décoder pour en saisir toute la portée.


Notre attention a été attirée sur ces textes par une discipline autre que la formation littéraire qui était la nôtre, dans le cadre d’un travail pédagogique et d’une étude de la psychologie de la communication basés sur les recherches et les applications des travaux du Dr Gueorgui Lozanov, avec lequel nous avons eu la possibilité de travailler à Sofia, en Bulgarie, et qui a donné lieu de notre part à plusieurs publications.1


Les travaux du Dr Lozanov, fondateur de cette science qu’il a dénommée suggestologie, nous aideront à décrypter le sens de certains passages de ces récits plus ou moins fabuleux, de par l’origine et le destin des héros dont ils tracent ou retracent le parcours, pour l’édification de leurs lecteurs et, éventuellement, un changement de leurs attitudes ou de leur comportement, ou pour influencer des groupes ou des sociétés. Nous donnons un peu plus loin un aperçu de la portion de ces travaux qui nous sera particulièrement utile.





1 Par exemple :


Racle, Gabriel. A Teaching Experience with the Suggestopaedic Method, Ottawa, PSC, 1975.


Racle, Gabriel. La pédagogie interactive, au croisement de la psychologie moderne et de la pédagogie, Paris, Retz, 1993, 3e édition.


Racle, Gabriel. Anthologie, T. 2, Langages, Ottawa, BNC, 2005.





PREMIÈRE PARTIE


MISE EN PLACE


CADRE ET MÉTHODOLOGIE




L’ÉPOPÉE



Au fil du temps et des études, on a donné de l’épopée différentes définitions, qui se recopient ou se complètent, ou abordent l’épopée sous un angle ou sous un autre. À titre documentaire, il n’est pas sans intérêt de prendre connaissance du petit livre de Léon Levrault, L’Épopée (Évolution du genre littéraire)2 pour se faire une idée de la façon dont on pouvait concevoir l’épopée à son époque : des poèmes, des histoires merveilleuses, de beaux récits. Et l’auteur classe les épopées sous « trois catégories, d’après les sujets traités : l’épopée nationale, l’épopée antique, l’épopée bretonne. En adoptant cette division, nous ne faisons rien d’arbitraire : c’est déjà celle qu’au XIIIe siècle donnait Jean Bodel d’Arras, quand il écrivait :


Ne sont que trois matières à nul homme entendant :


De France, de Bretagne et de la Rome la grant. »


Sans remonter aussi loin que le fait Levrault avec la Chanson des Saxons de Jehan ou Jean Bodel (1167?-1210?), d’autres distinctions seront proposées, comme celle de Gaston Paris dans son Esquisse historique de la littérature française du Moyen Age3, qui classe les épopées en épopées primitives, les anciennes épopées populaires germaniques, et les épopées féodales, qui possèdent une relation à l’histoire, donc à des faits réels mis en vers dans le cadre d’un récit.


Joseph Bédier contestera l’importance des faits réels que G. Paris avait observés dans les épopées4, en soulevant un problème qui subsiste toujours. Mais il met l’accent sur un point que nous reprendrons, la place du héros, le culte du héros, le souci panégyrique. S’il s’attache peu à la forme, il tient compte toutefois de la grande dimension des récits, dans la tradition d’Aristote en somme, qui tout en regrettant quelque peu l’étendue de l’épopée, en comparaison de la tragédie, y voit cependant des avantages : « L’épopée a, pour développer son étendue, des ressources variées qui lui sont propres, attendu que, dans la tragédie, l’on ne peut représenter plusieurs actions dans le même moment, mais une seule partie à la fois est figurée sur la scène et par les acteurs ; tandis que dans l’épopée, comme c’est un récit, on peut traiter en même temps plusieurs événements au moment où ils s’accomplissent. Quand ils sont bien dans le sujet, ils ajoutent de l’ampleur au poème ; ils contribuent ainsi à lui donner de la magnificence, à transporter l’auditeur d’un lieu dans un autre et à jeter de la variété dans les épisodes ; car l’uniformité, qui a bientôt engendré le dégoût, fait tomber les tragédies.5 »


Dans Les Epopées françaises, étude sur les origines et l’histoire de la littérature nationale, Léon Gauthier6 dégage plusieurs critères qui définissent l’épopée comme étant d’abord et avant tout un récit, ayant un rapport à l’histoire, mais dont il maintient le caractère poétique. Elle est faite pour être chantée, ce qui évoque l’époque des trouvères ou des troubadours. Selon lui, les héros mis en scène sont la personnification d’un pays ou d’une époque.


Les définitions que l’on donne désormais de l’épopée reprennent plus ou moins les caractéristiques abordées par les auteurs des études précédentes ou d’autres. « L’épopée est un long poème d’envergure nationale narrant les exploits historiques ou mythiques d’un héros ou d’un peuple. » (WKP) « On peut donc définir l’épopée comme un long récit d’’aventures héroïques où intervient le merveilleux. L’épopée est relative à la nation et met en scène des personnages extraordinaires qui pourront devenir des héros, des exemples », d’après le Centre Méditerranéen de Littérature Orale.


Cette définition élargit la portée de la mention précédente, puisqu’il est question de récit et pas seulement de poème. Cependant on peut aussi lire que les épopées sont « créées quand un groupe humain prend conscience de lui-même et légitime l’existence d’une communauté sur un territoire7 », ce qui en restreint de nouveau la portée. Plus classique peut-être cette définition des dictionnaires : « Grande composition, généralement en vers, qui raconte quelque action héroïque, embellie d’épisodes, de fictions et d’événements merveilleux », ou celle-ci : « L’épopée est le récit d’une grande action, mettant en jeu ou symbolisant les grands intérêts d’un peuple : sa religion, son unité, son patriotisme, son territoire, sa culture. »


Une perspective plus large et qui ouvre davantage d’horizons est ainsi résumée dans une étude sur la Chanson des Nibelungen : « Le grand dictionnaire Larousse nous dit qu’une légende est un récit à caractère merveilleux où les faits historiques sont transformés par l’imagination populaire. Embellissement de la vie, des exploits, des faits qui restent dans la mémoire collective. L’épopée est une suite d’aventures, voyages, périls dans le dessin du surhumain, divin et surnaturel, en des mélanges de récits et de dialogues historiques »8.


Avec cette multiplicité des classifications et des définitions, qui se recoupent, se complètent, se distinguent les unes des autres, on retrouve en quelque sorte ce que disait Aristote : « II y a nécessairement autant d’espèces d’épopée que de tragédie ; car elle est nécessairement simple, complexe, morale ou pathétique. Elle a autant de parties, à part la mélopée et la mise en scène, car elle demande des péripéties, des reconnaissances (des mœurs) et des événements pathétiques.9 »


Nous n’entrerons pas plus avant dans les discussions et les débats, qui depuis longtemps, entourent l’épopée, sa conception, ses caractéristiques, et nous avons cité ces quelques exemples pour montrer que, finalement, la question reste toujours ouverte. D’ailleurs, Étiemble, dans son article de l’Encyclopaedia Universalis de 1985, ouvre largement la porte à de nouvelles interprétations, au vu de la diversité des épopées, non européennes certes, mais qui n’exclut pas de nouvelles lectures, en reconnaissant qu’il faut repartir de zéro. D’après Étiemble donc, l’épopée ne se définit ni par une fonction sociale spécifique, ni par des sujets bien déterminés, ni par une forme précise, ce peut être le vers ou la prose. Ce qui fait une épopée, c’est qu’elle est essentiellement un récit, mettant en scène les actes ou les actions de personnages qui sortent de l’ordinaire et démontrent ainsi leur valeur. Et ces récits n’excluent pas le merveilleux, qui trouve sa source dans le divin, tout en conservant un caractère réaliste.


Ainsi perçue, l’épopée prend une très large dimension et peut inclure des récits proches du mythe ou de la légende, des récits ayant un fondement historique proche, lointain, remanié ou transformé, ou une base nationale, locale, religieuse., d’origine populaire ou purement littéraire, construite de toute pièce ou reprenant des éléments plus ou moins historiques, en vue d’exalter, de glorifier un personnage, un pays, ou\et de transmettre un message. Le champ d’application est donc large et, en repartant sur des bases élargies, de nouveaux textes, de nouveaux récits, peuvent ainsi entrer dans le cadre de l’épopée, d’où jusqu’à présent ils étaient absents.


En nous en tenant aux points essentiels qui, selon Étiemble, caractérisent l’épopée, nous nous proposons d’aborder quelques récits à partir de « l’élé-ment » qui en constitue la clé, le personnage central, en regardant la façon dont le récit constitué autour de lui le met en valeur. Et nous pouvons ainsi distinguer deux types d’épopées, les épopées circulaires et les épopées linéaires. Dans une épopée circulaire, le personnage central quitte un point de départ auquel il revient après un parcours au cours duquel il s’est confronté à des forces hostiles, des périls multiples et diversifiés, des rencontres, des traversées périlleuses, des leçons apprises ou données. À son retour au même point ou à un point symbolique, au terme d’un voyage que l’on peut qualifier d’initiatique, il n’est plus le même, ce qui fait sa grandeur ou justifie son rôle.


Dans l’épopée linéaire, il n’y a pas de retour. Le personnage central va de l’avant vers sa destinée, en affrontant lui aussi des situations conflictuelles ou spéciales qui le mettent en valeur, exaltent son héroïsme ou ses actions, et font de lui une référence historique ou légendaire.


On peut faire entrer dans ces deux catégories, basées sur le mouvement du récit, tout un ensemble d’épopées ou de textes qui répondent aux caractéristiques essentielles du genre : épopée historique, légendaire, religieuse, imaginaire, naturelle, populaire, mythique, « artificielle, savante, réfléchie, œuvre d’un bel esprit uniquement pour quelques autres beaux esprits», pour reprendre des expressions de Léon Gauthier, romanesque, visionnaire, mystique et autres.


Alaric ou Rome vaincue de Georges de Scudéry (1601-1667) nous offre un exemple intéressant. C’est une épopée que l’on pourrait qualifier d’artificielle, voire de savante, selon les critères de Léon Gauthier, tout en étant une narration poétique mettant en scène un personnage clé, héroïque, Alaric, auquel Scudéry donne un caractère historique. Il s’en explique dans la préface : « C’est donc en partie pour cette raison, que j’ai choisi ALARIC pour mon héros : lui dont les Grandes actions sont particulièrement décrites dans Procope, au premier Livre de la Guerre des Vandales : dans Orose, au livre septième, au chapitre trente-deux et dans Ritiua au livre premier des Rois d’Espagne. »


C’est par ailleurs une épopée classique. Toujours dans sa préface, Scudéry explique qu’il a consulté « les maîtres », c’est-à-dire Aristote et Horace, et ensuite Macrobe, Scalinger, le Tasse et plusieurs autres auteurs, et que, « pour passer de la théorie à la pratique », il a relu avec grand soin l’Iliade et l’Odyssée de Homère, l’Énéide de Virgile, la Guerre civile de Lucain, la Thébaïde de Statiu et nombre d’autres textes, dont il a tiré les règles du genre. C’est d’ailleurs ce qui fait l’intérêt de cette épopée, dans laquelle Scudéry montre qu’il connaît bien les divers aspects de l’art épique.


