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Introduction

Garants ef topoi du lexique indo-européen, paléontologie linguistique.
Vision linguistique du monde

Préface La linguistique Edward Sapir ; « le caractére fonciérement ambigu du
tangage. Cettc ambiguit¢ s¢ manifeste sur tous les plans : caractére logique (qui
rapproche le langage ordinaire de celui des mathématiques), mais aussi caractére
expressif et affectif ; caractére social (dans la mesure ou il assure la communication
entre les individus et - ce qui ¢st moing évident ct tout aussi important - dans la
mesure ol les particularités de langue caractéristiques d'un groupe quelconque
constituent "un symbole particulidrement puissant de Ia solidarité” des membres de
ce groupe et caractére individuel en tant que moyen d'expression de la personnalité). _
Le langage est une traduction symboligue de la réalité, mais la "réalité" telle que] feactiscdnon
nous la percevons est, pour une large part, "inconscicmment fondée sur nos G S0 L
habitudes linguistiques” ¢t, en particulier, sur la classification du monde sensible qui )
hous est suggérée par notre langue. Mieux encore, une réalité ne nous parait
vraiment réelle que si elle porte un nom, Enfin, substitut & l'action, le langage est
lvi-méme une forme d'action. on voit que, pour notre auteur, les fonctions du
langage ne se limitent pas - comme sont souvent tentés de le croire les linguistes
naifs - aux seules fonctions de communication dans le sens étroit de ce terme. Sapir
évogue quelque part "le caractére caressant, rassurant” du fangage qui en fait bien
plus qu'une simple technique de commumication et comme une sorte de miliey

*  protecteur entre nous et le monde. »

Loterack on

| "Le langage est une traduction symbolique de la réalité", ce qui en fait une traduction
| de notre perception du réel. 1l s'agit donc de bien distinguer entre e nom d'une chose et cette
chose elie-méme.

Si le langage est symbole, sur quels critéres alors choisit-on tel symbole phonique
plutdt qu'un autre ? Des sectes bouddhistes cherchent, dans la prononciation de phonémes, la
désignation immédiate et compulsive d'un aspect du réel, mais cela demeure toujours du
ressort de la croyance. En occident, depuis Saussure, on admet le caractére arbitraire du signe
; on doit considérer le signe comme arbitraire puisqu'if est impossible d'atteindre au pourquoi
et au comment du premier phonéme prononcé. Le langage apparait néanmoins comme une
traduction symbolique de notre perception du réel. Mais de quelle traduction s'agit-il ?

Nietzsche parle de langage comme pragmatisme vital, insistant sans doute par 1a sur
I'aspect fonctionnel (et non essentiel du langage). Le langage existe par nécessité, il a une
fonction. II répond & la nécessité de communiquer avec les autres comme avec soi-méme.
Comme le dit Sapir, a travers cette communication, il crée la communauté des hommes. Le
langage est un attribut spécifique a 'homme
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! I'homme au milieu de repéres symboliques, son langagey

Compris ainsi, le langage serait le reflet d'une vision pragmatique et fonctionnelle du
monde. En donnant un nom aux choses du monde, on le balise, on le limite, on I'enserre dans
{llusion de le connaitre, on pense ainsi le monde fini dans les limites du langage, on pense le
dominer. C'est I'idée que nous retrouvons dans la Genése : Adam donne un nom aux choses
pour se les approprier. Sans aller aussi loin, grace au langage, I’homme vit I’illusion d’évoluer
dans un monde connu.

La fonction du langage est verticale dans la ure ou elle permet 1'évolution de
%orizontale car les composants du
langage ont une fonction relative les uns aux autres. Un mot est relatif a un autre par sa
fonction (morphologie, syntaxe) et par sa signification. Dans l'exemple jatah, jatih, janitar
I'utilisation d'une méme racine montre le lien fonctionnel reliant deux termes comme le lien
morphologique rappelle le lien sémantique. L'utilisation de phonéme voisin rappelle aux
locuteurs usagers le lien fonctionnel qui unit les deux mots.
Les mots ne créent pas des rapports entre les choses, ce sont les choses qui créent des rapports
entre les mots. S'il y a dérivation dans les mots dans I'esprit des hommes qui parlent ces mots,
clest qu'ils reliaient / relient les choses entre elles. Les hommes congoivent les choses en
fonction des liens entre les mots.

Scientifiquement, c'est tout ce que l'on peut constater. Un mode d'explication de dicto
permet d'analyser la dérivation des mots (grammaire comparce) mais non pas la relation entre
la dérivation du mot et la dérivation sémantique, en pensant que cela révele une quelconque
connaissance du monde ; aucune preuve scientifique, seulement des modéles hypothétiques
qui resteront toujours a démontrer.

On pourrait penser trouver un modéle intersubjectif, tel qu'il serait le méme pour tous
les hommes, quelque soit le lieu et I'époque. Mais I'aspect singulier de la pensée occidentale
du XXe siécle mise en rapport avec celle d'autres endroits du monde montre a quel point la
recherche d'une pensée universelle est vaine

D'un point de vue logique, construire ces modéles hypothétiques revient & poétiser les
rapports entre le monde et la langue. C'est ce que I'on a reproché aux théses dumeéziliennes. 11
ne resterait plus qu'a suivre le conseil de Kurylowicz ?