Boileau, dans son Art poétique (1674), lorsqu’il traite du genre épique, ridicu-lise le début d’Alaric :


« Que le début soit simple et n’ait rien d’affecté.


N’allez pas dès l’abord, sur Pégase monté,


Crier à vos lecteurs d’une voix de tonnerre,


- Je Chante le Vainqueur des Vainqueurs de la Terre -


Que produira l’Auteur après tous ces grands cris ?


La Montagne en travail enfante une souris »


(Chant III, vers 269-274)


Mais le poème épique de Scudéry ne mérite pas, pour l’analyse du genre, le discrédit que lui ont valu les vers de Boileau. « Nous sommes donc devant cette situation d’une œuvre méconnue, qui n’a jamais réellement bénéficié d’un regard critique autonome, jugée et refusée avant d’être testée, pour des raisons propres aux enjeux littéraires (et idéologiques) de l’époque.10 »


Comme il l’a expliqué lui-même, Scudéry part d’un personnage central, Alaric, dont il fait son héros et autour duquel il organise son récit. Et il l’a fait en deux parties, qu’il est important de distinguer. La première partie comprend les chants I à IV, et l’on peut suivre le résumé qu’en fait L. Levrault. « Dieu qui a résolu de châtier Rome, envoie l’ange du Nord trouver Alaric, roi des Goths. Le prince doit descendre vers l’Italie et s’emparer de la ville, condamnée par la justice du Ciel. Il partirait bien aussitôt ; mais la belle Amalsonthe s’oppose à cette expédition et, avec l’aide du magicien Rigilde, elle empêche assez longtemps la flotte de mettre à la voile. Alaric, ayant triomphé de leurs sortilèges, cingle enfin vers le sud avec toute son armée ; il n’est point, d’ailleurs, au bout de ses peines, et le nécromant Rigilde lui prépare de sérieuses épreuves.


Pendant la traversée, un «charme assoupissant « est jeté par l’enchanteur sur la flotte ; «soldats et mariniers tombent en léthargie « ; et le prince lui-même sent l’influence des «magiques pavots «. Alors, profitant de son sommeil, Rigilde emporte Alaric dans une île merveilleuse, où se dresse un palais superbe et où une fausse Amalasonthe le retient captif, éperdu d’amour, oublieux des grandes destinées qui l’attendent ! Heureusement, guidé par un ange, l’archevêque d’Upsal aborde aux rivages enchantés et détruit l’œuvre du démon. Alaric est ramené vers sa flotte ; on l’acclame chaleureusement … 11»Cette première partie comporte un mouvement circulaire, c’est-à-dire un point de départ, la flotte avec laquelle Alaric cingle au large, et un retour vers cette même flotte, après un voyage qui n’était pas celui prévu initialement et au cours duquel le héros a été soumis à une épreuve dont il finit par triompher. Ce voyage est à la fois un voyage initiatique et un voyage de mise en condition, qui permet de comprendre la suite du récit. Il a mis en scène un personnage qui, s’il n’est pas d’origine divine, l’époque ne se prête plus à cette divinisation, n’en est pas moins l’élu de la divinité. Origine divine ou sélection divine font partie du merveilleux de ce genre de récits, comme nous le verrons.


La deuxième partie du poème héroïque commence là où Levrault terminait la première : « … on repart.


Après une violente tempête qui le jette sur les côtes d’Angleterre, où un vieil ermite lui fait les honneurs de son logis et de sa riche bibliothèque, le roi des Goths aborde à Cadix, traverse l’Espagne tout entière et franchit les Alpes, malgré les troupes de Stilicon. Rome est assiégée ; sa chute semble prochaine ; mais un secours inespéré lui survient. La véritable Amalasonthe a entrepris de punir son désobéissant amoureux, d’autant plus qu’elle le croit infidèle. Liguée avec Eutrope, général de l’empereur d’Orient, elle accourt à l’aide des Romains. Une bataille terrible s’engage ; les Goths écrasent leurs adversaires ; et la fière Amalasonthe, qui accomplit mille prodiges de valeur, doit rendre son glaive à celui qu’elle aime, en disant : « Alaric a vaincu, je suis sa prisonnière. »


Dès lors, le poème touche à sa fin. Un chant encore pour que le prince aille se faire dire par la Sibylle les destinées de sa race, et nous voici au dénouement :


« Car Alaric triomphe ; et son enseigne vole


Et sur le Vatican, et sur le Capitole ;


Et l’immortel héros, après mille hasards


Monte sur le débris du trône des Césars. »


Cette deuxième partie est linéaire. Le héros s’engage cette fois dans un voyage sans retour qui le conduit à Rome, qui exalte ses combats contre diffé-rents adversaires et son triomphe. Dans son intéressante étude « Voyage réel, voyage imaginaire, voyage initiatique dans le pays de l’Autre : l’itinéraire du héros dans Alaric, ou Rome vaincue », Cristina Bernazzoli12 montre bien l’enchevêtrement des voyages d’Alaric. « Le voyage “réel” d’Alaric avance en effet d’une manière parallèle et continuelle avec son voyage “fantastique”, la vérité historique et la fiction poétique – surnaturelle, mais vraisemblable – s’entre-mêlant à tout moment dans la narration épique. »


C. Bernazzoli cite Rosa Galli Pellegrini, qui explique que les auteurs du XVIIe siècle « doivent surtout faire bien attention à rendre l’élément merveilleux naturel et acceptable, justement en vue de ne pas déprécier la crédibilité du message principal qu’il véhicule, c’est-à-dire la part du divin dans la destinée de la France13 ». Mais cette préoccupation ne se limite sans doute pas aux auteurs français du XVIIe siècle et peut se généraliser à d’autres écrits. Les deux points forts du texte de Galli Pellegrini sont la crédibilité et le message, qui doivent s’asseoir sur un support historico-géographique vraisemblable, en y incluant un merveilleux plausible. Ces points retiendront ultérieurement notre attention, car nous les rencontrerons pratiquement dans tous les textes que nous analyserons.


Une épopée n’est pas un document historique, mais une construction d’apparence historique, pouvant inclure des éléments historiques ou géographiques réels, tout autant qu’imaginés, pour donner un sens au récit et aux valeurs qu’il transmet. Cristina Bernazzoli montre dans le récit d’Alaric le mélange de données géographiques et historiques vraisemblables ou erronées, mais qui conduisent au but final, faire d’Alaric un véritable héros : « À travers le voyage, il doit sortir de sa chrysalide pour devenir un véritable Roi, un parfait Amant, un Homme de Dieu, un héros.14 » « L’on comprend alors… que le vrai but d’Alaric n’est pas la prise de Rome, mais plutôt ce que cette conquête représente pour lui en triomphant de “l’orgueil des Cezars” (v. 4416), il accomplit sa destinée… il devient un autre lui-même.15 »


Le titre donné à son étude par C. Bernazzoli, « Voyage réel, voyage imaginaire, voyage initiatique dans le pays de l’Autre : l’itinéraire du héros dans Alaric, ou Rome vaincue », prend ainsi tout son sens et incite à découvrir dans une épopée ses composantes et leur sens qui transcende les composantes du récit lui-même. C’est ce qu’en son temps L. Levrault n’avait pas compris, qui parle de cette épopée comme d’un « poème ou fourmillent les défauts. Ne parlons pas de l’histoire si maltraitée par Scudéry, ni du merveilleux banal et froid » et sa critique acerbe se poursuit sur deux pages (58-59). Il pourfend d’ailleurs, selon les mêmes critères – l’histoire et le merveilleux – nombre d’épopées. « La valeur historique de la Chanson de Rolland est… fort mince. Non seulement on y transforme une insignifiante escarmouche en une ba-taille dont le sort du monde dépend ; mais à tout instant que d’invraisemblances, d’anachronismes ou d’erreurs. Etc.16 »


Dans les chapitres qui suivent, nous étudierons donc la structure littéraire de textes qui répondent aux critères élargis de l’épopée, pour en déterminer, dans la mesure du possible, la signification implicite transmise par le récit, et découvrir s’il n’existe pas une constante reproduite presque systématique-ment dans les textes où intervient le merveilleux, à côté des exploits humains de personnages qui sortent de l’ordinaire. Nous nous intéresserons donc au langage suggestif de ces documents, suggestif tant par la forme que par le fond. C’est donc à un voyage de découverte que le lecteur est invité17.
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INTERPRÉTATION ET SIGNIFICATION



On peut donc lire une épopée de différentes manières, en fonction des critères que l’on utilise, de la perspective dans laquelle on se place ou de ce que l’on recherche. Et la diversité des épopées, historiques, religieuses, initiatiques, patriotiques, suscite évidemment la diversité de ces façons d’aborder ces textes, tout autant que leur forme littéraire, en vers, en prose, longue, courte.


Levrault s’intéressait beaucoup à ce qui caractérisait pour lui la valeur littéraire d’une œuvre, son originalité ou sa reproduction de modèles classiques, la vraisemblance ou l’invraisemblance historique des faits rapportés, bref une approche très classique ne conduisant pas à une interprétation symbolique ou non du texte.


À l’opposé, en quelque sorte, l’analyse que fait Cristina Bernazzoli de l’épopée d’Alaric transcende les modalités strictement littéraires du récit, en faisant la part du réel et de l’imaginaire, pour donner une interprétation symbolique du texte et montrer dans le voyage d’Alaric un voyage initiatique qui, au terme de son déroulement, en fait un autre homme.


Ce décodage symbolique de l’épopée sort du cadre strict par lequel Étiemble définit l’épopée. Si elle se caractérise bien pour lui par son caractère narratif, elle est essentiellement un RÉCIT concernant les actions grâce auxquelles des personnages hors du commun, les héros, manifestent leur valeur par des luttes, des combats, l’affrontement de périls multiples et diversifiés, des défis et autres activités périlleuses. Or, un aspect clé d’un certain type d’épopées, comme celle d’Alaric qui nous sert d’exemple, c’est la transformation d’un personnage en héros ou la mise en valeur d’un personnage pour en faire finalement un héros, par des artifices pouvant être empruntés au merveilleux et qu’il faut décrypter.


Il y a donc deux façons de base de lire une épopée : en faire une lecture d’ensemble, suivre le récit et assister aux exploits du héros, et évaluer ensuite la valeur littéraire ou historique des faits racontés, à la manière dont Léon Levrault a traité toutes les épopées qu’il a examinées dans son ouvrage, ou mettre en lumière l’aspect symbolique du récit, comme l’a fait Cristina Bernazzoli dans un modèle d’interprétation symbolique..


Mais une étude plus poussée des épopées nous apporte un autre mode de lecture, qui s’attache à un examen des composantes ou des éléments mentionnés dans le texte pour en dégager une interprétation significative, passée inaperçue ou dont les analystes ne se sont pas préoccupés, malgré leur signification.


C’est la lecture de l’ouvrage extrêmement intéressant que Jean-Daniel Forest a consacré à l’Épopée de Gilgamesh18 qui a attiré notre attention sur un mode de lecture différent, dans lequel l’analyse des composantes d’un récit permet d’en découvrir la signification ou les ressorts. Quelques points importants dans la démarche de l’auteur ont particulièrement retenu notre attention et suscité notre réflexion. Le fait, tout d’abord, comme le souligne J.-D. Forest, que même si l’épopée « a fait l’objet d’innombrables travaux nul n’a jamais vraiment réussi à lui rendre justice.19 » La raison en est un mode de lecture que l’on peut qualifier d’horizontal, parce qu’il est toujours resté dans la droite ligne des disciplines classiques appliquées à ce genre de document.


Or, l’auteur de cet ouvrage a abordé l’Épopée de Gilgamesh à partir d’une en-quête iconographique sur les reliefs et les peintures mis au jour lors des fouilles du site anatolien de Çata Höyük, présentés par J. Mellaart, faite avec son expérience ethnologique. Par ailleurs, quelqu’un dans son entourage s’intéressait à l’astrologie, une discipline pour laquelle il éprouvait beaucoup de défiance. Mais « à force d’en entendre parler, nous en assimilâmes quelques rudiments20 ». L’auteur s’est alors rendu compte que le schéma zodiacal des astrologues s’appliquait assez bien aux illustrations de Çata Höyük et permettait de comprendre leur représentation statique d’un mouvement cyclique.


Il ne restait plus à J.-D. Forest qu’à appliquer ce schéma zodiacal cyclique à l’Épopée de Gilgamesh pour en décrypter le sens caché. Bien évidemment, nous résumons très sommairement la démarche de Forest et le lecteur intéressé par les détails de cette approche originale se reportera à son ouvrage, car un simple résumé ne saurait en remplacer la lecture. Quelques lignes en conclusion de l’avant-propos nous ont particulièrement frappé. « Il apparaît ainsi que rien n’est insoluble. La plupart des clefs nécessaires sont à notre portée, mais il faut accepter d’aller les chercher là où elles se trouvent, c’est-à-dire le plus souvent dans d’autres disciplines, au risque de bousculer les habitudes acquises, et parfois de froisser quelques susceptibilités mal placées. »


À cet abord de l’épopée faisant appel à d’autres disciplines que celles que l’on utilise habituellement, s’est ajouté pour nous un autre point d’intérêt dans l’ouvrage de J.-D. Forest, l’application qu’il fait de son modèle de lecture à d’autres textes : « certaines particularités de la structure de l’Épopée nous ont fait penser à d’autres récits » « Pour incroyable que cela paraisse, nous sommes en mesure d’affirmer que Candide, par exemple, est un lointain avatar de l’Épopée.21 »


Deux constatations se dégagent alors de cette nouvelle perspective qui s’étend à des textes aussi divers qu’éloignés dans le temps et l’espace. Les épopées ou les récits que l’ont peut considérer comme tels, comportent-ils donc des constantes qui les apparentent en quelque sorte et, si oui, lesquelles ? Celles que J.-D. Forest a reconnues, et qui ne relèvent pas de notre domaine de compétence, bien entendu. Mais y en a-t--il d’autres sur lesquelles il ne s’est pas penché car elles ne concernent pas le domaine qu’il a investigué ? Notre réponse sera positive, comme nous le verrons par la suite.


Et elle sera d’autant plus positive que Forest élargit sa recherche à des écrits que l’on n’a pas considérés jusqu’ici comme relevant du genre épique, par exemple la Genèse ou l’Évangile selon Matthieu. Ainsi, l’auteur consacre 16 pages (417-433) à une étude rapide de l’évangile de Matthieu, dont il analyse les principaux éléments pour en arriver à cette conclusion : « Contrairement à ce que l’on pense de nos jours, c’est appauvrir le message de l’Évangile, que de vouloir trouver des fondements historiques au récit.22 » Cette constatation est basée sur les rapprochements faits avec des éléments clés de l’Épopée de Gilgamesh. « Si nous ramenons le récit à ses principaux éléments, il est assez facile de constater qu’il suit lui aussi le rythme soli-lunaire »


Il nous semble donc qu’à la lumière de ces études – et une fois encore, nous ne pouvons que renvoyer au livre lui-même pour avoir une vue complète et détaillée de ces rapprochements – nous pouvons envisager de sortir des sentiers battus de la traque des épopées pour nous intéresser à d’autres récits qui pourraient entrer eux-aussi dans cette catégorie, s’il s’y rencontre des constantes que nous pouvons identifier comme relevant du genre épique, à l’aide de nouveaux critères, qu’une autre discipline peut nous apporter, comme dans le cas des travaux de Forest.


Cette discipline qui nous est familière n’est autre que la suggestologie, qui doit son nom et son existence aux travaux du Dr Georgi Lozanov, un psychologue et psychopédagogue bulgare qui publiait en 19 71 un ouvrage intitulé Сугестология (Sugestologia)23, fruit de plusieurs années de travaux de recherche et de développement. Ayant travaillé dès 1972 à l’Institut de recherche en suggestologie (Научноизследователския институт по сугестология) de Sofia, nous avons pu nous familiariser avec les travaux du Dr Lozanov24 et en étudier de près une application au domaine de l’enseignement, dénommée par lui suggestopédie25.


Mais il faut s’entendre sur ce que G. Lozanov entend par suggestion, ce mot inclus dans les deux néologismes suggestologie et suggestopédie qu’il a formés, tant ce mot est d’un emploi délicat, étant donné le sens courant qu’on lui donne. Généralement parlant, et sans entrer dans plus de détails, la suggestion fait songer à une action directe exercée sur une personne ou un groupe de personnes, sous forme de conseil, d’insinuation, de proposition, en vue d’obtenir, de provoquer une réaction ou de faire naître une idée, une insinuation, une perception. Il ne s’agit donc pas, dans ce cas, d’une demande directe d’exécution, mais d’une façon indirecte d’aborder une question ou de provoquer une réaction, autrement dit d’influencer une personne, ses idées, son comportement26.


Le Dr Lozanov élargit le champ de la suggestion et sort du domaine de la suggestion directe pour y inclure toutes les perceptions indirectes qui nous viennent de notre environnement, matériel, social, relationnel, qui constitue un phénomène global d’influence, dont nous ne prenons habituellement pas conscience, mais qui exerce cependant une action réelle, quoique indirecte, sur nos réactions, attitudes, comportements.


« Au sens le plus large, la suggestion n’est autre chose qu’un phénomène universel d’interrelations inconscientes ; en ce sens, la suggestion existe partout : la publicité en fait un usage constant, sous toutes les formes possibles, imaginables et parfois même inimaginables. On connaît aussi l’usage médical des « placebos » qui tout en n’étant qu’une substance sans valeur thérapeutique, n’en ont pas moins des effets curatifs certains. Le phénomène de la suggestion n’est donc pas, en ce sens, quelque chose d’extraordinaire ou de mystérieux, même si bien souvent on peut avoir tendance à l’associer à l’hypnose . La suggestion existe sans l’hypnose (comme l’hypnose peut exister sans suggestion) et pour le Dr Lozanov, il est de la plus haute importance de ne pas confondre les deux.27 »


Dans son rapport à la Réunion du groupe de travail sur la suggestologie et la suggestopédie, organisée à Sofia en décembre 198011 par l’UNESCO et le gouvernement bulgare, le Dr Lozanov s’exprime ainsi sur la suggestion : « La suggestion est un facteur de communication universelle qui participe à notre vie de chaque moment, bien que cela soit rarement de façon organisée (elle) se traduit par la proposition à la personne humaine  d’un certain nombre de stimulants, qui interviennent du dehors ou apparaissent au sein de la personne elle-même en dehors du cadre limité du conscient, mais aussi aux niveaux multiples du paraconscient »


« Nous sommes tous sous l’influence de suggestions reçues de la société dès notre enfance. Dans nos expériences, nous avons établi que ces facteurs suggestifs que nous subissons dès notre naissance jusqu’à notre mort limitent nos possibilité.28 » En ce qui concerne l’apprentissage ou le développement de nos potentialités. Mais nous verrons que la société véhicule aussi des facteurs suggestifs qui relèvent de ce que nous appellerons des suggestions évocatrices, qui répondent peut-être à des besoins profonds d’adhésion ou de croyance à des valeurs, qui confortent une personnalité, un groupe, une société.


Ce qui nous intéresse au premier chef, dans ce travail, c’est la reconnaissance de la suggestion comme facteur de communication au niveau paraconscient, qui « inclut tout ce qui se trouve en dehors du champ de la conscience à un moment donné29 ». Et dans le même rapport, le Dr Lozanov donne des exemples concrets particulièrement intéressants en ce qui nous concerne. Nous n’entendons pas seulement les mots, mais nous sommes également influencés par les changements imperceptibles de l’expression du visage d’un interlocuteur ou d’un orateur, par les intonations et leurs variations, les circonstances de la situation et d’autres éléments inhérents à la communication.


Et l’on débouche ainsi sur la théorie – et la pratique – du double plan dans toute communication. Nous nous en sommes déjà expliqué dans Gestionnaire efficace ou la gestion interactive30, et voici l’essentiel de nos propos.


En fait, il y a toujours deux plans dans tout acte de communication, du moins dans tout ce que l’on entend habituellement par acte de communication : une parole, un discours, un écrit, une lettre, etc. On parle beaucoup du premier plan, le plan linguistique et il existe une foule de manuels, de textes, de traités, pour vous apprendre ce qu’il faut dire et comment le dire, ce qu’il faut écrire et comment l’écrire.


Ceci est excellent mais nettement insuffisant, parce que l’on oublie qu’étroitement associé à ce premier plan au point d’en être inséparable, il existe un deuxième plan, tout aussi important sinon plus. Il faut reconnaître que ce deuxième plan est ignoré bien souvent – pour ne pas dire très souvent ou toujours – par les questionnaires ou les analyses de tout niveau.


Voici donc ce qu’il faut absolument savoir, l’explication que personne ne donne et qui est pourtant essentielle. Toute communication verbale se fait toujours à deux plans ou deux niveaux, qu’on le veuille ou non :







	

	Premier plan :

	logique, rationnel

	conscient

	verbal





	

	---------------------------------------------------------------------------





	

	Deuxième plan :

	émotionnel

	paraconscient

	non verbal










Le Dr Lozanov a bien montré que dans tout acte de communication il y a donc toujours deux niveaux, un niveau verbal, logique, rationnel, conscient et un niveau non verbal, émotionnel et paraconscient. Paraconscient signifie hors du champ de la conscience immédiate sans relever de l’inconscient tel qu’on l’entend habituellement en psychologie ou psychiatrie. Et l’émotionnel est une réaction psychique positive ou négative, provoquée par les propos entendus.


Ce deuxième niveau est extrêmement important, il peut faire accepter ou rejeter le premier niveau, et il peut même exister sans lui. Relèvent de ce deuxième niveau le ton de la voix, le débit, les gestes et les expressions de la physionomie, le regard, l’assurance du locuteur, son absence de tension ou sa nervosité, les erreurs ou redites ou leur absence, la terminologie utilisée, etc. En écoutant et en regardant s’exprimer des personnalités devant un auditoire réel ou virtuel, comme à la télévision, on peut remarquer leur maîtrise naturelle – ce point est important – ou leur absence de maîtrise de ces éléments paraconscients. Les résultats apparaissent ensuite.


Les éléments du deuxième plan jouent donc un très grand rôle pour entraîner l’adhésion exprimée au premier plan d’une manière logique et rationnelle, parce qu’ils suscitent une réaction émotionnelle qui s’est traduite matériellement, par la réaction physique des auditeurs, une mesure visible et quantifiable en quelque sorte. On pourrait multiplier des exemples de ce genre, avec des cas de réactions négatives, tenant soit à la nature de ces éléments de deuxième plan soit aux dispositions intérieures des auditeurs, soit à la combinaison de ces deux facteurs. Lozanov l’avait indiqué en parlant d’une réaction de la personne « selon sa structure et sa disposition ».


Si nous avons insisté quelque peu sur le rôle du deuxième plan en communication verbale, c’est pour bien montrer l’importance de ce niveau de communication, mis explicitement en lumière par les travaux du Dr Lozanov, et dont l’application au domaine pédagogique a montré l’importance et la valeur31.


Car ce qui vaut pour la communication verbale vaut tout autant pour la communication écrite, comme nous l’avons brièvement indiqué plus haut. Il est peut-être plus difficile de s’en rendre compte immédiatement, mais les mêmes que pour la communication orale existent. Le composantes suggestives du deuxième niveau sont bien évidemment totalement différentes et incluent le choix des mots, la teneur du récit, la nature des faits rapportés, les origines merveilleuses du héros, les situations émotionnelles, la redondance, l’accentuation ou même l’hyperaccentuation de certains éléments, et bien d’autres facteurs, le tout selon la nature ou le but de l’écrit ou du texte envisagé ou d’une partie spécifique de celui-ci.


Dans notre cas, il s’agit d’épopées qui comportent nombre d’éléments de ce genre, mais manifestent aussi une constance remarquable dans différents textes de différents pays, de différentes époques et de différents caractères, mythiques, historiques, religieux.
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LIRE L’ÉPOPÉE



En 1928, Vladimir Propp publiait en russe La morphologie du conte, un ouvrage resté longtemps ignoré en Occident, jusqu’à ce qu’une traduction anglaise paraisse en 19 5832 et attire l’attention sur l’originalité de ses travaux, qui manifestent un caractère exceptionnel. « Sans faire véritablement œuvre de théoricien, il soutient une idée à la fois simple et audacieuse : au-delà de leur diversité apparente, tous les contes seraient issus d’un même canevas. Il s’agit alors de dégager l’organisation interne des formes narratives, la structure même du récit.33 »


Ce qui nous intéresse dans l’analyse des contes que fait Vladimir Propp, en préstructuraliste en quelque sorte, ce sont les éléments constants qu’il découvre dans les récits du corpus de contes merveilleux qu’il considère. Les contes recèlent « une uniformité absolue de structure les éléments constants, permanents du conte sont les fonctions.34 » L’auteur s’en étonne lui-même : les contes « sont tous de même type. À première vue cette conclusion semble absurde35 » C’est « l’action d’un personnage définie du point de vue de sa signification dans le déroulement de l’intrigue » qui devient pour lui l’unité de mesure du conte et il définit 31 fonctions identiques réparties entre les différents intervenants du récit.


Nous ne sous engagerons pas dans une analyse structurale de l’épopée à la manière de Propp. Mais ce que nous pouvons retenir, c’est que les textes d’un corpus, qui entrent ainsi dans la même catégorie, ici les contes du folklore russe, collectés par Afanassiev à la fin du XIXe siècle, peuvent contenir des éléments constants significatifs, la reconnaissance de la constance de ces éléments peut permettre d’identifier des textes et de les classer dans la même catégorie.


Autrement dit, en procédant à l’inverse de la méthode de Propp, qui est parti d’un corpus bien défini, il devrait être possible de regrouper des textes dispersés dans l’espace et dans le temps, et de les regrouper dans le même corpus, sans nécessairement se baser sur les mêmes constantes que Propp, mais en utilisant notamment l’outil de reconnaissance mis à notre disposition par Lozanov, puisque ce procédé d’analyse devrait nous permettre de proposer une nouvelle lecture de l’épopée, en le combinant à des critères structurels qui se dégageraient des récits.


Nous sommes d’ailleurs aidé en cela par les travaux de Claude Brémond qui regroupe les fonctions de Propp « en un petit nombre de séquences narratives, caractérisées chacune par une unité d’action, dont les structures peuvent se multiplier à l’infini en s’articulant autour de trois moments clés, «comme le jeu de Meccano dans la caisse de jouets d’un enfant».36 » L’histoire suit un enchaînement narratif en séquences élémentaires comprenant trois volets (ouverture de l’action, passage à l’acte, aboutissement de l’action), qui sert de point de départ à une autre séquence, et ainsi de suite. Comme l’explique C. Brémond : « La juxtaposition d’un certain nombre de séquences qui se superposent, se nouent, s’entrecroisent, s’anastomosent à la façon des fibres musculaires et des liens d’une tresse » forme un enchaînement ou un enchâssement « bout à bout ».


Ces motifs s’emboîtent les uns dans les autres, si l’on veut reprendre cette terminologie et suivre la définition qu’en donne Jean-Jacques Vincensini : « On appelle généralement motifs ces courtes séquences narratives récurrentes, ces topoi reconnaissables grâce à une physionomie stable, mais flexibles selon leur migration et les œuvres sur lesquelles elles se greffent N’a-t-on pas proposé de les identifier à un pollen... 37» J.-J. Vincensini fait allusion à une expression de Joseph Bernier, qu’il cite en note : « En myriades de molécules, il flotte, épars dans l’air le pollen des contes.38 »


Nous vérifierons si l’expression poétique de Bernier peut s’appliquer à des séquences ou des motifs à valeur suggestive des épopées dans lesquelles le merveilleux tient de ce fait une place prépondérante. Nous pouvons reprendre quasiment mot pour mot les propos méthodologiques de Vincensini, car ils répondent à la méthodologie que nous envisageons. « Il nous semble en effet que l’étude d’un motif n’a d’intérêt que si elle s’inscrit dans une entreprise de compréhension du récit stéréotypé en lui-même. C’est dire que l’on ne s’interrogera ni sur les sources hypothétiques ni sur les éventuelles relations intertextuelles des narrations qui exploitent notre stéréotype, mais que l’on s’intéressera aux fonctions expressives et régulatrices qu’il joue, on le verra, entre imaginaire et symbolique. 39»


Il y a, bien évidemment, différentes façons d’interpréter des séquences ou des motifs : littéraire, symbolique, événementielle, actancielle, voire philosophique. Pour sa part, J.-D. Forest a trouvé, dans son analyse de l’Épopée de Gilgamesh, que « l’action est calquée sur le cycle soli-lunaire. Non seulement les grandes articulations du récit correspondent-elles aux solstices et aux équinoxes, mais l’action dans son ensemble peut être divisée en douze phases, parallèles aux douze mois de l’année et associées chacune à un symbole astrologique particulier d’où dérive le cycle astrologique que nous utilisons encore.40 »


Si nous suivons ce type d’analyse, nous rencontrerons des séquences élémentaires de type astrologique, que l’auteur retrouve dans d’autres documents, sans toutefois rechercher une relation intertextuelle directe, dans tous les cas. Certes, l’application à la Genèse peut faire exception, puisque l’influence mésopotamienne sur ce document est bien établie, avec notamment l’histoire du déluge, que l’on trouve aussi dans l’Épopée de Gilgamesh (Chapitres 6-8), et dont l’original, plus ancien, serait l’Épopée ou Poème d’Atrahasis.


L’application de ce schéma à la Morphologie du conte de Propp lui permet de répondre à la perplexité de Propp qui ne pouvait expliquer la raison du caractère répétitif de la structure des contes analysés. « nous avons les réponses qui manquaient à Propp. La structure très contraignante et pour ainsi dire la monotonie41 du conte populaire s’explique très simplement par le fait que ce type de récits respecte le rythme duodécimal, solaire et cosmogonique, que nous nous sommes appliqué à mettre en évidence42 »


Ce type de lecture, global et séquentiel, est intéressant, en dehors de toute perspective astrologique, car il établit une sorte de modèle montrant qu’une lecture nouvelle d’un texte peut se faire et apporter une compréhension plus complète d’un récit de ce genre. C’est cette idée d’une pédagogie de la lecture qui se dégage des travaux de Forest – et que l’on ne peut découvrir qu’en prenant connaissance de l’ouvrage lui-même – qui retient toute notre attention, pour proposer un mode complémentaire de lecture de l’épopée dans laquelle le merveilleux est présent.


Une comparaison fort utile nous est fournie par l’approche pédagogique de la lecture des vitraux des cathédrales du Moyen Âge. On pourrait d’ailleurs l’étendre à d’autres éléments des cathédrales, comme le fait Henri Bacher. « Dans la façade sud de la cathédrale de Rouen (comme dans tous les autres édifices de ce type), ce qui est intéressant de noter c’est l’intégration des scènes ou personnages dans une structure architecturale d’ensemble. La façade n’offre pas seulement un équilibre esthétique, mais elle a été conçue en premier lieu pour transmettre un message qui se lit de bas en haut. Ce message utilise des personnages «codifiés» que l’on peut assimiler au mot d’une phrase, ces personnages s’inscrivent dans une phrase que l’on peut comparer au vitrail ou à un tympan et chacun de ces éléments (rosaces, tympan, colonnes, piliers, portail, etc.), mis ensemble, constituent le message complet. La cathédrale est un véritable livre.43 »


On peut donc reprendre les caractéristiques du message mentionnées par H. Bacher et les appliquer en retour au vitrail, comme il l’indique lui-même, en y ajoutant la souplesse du matériau, le jeu des couleurs44 et la transparence. On peut considérer un vitrail comme un récit qui raconte une histoire, mais surtout qui transmet un message. Les vitraux de cette époque n’avaient pas qu’un but décoratif, ils enseignaient à une population qui ignorait la lecture et l’écriture, tout en satisfaisant la classe intellectuelle par leur caractère esthétique et leur signification.


Pour reprendre l’expression de H. Bacher, les vitraux d’une cathédrale forment un véritable livre, dont chaque vitrail constitue un chapitre et qui peut se lire sans savoir lire, mais avec beaucoup de force. « Une image vaut mille mots » ne date pas d’aujourd’hui. « C’est dans cet entre-deux [vers 1230] qu’à Chartres, Bourges, Sens va germer une nouvelle forme de spéculation et d’expression théologique à travers le langage iconique, qui prend pendant un demi-siècle le relais de pensées plus abstraites. C’est un peu comme si les programmes monumentaux des cathédrales avaient pris le pas sur le langage articulé et monopolisé pendant quelques décennies les chemins de la réflexion L’art du vitrail, par l’ampleur et la quantité des images proposées, permet d’exposer en détail, mieux que les sculptures, déterminées par davantage de contraintes, et plus marquées par la tradition, les décisions que l’on veut faire connaître. Il se présente alors comme une voie de transmission, privilégiée et permanente, de la doctrine.45 »


Le vitrail est donc bien par lui-même un langage, qui se lit en décodant les codes imagiers : « les codes gestuels et comportementaux, codes de proxé-mie qui règlent l’interprétation des signes individuels et collectifs que sont rituels, protocoles, attitudes, postures, distances qui traduisent statut, identité, sentiment, émotion, pensée, rapport de force. Par exemple, l’expression de la douleur et de la joie ; de la prière, de l’allégeance (les mains jointes, l’agenouillement), de la reddition (les bras levés), de l’accueil (la main tendue), de la révolte (le poing fermé), l’attitude et les rituels devant la mort, la naissance, la nourriture, l’amour, les règles de politesse.46 »


La connaissance de ces codes est donc nécessaire pour la lecture et la compréhension de l’image, du vitrail. Le positionnement des figures établit leur hiérarchie, la présence ou l’absence d’un nimbe indique une marque de sainteté ou son absence, on peut reconnaître le Christ grâce à son nimbe crucifère, les genoux écartés sont un signe de majesté, la main levée signifie qu’il parle. Les couleurs ont leur signification. Le vitrail se lit de bas en haut : plus le regard monte plus le vitrail est lumineux, plus on s’approche du dernier quadrilobe qui représente le paradis. On pourrait multiplier les exemples.


« Étroitement liée à l’architecture, cette technique est caractéristique de l’art religieux gothique et permet de souligner, à travers la lumière, les couleurs et les scènes représentées, tout l’éclat et la puissance de la divinité.47 » Autrement dit, le vitrail exerce une fonction suggestive évocatrice et sa lecture se fait sur deux plans, comme tout acte de communication. Ainsi que l’exprime fort bien une remarque de l’enseignante lors d’une expérience pédagogique réalisée avec 24 élèves au lycée Fulbert de Chartres, et qui portait sur la forme et le sens d’un vitrail de la cathédrale, le Bon Samaritain : « Pour résumer : le vitrail nous montre une chose et nous invite à en voir une autre.48 »


Deux réflexions de spécialistes de la lecture de représentations visuelles vont dans le même sens. « D’autre part, le sens de l’image n’est pas d’abord intellectuel mais touche l’imaginaire et la sensibilité. Il peut ne pas être immédiatement lisible mais éveiller des échos dans l’affectivité, dans l’inconscient du spectateur.49 » Et cette action suggestive de deuxième plan peut être délibérée, si l’on en croit cette remarque de Colette Deremble-Manhes à propos de la vie de saint Jean dans les vitraux de Chartres : « il s’agit d’infléchir l’histoire dans un sens liturgique, spirituel, voire mystique, tout en lui conservant son emprise sur l’imaginaire populaire50 ».


Nous n’insisterons pas davantage sur ce sujet51, fort intéressant certes, de la lecture des vitraux. Il s’agit pour nous d’un exemple concret qui illustre de façon explicite la fonction conative ou impressive d’un « document », très utilisée en communication non seulement orale ou verbale, et qui relève du deuxième plan de Lozanov. Il s’agit donc bien d’une règle générale que l’on peut utiliser comme instrument d’analyse dans des situations différentes.


Des quelques considérations que nous avons examinées brièvement dans ce court chapitre, il se dégage quelques points ou éléments importants pour la suite de notre travail, à savoir le découpage en séquences narratives montrant une grande constance dans un corpus, ou des motifs stéréotypés récurrents dans des textes, et un modèle de lecture à deux niveaux d’instruments de communication, qui met en évidence la réalité d’un processus paraconscient de suggestion évocatrice.


Tout ceci donne donc une base solide à notre propre recherche de motifs comportant des suggestions évocatrices destinées à sensibiliser le lecteur ou à frapper son imaginaire ou à susciter des sentiments d’adhésion à ce que le texte exprime, qui se retrouveraient dans un ensemble de documents que nous appelons épopées à caractère merveilleux ou comportant l’inclusion de ce que Greimas appelle « l’irruption du mystique » pour parler du merveilleux. Il ne s’agit évidemment pas de retrouver des éléments littéraires littéralement identiques, mais des éléments, des séquences, ayant une fonction suggestive identique, sous des apparences narratives variées. C’est donc assurer une lecture au deuxième plan de textes connus, qui a priori n’appartiennent pas nécessairement au genre épique, mais qui, avec ce type d’analyse, en feraient partie.


Jean-Daniel Forest a ouvert la voie à une lecture radicalement différente de textes bien connus, mais jamais lus sous l’angle qu’il déchiffre et propose. Son travail montre l’intérêt de recourir à des disciplines autres que classiques, comme nous entendons le faire, tout en étayant notre approche comme nous venons de le montrer, avec des travaux sur lesquels nous pouvons appuyer notre démarche.
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LE VOYAGE INITIATIQUE



Le voyage initiatique est un thème à la mode, semble-t-il. Si l’on introduit ces mots dans un moteur de recherche sur Internet, toute une liste de sites déboule, qui contiennent ces mots : certains sites proposent un voyage initiatique, ici ou là ; plusieurs titres de livres incluent ces termes ; quelques études lui sont consacrées. Mais l’unanimité ne se fait pas sur une signification précise de l’expression. Il n’est pas dans notre propos de refaire ici une étude du voyage initiatique, mais de relever les caractéristiques littéraires des récits qui nous permettent de les comprendre, de les lire et de les rattacher à l’épopée comme nous l’entendons ici.


Si l’on admet que le voyage initiatique est une initiation, ne tombe-t-on pas dans le piège que décrit Daniel Béresniack : « Reste à justifier le thème de l’initiation. De quoi s’agit-il ? Ah! Définir le mot ! Tentation mortelle d’un naïf convenablement organisé. Les dictionnaires sont là pour ça...52» Il donne cependant un peu plus loin une explicitation, sinon une définition : « Le voyage paradoxal, qui prend en compte la fuite et la quête, qui est à la fois prospection et introspection, est précisément le voyage initiatique. 53»


Il faut toutefois ajouter à cette énonciation deux éléments supplémentaires pour faire une distinction entre les différents types de voyage initiatique, car il y en a plusieurs. Béresniack l’explicite d’ailleurs clairement : « C’est ce que dit le mythe [un effort d’adaptation à une situation hostile] à chaque fois qu’il raconte comment un héros, après avoir « vaincu» un adversaire, après avoir relevé un défi, après avoir traversé des dangers, acquiert une nature nouvelle, des pouvoirs nouveaux, bref, se métamorphose.54 » Les deux éléments clés, qui s’intègrent à la conception du voyage initiatique qui entre dans le cadre de la présente étude, sont la présence d’un héros et la métamorphose qui résulte de ce voyage, avec ses conséquences qui feront de lui, dans nombre de cas qui nous intéressent, un héros fondateur, et le voyage est ainsi une véritable épopée.


Non qu’il ne puisse y avoir de voyage initiatique purement personnel, dont la résultante est une transformation de la personne, une métamorphose, mais n’entrant pas dans le cadre d’une épopée faisant l’objet de notre attention, tout en étant peut-être une épopée intérieure. De ce point de vue, il faudrait étudier la question du mysticisme et se demander si les mystiques ne font pas simplement un voyage initiatique intérieur. Cette question n’a pas été abordée, à notre connaissance, mais quelque chercheur pourrait se pencher sur cette question encore vierge. Nous laissons donc de côté cet aspect du voyage initiatique personnel, qui ne serait pourtant pas dénué d’intérêt, avec notamment la présence du merveilleux, et qui s’apparente peut-être à un rite de passage symbolique. Mais tout le travail est à faire.


Cette précision apportée, nous retrouvons le voyage initiatique à la croisée des chemins du mythe et de l’épopée, ce qui explique que nous lui consacrons quelques lignes, maintenant, pour ne pas avoir à le faire plus tard. « Les mythes sont des récits fondateurs, histoires des dieux ou des choses, qui fournissent un ensemble de représentations des rapports du monde et de l’humanité avec les êtres invisibles, oscillant entre la légende et la science, le mythe est déjà une mise en ordre rationnel. » C’est la définition que donnent Philippe Laburthe-Tolra et Jean-Pierre Warnier dans Ethnologie Anthropologie55.


Mais, puisqu’il n’est pas question ici d’un travail portant directement sur les mythes, on pourrait s’en tenir à l’explication suivante : « Le mythe est aux dieux et à l’histoire du monde ce que l’épopée est à l’humanité et à l’histoire du peuple. Le mythe raconte les dieux et leurs actes. L’épopée raconte les hommes et leur société. L’épopée peut être historisante comme l’histoire de la fondation de Rome ou une simple retranscription du mythe mais replacé dans un cadre humain. [Historicisante] non pas qu’elle fasse de l’his-toire au sens ou nous l’entendons aujourd’hui – rapport à l’objectivité et aux sources – mais que, bien que les situations et les personnages soient légendaires, elle a pour but de relater symboliquement l’histoire en reprenant les structures et les thèmes de la mythologie et en y soumettant la réalité.56»


Et précisément dans son étude du « parcours initiatique de Romulus et Ré-mus», Alain Meurant57 explique que « l’ensemble de ce parcours sélectif est appelé «le mythe du héros» ». Et il ajoute que le résumé, même simplifié, qu’il donne de l’histoire « laisse rapidement voir, sous le vernis local, les principales articulations du modèle héroïque », un point sur lequel nous reviendrons. D. Béresniack nous propose un autre exemple de parcours initiatique qui est aussi un mythe. Notons au passage cette remarque : « Le mythe raconte une histoire qui procure de quoi penser au lieu d’exprimer une pensée. Les images mettent la pensée en route. 58»


L’exemple que propose l’auteur est celui du « mythe biblique » de Caïn, dont l’histoire suggère « la question essentielle posée par le voyage initiatique » et plus précisément « le réseau de significations du voyage ». L’histoire est bien connue. Caïn et Abel sont deux frères, fils d’Adam et Êve. Caïn, l’aîné est cultivateur, Abel élève du bétail. Tous deux offrent des sacrifices à Dieu, Caïn des produits de la terre et Abel les premiers nés de son troupeau. Mais Dieu préfère les offrandes bien grasses d’Abel, ce qui rend son frère jaloux et triste.


Dieu intervient et parle à Caïn : « Pourquoi es-tu irrité et pourquoi ton visage est-il abattu ? Si tu es bien disposé, ne relèveras-tu pas la tête ? Mais si tu n’es pas bien disposé, le péché n’est-il pas à la porte, une bête tapie qui te convoite et que tu dois dominer ?59 » Comme le souligne avec pertinence Béresniack, Dieu n’est pas injuste envers Caïn, il le met à l’épreuve, en lui proposant de se bien disposer (ou de s’améliorer, traduction de l’auteur) et de dominer son ennemi. « Or, l’attribution des épreuves est un signe d’élection. Dans tous les mythes, il est question de héros qui ont à surmonter des épreuves. »


Mais la jalousie de Caïn l’emporte sur les conseils de Dieu et il tue Abel. Et Dieu le punit : « Maintenant sois maudit et chassé du sol fertile qui a ouvert la bouche pour recevoir de ta main le sang de ton frère. Si tu cultives le sol, il ne donnera plus son produit : Tu seras un errant parcourant la terre. » C’est, comme le remarque Béresniack, ce que le judéo-christianisme a retenu de l’histoire mythique de Caïn, qui est devenue un sujet de prédilection pour les romantiques60. Victor Hugo s’est particulièrement illustré à ce chapitre avec La conscience :


Lorsque avec ses enfants vêtus de peaux de bêtes,


Échevelé, livide au milieu des tempêtes,


Caïn se fut enfui de devant Jéhovah


Mais le mythe biblique n’est pas conforme à cette vision hugolienne. À Dieu qui le punit, Caïn répond : « Ma peine est trop lourde à porter. Vois ! Tu me bannis aujourd’hui du sol fertile, je devrai me cacher loin de ta face et je serai un errant parcourant la terre : mais, le premier venu me tuera ! » Mais Dieu n’abandonne pas du tout Caïn, et dans cette scène théâtrale, il lui répond : « Aussi bien, si quelqu’un tue Caïn, on le vengera sept fois » et il place un signe sur Caïn, pour que nul ne le frappe. Caïn quitte alors l’Éden, il se retire de la présence de Yahvé et séjourne au pays de Nod, à l’orient d’Éden.


L’histoire ne s’arrête pas là. Caïn connut sa femme, qui conçut et enfanta Hénoch. Il devint un constructeur de ville et il donna à la ville le nom de son fils, Hénoch. À Hénoch naquit Irad, et Irad engendra Mehuyaèl, et Mehuyaèl engendra Metushaèl, et Metushaèl engendra Lamek. » Lamek prit deux femmes : le nom de la première était Ada et le nom de la seconde Tsilla. Ada enfanta Jabal : il fut l’ancêtre de ceux qui vivent sous la tente et ont des troupeaux. Le nom de son frère était Jubal : il fut l’ancêtre de tous ceux qui jouent de la lyre (du kinnor, une lyre-cithare horizontale à neuf cordes, présente chez les Sumériens et les Akkadiens) et du chalumeau (ou de la flûte). De son côté, Tsilla enfanta Naama et son frère Tubal-Caïn : il fut l’ancêtre de tous les forgerons du cuivre et du fer.


L’histoire de Caïn relève du mythe, comme l’a qualifié Béresniack, et plus précisément du mythe ethno-religieux. Si l’on applique les critères exposés par Philippe Seller61, d’après les analyses de Mircea Eliade, Georges Dumézil ou Claude Lévi-Strauss notamment, c’est en effet un récit caractérisé par six éléments fondamentaux, à savoir :




	être fondateur : « il explique comment s’est fondé le groupe, le sens de tel rite ou de tel interdit, l’origine de la condition présente des hommes » ;


	être anonyme et collectif : « élaboré oralement au fil des générations, grâce à ce que Lévi- Strauss appelle « l’érosion de ses particules les plus friables ». « Longtemps retravaillé, le mythe atteint une concision et une force qui, aux yeux de certains mythologues, le rend bien supérieur à ces agencements individuels qu’on appelle littérature » ;


	être tenu pour vrai : « histoire sacrée il est nettement distinct de tous les récits de fiction (contes, fables, histoires d’animaux) » ;


	avoir une fonction socio- religieuse : « intégrateur social, il est le ciment du groupe, auquel il propose des normes de vie et dont il fait baigner le présent dans le sacré » ;


	suivre la logique de l’imaginaire : « Les personnages principaux des mythes (dieux, héros) agissent en vertu des mobiles largement étrangers au vraisemblable à la psychologie « raisonnable »  psychologisation et rationalisation marquent le passage du mythe au roman [Dumézil] » ;


	pureté et force des oppositions structurales : « le moindre détail entre dans des systèmes d’oppositions structurales62».





L’histoire mythique de Caïn présente aussi toutes les caractéristiques du voyage initiatique63 : personnage singulier, départ, séparation, épreuves, voyages et au final, transformation et fondation de toute une génération. « La postérité de Caïn fonde la civilisation et prend en charge les progrès de la technique, des sciences et des arts », ainsi que le résume Béresniack.64 Le mythe biblique de Caïn est donc un mythe fondateur, sous forme d’un voyage initiatique fondateur. C’est un cas assez fréquent, comme nous en rencontrerons d’autres.


Ce voyage initiatique répond aussi aux critères de l’épopée, ce qui est également un trait commun à plusieurs des textes de ce genre. Il s’agit bien d’un récit continu, décrivant une aventure qui sort de l’ordinaire, celle d’un personnage exceptionnel, sous une forme se voulant historique tout en étant légendaire, avec une part de merveilleux par la présence très marquée du divin, et dont l’histoire établit une relation identitaire et assure une fonction.


Le voyage de Caïn est un voyage sans retour, du type de l’épopée linéaire. Caïn avance sans retour en arrière, il s’enfonce dans un autre pays dans lequel il s’établit et où sa postérité prospère. Ce n’est pas le cas de tous les voyages initiatiques, qui pour certains comportent un retour au point de départ, après une transformation personnelle. C’est le cas de Gilgamesh, dont il sera question plus loin. C’est le cas d’Alaric, dont il a été précédemment question. L’auteur de cette fiction purement littéraire, Georges de Scudéry (1600-1667), fait d’abord entreprendre par son héros un voyage initiatique circulaire, puisqu’il revient à son point de départ, mais en homme différent, qui peut ensuite partir à la conquête de Rome.


Car Alaric triomphe; et son enseigne vole


Et sur le Vatican, et sur le Capitole;


Et l’immortel héros, après mille hasards,


Monte sur les débris du trône des Césars.


Scudéry, en bon imitateur, connaissait certainement ses classiques, et a su combiner deux genres littéraires anciens dans un seul récit, dont l’histoire nous dit qu’il en espérait un grand succès, en particulier auprès de la reine Christine de Suède à laquelle il avait donné pour ancêtre le roi goth Alaric, dont il célébrait le triomphe. Cette double combinaison reste un cas particulier dans la liste des textes épiques, ce qui nous fait le mentionner.


Il est un autre point qui assimile voyage initiatique et épopée ou qui nous montre dans le voyage initiatique une épopée ou vice versa, c’est la structure générale de ces récits qui reproduisent un schème trifonctionnel. Dans son étude sur Le parcours initiatique de Romulus et Rémus, Alain Meurant 65 reconnait aussi, dans « Les fondements du modèle héroïque », ce tripartisme. « Les récits construits sur ce canevas abondent. Sous le décor, la mise en scène et les détails propres à chacun, tous partagent un schéma narratif bâti comme un triptyque. S’y enchaînent une naissance de condition noble, une expulsion qui – sous couvert d’une mort apparente – coupe le nouveau-né de son milieu d’origine et un retour qui peut prendre la forme d’une résurrection symbolique. Ce parcours prépare l’instauration d’un état ou d’un ordre nouveau dont l’émergence vaut souvent une glorieuse apothéose à son fondateur. »


Toutefois, il n’en entrevoit pas les origines, qu’il soupçonne pourtant d’être lointaines et fort répandues, puisqu’il parle d’un patrimoine commun : « Il est difficile de fixer l’origine de ces éléments qui dessinent un trajet proche d’un voyage initiatique. Leur large dissémination et leur permanence ont laissé penser qu’ils appartiennent à un patrimoine culturel commun à toute l’humanité qu’on a pu assimiler à l’ « inconscient collectif» jungien. » Nous pensons pour notre part qu’il faut se référer à Dumézil et à ses trois fonctions, mutatis mutandis.


Nous faisons cette réserve, parce qu’il ne s’agit pas d’utiliser, stricto sensu, les trois fonctions de Dumézil, qui présente un cadre institutionnel selon trois fonctions primordiales. Comme il s’en explique : « En 1938, après quinze années de tâtonnements, j’avais rencontré le fait qui a permis la reprise des études comparatives sur les religions des peuples indo-européens : les trois besoins que tout groupement humain doit satisfaire pour survivre – administration du sacré (ou, aujourd’hui de ses substituts idéologiques), défense, nourriture – avaient déjà donné naissance chez les Indo-Européens... à une idéologie pleinement consciente...66 » C’est de cette analyse que découleront ce qu’il appellera « les trois fonctions ».


Dans une critique qu’il fait d’une étude du professeur John Brough67, Dumé-zil apporte des précisions intéressantes. S’il est d’accord avec l’expression « idéologie tripartite », il ajoute que « seuls des peuples de filiation indo-européenne présentent ainsi le tableau des trois fonctions – souveraineté religieuse, force physique, prospérité – explicité dans un cadre intellectuel et parfois un système social 68». Et Dumézil insiste précisément sur la nécessité de « groupements homogènes qui attestent une idéologie des trois niveaux ». Et il s’objecte à une vision trinitaire du dieu d’Israël avec un « Non. Le Dieu d’Israël unique ». De fait, la vision trinitaire catholique, qui peut faire songer, par exemple, à la triade divine romaine, est beaucoup plus tardive.


Il faut donc utiliser avec précaution le cadre trifonctionnel de Dumézil. Mais Joël H. Grisward, dans son introduction, « Il était trois fois », à Mythes et Épopée I, I, III, ouvre des pistes prometteuses, pour qui veut à la fois s’inspirer des travaux de Dumézil, et s’en éloigner en vue d’une interprétation plus libre : « Toute histoire est une construction, et Mythe et Épopée III se veut une entreprise de démystification : Georges Dumézil y traque les matériaux mis en œuvre, y identifie les plans et dessins (desseins) du concepteur. Clef pour hier, leçon pour aujourd’hui. Notre histoire récente est écrite, s’écrit tout parallèlement à partir de schémas préfabriqués, de modèles structuraux, de mythes.


Lire l’histoire, c’est d’abord débusquer les systèmes de représentation qui guident la main du scribe, « mettre en relief des ensembles, significatifs en tant qu’ensembles», dépister la nature des relations qui combinent et organisent les faits. 69»


Ces propos de J.H. Grisward correspondent assez bien au but de cette étude d’une trilogie formée de différents mythes, voyages initiatiques, épopées, qui vise non seulement à débusquer des schémas préfabriqués reproductibles, qu’il s’agisse « d’épopées royales, corporatives, religieuses ou mythologiques », pour reprendre le thème de l’ouvrage de Lilyan Kesteloot et Bassirou Dieng70, et d’en déchiffrer le langage. On se rend alors compte que l’on a affaire à des « ensembles significatifs », construits sur des modèles structuraux identiques pour transmettre un message. Ces textes ne sont pas en effet des textes purement littéraires, des exploits stylistiques, comme l’épopée d’Alaric, mais ils sont destinés à transmettre une conception idéologique.


En élargissant quelque peu le schème trifonctionnel de Dumézil, comme d’aucuns l’ont fait d’ailleurs, on peut parler d’un tripartisme fonctionnel au sens d’une fonction de communication, de cadre intellectuel narratif ou descriptif comprenant : 1) le sacré ou le merveilleux, 2) la lutte, les épreuves, la violence, 3) la production ou la fondation, ou le triomphe, le tout dans cet ordre quasiment invariable constituant « des groupements homogènes » attestant de l’intention du concepteur.


L’histoire mythique de Caïn s’inscrit bien dans ce schème tridimensionnel. Il y a d’abord la phase où sont présents le merveilleux et le sacré, avec les origines de Caïn et sa conversation avec Dieu ; puis suit la violence avec le meurtre d’Abel et l’errance, et pour finir, Caïn bâtisseur et fondateur, avec sa descendance, une civilisation ou même la civilisation. On ne peut objecter que la phase d’errance n’est pas décrite. Comme l’a souligné Béresniack, ce type de récit fonctionne par images, qui s’adressent donc à l’imaginaire du lecteur ou de l’auditeur, à la façon des images d’un vitrail qui suggèrent sans tout expliciter en détail. L’image de l’errance est projetée par Dieu, elle suffit à la suite du récit.


On trouvera d’autres récits bibliques qui s’inscrivent dans le même cadre tridimensionnel, jusqu’à l’évangile de Matthieu et peut-être la trilogie des trois évangiles de Matthieu, Luc et Marc, tout autant que d’autres textes provenant de sources variées.


Notons incidemment – c’est une piste que nous ne suivrons pas – que l’on a parfois associé le tripartisme social de la société médiévale, aux études de George Dumézil sur l’idéologie tripartite des Indo-Européens, en référence en particulier aux diatribes échangées entre Heiric d’Auxerre et les chanoines de la cathédrale d’Auxerre, d’après la teneur des Miracula sancti Germani (Les miracles de saint Germain) du premier et les Gesta pontificum Autissiodoren-sium (Actes des évêques d’Auxerre ) des seconds.


Mais c’est surtout l’archevêque Adalbéron de Laon, qui dans Le Poème au Roi Robert, établit très clairement ce qu’il entend par tripartisme social. Voici la conclusion de son texte :


«Triplex ergo Dei domus est quae creditur una. Nunc orant, alii pugnant, aliique laborant 71» (La maison de Dieu, que l’on croit une, est donc divisée en trois : les uns prient, les autres combattent, les autres enfin travaillent).


Une célèbre enluminure médiévale conservée à la British Library, le clerc, le chevalier et le travailleur, illustre cette représentation de la société. Sur les origines et l’interprétation de cette classification sociale, on consultera le travail très documenté de H.-W. Goetz72.
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DEUXIÈME PARTIE


ÉPOPÉES ET HÉROS



Dans cette deuxième partie, nous allons dérouler différents récits mythiques, voyages initiatiques, épopées qui forment la trilogie des textes auxquels nous nous intéressons. Ces textes transmettent un message, tant par leur structure organisationnelle que par leur contenu. Ce message ne s’exprime évidemment pas sous forme d’une pensée logique et rationnelle, construite en vue d’une démonstration, mais il est suggéré par des anecdotes, des récits, des associations ou une terminologie, que l’auditeur ou le lecteur peut facilement comprendre.


C’est ce langage de deuxième plan que nous appelons du terme générique le langage de l’épopée, qu’il est intéressant de lire et de retrouver quasiment identique, sous des variantes anecdotiques et lexicales, dans un grand nombre de textes que l’on peut ainsi rapprocher et mettre en parallèle


En un sens, mais sous un registre complètement différent, il s’agirait de regrouper la postérité du genre épopée ou voyage initiatique, ou plus exactement une partie de cette postérité, notre intention n’.tant nullement d’analyser sous cet angle tous les textes qui relèvent de cette catégorie, mais plutôt d’ouvrir quelques pistes de recherche et dans une partie finale, d’en tirer quelques conclusions.



L’ÉPOPÉE DE GILGAMESH




« LA MÈRE DES ÉPOPÉES »


Origine


Ce que l’on appelle l’Épopée de Gilgamesh est un récit légendaire de l’ancienne Mésopotamie, que l’on considère comme le plus ancien récit ou la plus ancienne « œuvre littéraire » de l’histoire humaine. L’histoire de ce texte est complexe et comporte bien des zones d’ombre. On distingue habituellement une version ancienne ou babylonienne, que l’on connaît assez mal, et une version récente ou ninivite, du nom de la ville où elle fut trouvée. C’est cette version qui sert de base au récit de l’Épopée. Elle daterait sans doute de la fin du IIe millénaire. Elle est écrite en caractères cunéiformes, sur des tablettes d’argile au nombre de onze. Son auteur est inconnu, même si un catalogue bibliographique du premier tiers du Ier millénaire nous apprend que la série de tablettes serait due à Sînleqe’unnennî, exorciste, un non qui signifie « Ô-dieu-Sîn-reçois-ma-prière!73 ».


On a trouvé ces tablettes sur le site de la ville de Ninive, qui a fait l’objet de nombreuses recherches. C’est l’orientaliste britannique Layard qui l’avait finalement découverte, en 1847, sur la rive orientale du Tigre, en face de la ville moderne de Mossoul. Quelques années plus tard, Hormuzd Rassam, collaborateur de Layard, découvre une bibliothèque dans le palais du roi Assurbanipal (669-627), sur le tell Kuyundjik. Parmi les milliers de tablettes découvertes lors de ces fouilles, se trouvent celles de l’Épopée de Gilgamesh. Toutes ces tablettes sont envoyées à Londres et se trouvent aujourd’hui au British Museum.


C’est également un Britannique qui entreprendra la première traduction de ces textes cunéiformes. En 1848, un officier de la Compagnie des Indes, nomme Henry Rawlinson, avait découvert en Perse une inscription trilingue apposée sur une falaise par le roi Darius, 2 500 ans auparavant. Grâce à cette véritable pierre de Rosette, il finira par déchiffrer cette inscription dite de Behistun, rédigée en perse ancien, élamite et akkadien, et décrypter l’écriture cunéiforme, jusque là indéchiffrée. C’est George Smith, qui travaille au British Museum, qui traduit, par chance, la tablette qui fait mention du récit du déluge, traduction qui, approuvée par H. Rawlinson, et présentée aux membres de la Société d’archéologie biblique, en 1872, fait sensation. Ce texte provenait de la onzième tablette de l’Épopée de Gilgamesh.


Le texte complet de l’Épopée intègre des éléments provenant de documents plus anciens ou s’en inspire, comme par exemple l’histoire du déluge, qui reprend des éléments de l’Épopée d’Atrahasis, un poème de 1 200 vers environ, rédigé au XVIIe siècle, et dont parle également le mythe biblique de Noé. Des textes sumériens diversifiés content également plusieurs épisodes de l’histoire de Gilgamesh, qui ne sont pas étrangers à la version du document final dont nous disposons. Par exemple, Gilgamesh et Agga de Kish, Gilgamesh et l’Arbre huluppu ou Gilgamesh, Enkidu et les Enfers, Gilgamesh et le Taureau céleste, La Mort de Gilgamesh.


La version de l’Épopée, telle qu’elle est établie et présentée aujourd’hui à partir de divers morceaux plus ou moins complets dont les dates et les origines sont diversifiées, nous donne un récit qui n’est pas intégral, certaines tablettes étant endommagées. Toutefois, les parties manquantes ne sont pas de prime importance, puisque la compréhension globale du texte ne s’en ressent pas vraiment. C’est cette version que nous présentent les traductions savantes de Bottéro ou de Tournay et Schaffer74, avec de nombreuses notes et explications, ainsi que des textes antérieurs, comme ceux mentionnés ci-dessus.


« En les décryptant, les savants réalisent que ce sont ces brefs poèmes qui, en définitive, vont être cousus et rassemblés dans un même souffle épique pour former la version «canonique» de l’Épopée, rédigée bien plus tard en akkadien. «Dans cette démarche consistant à rassembler d’anciens contes et légendes, on retrouve quelque chose qui ressemble à ce qu’ont fait les frères Grimm, au XIXe siècle, en collectant les éléments du folklore européen et en les couchant par écrit», analyse l’assyriologue Jean-Marie Durand.75 »


Pour Jean Bottéro, l’Épopée de Gilgamesh n’est pas un récit explicatif, ce n’est pas un mythe. En effet, l’Épopée est un long poème qui conte les aventures d’un héros, pour utiliser un terme de nos jours, mais elle ne propose pas une explication du monde, de l’existence précaire des humains, elle n’est pas un texte fondateur de l’humanité, d’une religion. Ce n’est pas son but. Par contre, elle est certainement un modèle, une « matrice », pour employer cette expression souvent utilisée, que reprendront de nombreux textes qui s’inspireront de ce modèle. Mais ce récit transmet aussi un message, au deuxième plan76.


Résumé


L’histoire commence par un prologue :


« Je vais présenter au monde


Celui qui a tout vu,


Connu la terre entière,


Pénétré toutes choses,


Et partout exploré


Tout ce qui est caché !


Surdoué de sagesse,


Il a tout embrassé du regard :


Il a contemplé les Secrets,


Découvert les Mystères ;


Il nous en a même appris


Sur avant le Déluge !


De retour de son lointain voyage


Exténué, mais apaisé,


Il a gravé sur une stèle


Tous ses labeurs !


C’est lui qui fit édifier


Les murs d’Uuruk-les-clos


Et du sain -Éanna,


Trésor sacré !


Palpe cette dalle du seuil


Amenée de si loin !


Avance-toi vers l’Éanna,


Résidence d’Ishtar,


Que nul roi ultérieur, personne,


N’a jamais pu contrefaire ! »


Première partie


Le personnage ainsi mis en scène est Gilgamesh, roi d’Uruk, une ville de Mésopotamie. De par ses origines, il est « dieu aux deux tiers pour un tiers homme ». Selon les versions, il serait le fils de la déesse Ninsun et du roi-guerrier Lugalbanda. Il règne en véritable despote. « Il ne laisse pas un fils à son père, lui, pourtant pasteur d’Uruk, il ne laisse pas une adolescente à sa mère, fût-elle fille d’un preux et même déjà promise. »


Aussi, les habitants se plaignent auprès des dieux, qui décident de réagir et de créer pour lui un rival, comparable par la force du cœur et du corps pour lutter avec lui et ramener ainsi la paix et la tranquillité à Uruk.


Anou, le dieu d’Uruk, demande à Arourou, la déesse de la création, de créer cet homme de force égale, ce qu’elle fait avec un peu d’argile et son crachat, c’est Enkidu, qui vit comme une bête et qui «ne connaît ni les humains, ni pays civilisé. Un chasseur rencontre Enkidu à quelques reprises et en a peur. Il va prévenir Gilgamesh qui lui demande de ramener Enkidu grâce à une courtisane, une prostituée. Lorsqu’il voit Enkidu, le chasseur dit à la courtisane de se mettre à nu pour qu’il prenne d’elle tout son plaisir. Enkidu fait la connaissance de la femme en la prenant durant six jours et sept nuits. Il perd sa « sauvagerie », les animaux ne le reconnaissent plus. La prostituée lui propose de l’emmener à Uruk, vers Gilgamesh.


Enkidu fait donc route vers Uruk en compagnie de la courtisane. Elle donne ses vêtements à Enkidu, lui fait manger du pain et boire de la bière, le frotte avec de l’eau et de l’huile, en fait un homme civilisé. Il arrive à Uruk et confronte son rival devant la « Maison nuptiale » où celui-ci s’apprête à entrer. Gilgamesh et Enkidu s’affrontent dans un combat épique. Gilgamesh met Enkidu à terre, le combat s’arrête, ils s’embrassent et deviennent amis.


Gilgamesh propose alors à Enkidu d’aller tuer dans la forêt des Cèdres le puissant Humbaba-le-féroce, gardien de ces lieux, pour détruire le mal, et de couper des cèdres afin de se «faire un renom éternel». Mais auparavant, ils se rendent au palais de la mère de Gilgamesh, l’omnisciente Ninsoun. Elle s’entretient avec Enkidu et l’accepte comme son fils adoptif. Commence alors le voyage de Gilgamesh et d’Enkidu jusqu’à la forêt des Cèdres. Gilgamesh s’arrête à la montagne pour faire une offrande de farine grillée et lui demander de lui donner «un rêve qui soit message favorable». Gilgamesh fait un rêve et le raconte à Enkidu qui l’interprète. Le rêve annonce qu’ils vaincront le terrible Humbaba.


Gilgamesh et Enkidu affrontent Humbaba, le gardien de la forêt des Cèdres. Ils le confrontent ensemble et le dépouillent de ses sept cuirasses qui le rendent apparemment invincible. Humbaba supplie Gilgamesh de l’épar-gner, ce qu’il semble prêt à faire, mais Enkidu lui dit de le tuer, ce qu’il fait. Il lui coupe la tête et abat des cèdres


S’étant paré après cet exploit, Gilgamesh attire l’attention de la déesse Ishtar qui s’éprend de lui. Mais Gilgamesh repousse ses avances. Il énumère ses malédictions et sortilèges : « Toi, tu n’es qu’un fourneau qui s’éteint au froid, une porte branlante qui n’arrête ni courants d’air, ni vents ; un palais qui s’écrase sur ses braves défenseurs… ». Furieuse, Ishtar demande à son père Anou le taureau céleste pour se venger, afin qu’il pourchasse et tue Gilgamesh. Mais les deux héros le tuent. S’ensuit un retour triomphal à Uruk. Gilgamesh est le héros le plus glorieux. Gilgamesh est le plus éminent d’entre les hommes. Et la fête bat son plein, jusqu’à ce que les héros aillent se reposer.


Deuxième partie


Enkidu tombe malade, car les dieux décident de venger la mort d’Humbaba et celle du taureau céleste, et c’est Enkidu qui est choisi. Gilgamesh demeure à ses côtés. Enkidu maudit le chasseur et la courtisane pour avoir fait de lui un être civilisé. Les sages paroles de Shamash le calment, mais il pleure et se lamente. Et quand Enkidu meurt, Gilgamesh le pleure comme un humain, un ami, un frère. Il se lamente comme une lionne a qui on a enlevé ses petits. Il demande à ses forgerons, lapidaires, métalliers, orfèvres et ciseleurs d’ériger une statue à l’effigie77 de son ami.


Gilgamesh revêt une peau de lion et s’en va errant dans le désert. Il est saisi d’une angoisse grandissante à la pensée de mourir. Il veut retrouver Utanapisti, le seul survivant du déluge, afin de découvrir auprès de lui le secret de la vie éternelle. Il se rend jusqu’aux monts Jumeaux, passage conduisant dans les Enfers et gardés par les terrifiants hommes-scorpions. L’homme-scorpion de garde se laisse convaincre et ouvre le chemin à Gilgamesh. Après bien des péripéties, dont la rencontre d’une cabaretière qui essaie de le détourner de son projet et de vivre ce qui reste de sa vie, Gilgamesh finit par trouver l’immortel Utanapisti.


Celui-ci lui fait le récit du déluge. Gilgamesh voudrait savoir comment il a obtenu l’immortalité. Utanapisti lui demande de ne pas dormir durant six jours et sept nuits pour trouver l’immortalité. Gilgamesh s’endort et échoue. Au moment où il allait repartir en bateau avec le nocher qui l’avait conduit en ces lieux, la femme d’Utanapisti intervient auprès de ce dernier pour qu’il fasse un geste en faveur de Gilgamesh, qui va rentrer bredouille : « Gilgamesh est venu ici à grand-peine et fatigue : Ne lui accorderas-tu pas quelque chose, au moment où il rentre au pays? »


Utanapisti s’approche et dit à Gilgamesh « tu es venu jusqu’ ici, à grand peine. » Et il lui révèle alors un secret des dieux, l’existence d’une plante mystérieuse, une sorte d’épine qui lui fera mal aux mains s’il la cueille. Mais s’il le fait, cette plante sera pour lui source de vie. Après avoir entendu ces paroles, sur le chemin du retour, Gilgamesh déterre de grosses pierres qu’il attache à ses pieds et s’enfonce dans les eaux. Il voit la plante, s’en empare, détache les pierres et remonte sur le rivage,


« Et Gilgamesh s’adressa à UrShanabi le nocher:


UrShanabi, voici la plante


Spécifique de la peur de la mort :


Grâce à elle,


L’on peut recouvrer la vitalité.


Je l’emporte Uruk-les-clos. »


Gilgamesh rêve de la faire essayer à un vieillard pour tester son efficacité, avant de la consommer lui-même. Avec son nocher, ils partent pour Uruk. Après vingt lieus, ils mangent un morceau. Après trente autres, ils s’arrêtent pour dormir. Gilgamesh, ayant aperçu un trou d’eau fraîche s’y jette pour se baigner. Un serpent, attiré par l’odeur de la plante, sort furtivement de son trou, l’emport et rejette sa peau. Gilgamesh, prostré, pleure. Il dit à UrShanabi : « Pour qui mes bras se sont-ils épuisés ? Pour qui le sang de mon cœur a-t-il coulé ? Je ne me suis pas fait de bien à moi, j’en ai fait au lion du sol78. »


Ils achèvent leur voyage et arrivent à Uruk. Gilgamesh présente avec orgueil sa ville.


« Monte, UrShanabi,


Déambuler sur le rempart d’Uruk !


Considère ce soubassement,


Scrutes-en les fondations !


Tout cela n’est-il pas brique cuite ?


Et les Sept Sages en personne


N’en ont-ils pas jeté les fondations ?


Trois cents hectares de ville,


Autant de jardins,


Autant de terre vierge,


C’est l’apanage du temple d’Ishtar.


Avec ces mille hectares, tu couvres du regard


L’entier domaine d’Uruk… »


Interprétation


Ce résumé donne une idée du déroulement de la geste de Gilgamesh, telle qu’elle se présente sur les onze tablettes de la version ninivite. Nous avons laissé de côté la douzième tablette, qui est un ajout postérieur provenant d’un document distinct. Cette version est la reconstitution faite par un « compilateur de génie79 » de l’histoire de Gilgamesh à partir de documents distincts ou différents, traduisant eux-mêmes sans doute pour la plupart des versions orales, que des conteurs présentaient à des auditoires populaires, dans des occasions particulières.


« Dès que l’écriture mésopotamienne a atteint un stade lui permettant de mettre par écrit de véritables œuvres littéraires, de nombreux mythes, issus jusqu’alors de la tradition orale, ont pu être mis par écrit.80 » Ce que précise Jean Bottéro parlant des Mésopotamiens : « Leur mythologie de tradition orale était sans doute plus riche que les traces écrites que nous avons conservées. La tradition orale dans une civilisation où l’écrit était réservé à une élite était considérable. Tous les mythes ont été inventés en dehors de l’écriture, mais ensuite fixés par elle. Dès qu’un mythe est transcrit, cela change tout. Un texte écrit voyage dans le temps et dans l’espace, on peut le disséquer, isoler les idées. Vous savez, les Mésopotamiens étaient très fiers de leurs inventions.81 »


De par leur nature même, les traditions orales transmises de générations en générations connaissent des variantes pour un même sujet, sauf peut-être en ce qui concerne les divinités elles-mêmes, et le passage à la forme écrite a pu en entraîner d’autres, au fil du temps, des traductions ou des retraductions. Pour soutenir sa thèse sur la préexistence de la Grande Mère Universelle, bien avant l’existence des dieux, Françoise Gange montre plusieurs variations des textes de l’Épopée de Gilgamesh, qui contribueraient à implanter une idéologie patriarcale : « La matrice sumérienne nous intéressera au premier chef, car les variations postérieures ne sont que des réécritures hagiographiques à travers lesquelles le héros apparaît de plus en plus magnifié au cours du temps, sa geste contre la culture du divin féminin étant progressivement retouchée en fonction des avancées de la nouvelle idéologie patriarcale qui s’affirme et triomphe.82 »


La version « officielle », dont nous venons de résumer l’essentiel du contenu des onze tablettes, en laissant de côté bien des détails, ainsi que le contenu de la douzième tablette qui est une addition postérieure et n’appartient pas directement au cycle de Gilgamesh, est une version littéraire, recomposée par un lettré, qui a regroupé divers récits distincts pour composer une histoire historico-légendaire. On pourrait sans doute reprendre ici, pour l’appliquer à l’Épopée, mutatis mutandis, ce que Hans Blumemberg écrivait lorsqu’il parlait « d’achever le mythe », ce qui voulait dire, en réalité, fortifier « la survivance du mythe dans un nouvel état d’agrégation 83». Mutatis mutandis, parce que l’Épopée de Gilgamesh n’est pas réellement un mythe, au sens strict du terme, même si certains auteurs utilisent un sens élargi, comme Philippe Sellier84, qui parle de mythes politico-héroïques à propos de figures glorieuses : Alexandre, César, Louis XIV, Napoléon, et pourquoi ne pas y ajouter Gilgamesh, dans cette perspective.


On peut donner et on a donné différentes interprétations de ce « premier texte littéraire » de l’histoire, en fonction de l’aspect auquel on s’intéresse : narration, représentation symbolique, contenu historique, évolution d’une société, etc. Françoise Gange, déjà citée, interprète l’Épopée de Gilgamesh comme un document d’une « séquence patriarcale émergée à l’âge de bronze, vers – 3000 au Proche-Orientqui s’est imposée par la force, par-dessus une culture antérieure structurée autour, non pas d’un Dieu Père, mais d’une Mère divine omnipotente, qui impliquait la notion du féminin sacralisé, comme sera sacralisé le viril devenu dominant. 85»


Dans L’Épopée de Gilgamesh et sa postérité, Jean-Daniel Forest consacre 100 pages à « rendre justice » à ce document, ce que nul, à sa connaissance, n’a jamais réussi à faire « en faisant apparaître l’étonnante subtilité de son contenu. L’Épopée est en effet un récit crypté Notre objectif est ici précisément de décoder ce récit86 » Et, avant d’entrer dans des explications et des corrélations détaillées, J.-D. Forest donne les grandes lignes de sa découverte


« En fait, à y regarder plus attentivement, on se rend compte que le déroulement de l’action est calqué sur le cycle soli-lunaire. Non seulement les grandes articulations du récit correspondent-elles aux solstices et aux équinoxes, mais l’action dans son ensemble peut être subdivisée en douze phases, parallèles aux douze mois de l’année et associées chacune à une symbolique particulière d’où dérive le cycle astrologique que nous utilisons encore.87 »


Par le décodage du langage symbolique mésopotamien qu’il entreprend au cours de ces pages, conformément d’ailleurs au sous-titre de son ouvrage « Introduction au langage symbolique », Forest ouvre des perspectives intéressantes. Mais on peut cependant se demander quelle était la signification réelle du message transmis par ce texte, en dehors des cercles lettrés de spécialistes en astrologie, auquel appartenait peut-être l’auteur de cette épopée littéraire. Qui comprenait ou cherchait à comprendre le sens directement perceptible du récit, appréhendé sans doute par le grand nombre d’auditeurs ?
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