"Dés lors que nous abandonnons le langage stricto sensu pour faire appel a
des facteurs extralinguistiques, nous perdons tout moyen de délimiter clairement le
champ de nos recherches. C'est ainsi que l'aspect physiologique (articulatoire) de la
langue peut découler de facteurs sociaux, lesquels sont a leur tour engendrés par
certains faits politiques ou économiques (conquétes, migrations entrainant des
situations de bilinguisme) (...) Il semble que l'explication linguistique au sens
littéral doive se cantonner a I'aspect linguistique du changement (‘I'état momentané
des termes du systéme’ - Saussure)"

André Martinet, dans Des steppes aux océans, propose cependant une alliance
interdisciplinaire entre scientifiques.

Beaucoup de comparatistes sont longtemps restés sceptiques quant ala
possibilité de localiser les reconstructions linguistiques avec le secours de données
extéricures a leur discipline. Les réticences en la matiére se comprennent fort bien :
on répugne naturcllement & se risquer hors du domaine de sa compéience. Les
philologues, que sont fréquemment, au départ, les comparatisies, sont tentés,
lorsqulils cherchent a interpréter les faits linguistiques, de partir de ce qu'ils
connaissent de la culture des civilisations classiques, plutdt que d'utiliser les données
de I'anthropologie et de l'archéologie contemporaines.



De leur cbté, les données archéologiques doivent éire interprétées en
termes évolutifs. Chaque culture est & envisager comme un procés en voie
d'expansion ou de récession, et un effort doit étre fait pour rétablir, 13 ot elle existe,
la Hiaison entre les mouvements préhistoriques, les développements bicn attestés et
les processus observables dans le monde contemporain.

Sans oublier que leurs résultats sont ceux, non fruit de l'objectivité, mais de
I'intersubjectivité, et qu'ils ne permettent pas une connaissance du monde, ni une approche de
cette connaissance, mais une connaissance scientifique (de dicto) de notre "étre au monde".
Nous restons dans le domaine solide de la science. Rien de métaphysique n'est concerné.

Cette connaissance dite scientifique de notre « étre au monde » serait celle qui explore
avant tout ses propres limites afin que les résultats obtenus soient le plus rigoureux possible.

Dans un premier temps I’homme lui-méme est limité par ce a quoi il a donn¢ un nom,
cest-a-dire ce dont il peut parler, ce qu’il prend en compte dans son évolution physique, ce
qui enfin constitue le monde humain, et ce & quoi il n’a pas donné de nom, et dont nous ne
pouvons pas méme parler. 1l est important de garder a esprit que le lexique est une question
de point de vue, le ndtre révéle beaucoup sur le point de vue humain,

A partir de la racine indo-européenne *gen- nous avons pu reconstituer les premiers
noms que I’homme donnait & son entourage familial ; *gen- « engendrer » est la trace méme
de la filiation ; les autres termes de parenté ne provenant pas de *gen- sont done & comprendre
différemment. C’est ainsi que nous découvrons comment chacun de nous s’est vu octroyer un
nom selon la fonction qu’il occupait au sein d*un groupe indo-européen.

Quant au monde qui {’entoure, nous avons cherché a savoir si ’homme se contentait
d’une dénomination fonctionnelle ; ’histoire antique et les travaux d’un savant comme
Dumézil laisse présager de lourdes et longues légendes expliquant métaphoriquement,
poétiquement ou concrétement les origines du monde, le pourquoi de la faune et de la flore
etc ... les noms que ’homme a donné a son entourage présente souvent Pambiguité d’un sens
parfois profane, parfois sacré. Bref, ces divers ¢léments montrent que I’homme ne s’est pas
arrété a 1’aspect fonctionnel des choses mais au contraire a pergu et a tenté d’exprimer la part
de mystére que le monde environnant lui opposait, comme une nature impénétrable et
engendrant une sorte de crainte respectueuse.




Premiére Partie : ’homme et sa famille

I — *gen- : de Nature a Nation i travers les dialectes indo-européens

a) Des divers choix sémantiques et morphologiques des dialectes indo-européens.

*gen- est une des racines indo-européennes les mieux représentées dans les langues de
’Inde et de I’Europe ; on la retrouve en effet dans tous les dialectes indo-européens a
’exception du hittite et du tokharien.
Remarquons dés & présent qu’elle présente une grande variété morphologique ;on trouve ainsi
exploités les trois thémes de la racine benvénistienne aussi bien dans les formes verbales que
nominales. Ceci concerne plus particuliérement la branche indo-iranienne, mais aussi, bien
que dans une moindre mesure, celles du grec, du latin et du germanique

a)erande représentation de l[a racine en indo-iranien

La racine verbale JAN- du sanskrit recoit les trois acceptions permises par le sens
originel de *gen- « engendrer », & savoir 1) naitre de la mére (locatif) du pére (ablatif), 2) se
produire, avoir lieu, 3)produire, créer. L adjectif verbal jdta-, davantage employé, présente les
mémes orientations sémantiques avec un approfondissement de chacune d’elle: 1)né,
engendré passe & fils, fille (jatd-), multitude, race, espéce, 2) s étant produit passe a arrivé,
puis & la forme impersonnelle il est arrivé, 3) créé, produit passe a deveru, muni de, doué de
(par nature), ce que nous trouvons dans jdtabala- « devenu fort », Jjdtasamkalpa- pris de désir
ou encore jatariipa- « doué de beauté ».

Si 1’on trouve le sens passif de « étre engendré, produit », notons que le sens actif de
« qui produit, qui engendre » est bien sir représenté par le nom des parents géniteurs janitar,
Jjanitri-, mais aussi par le terme jdyd- « épouse », ou plutdt « celle qui enfante, ou enfantera »,
le suffixe —ye/o insistant sur /'éfat de pouvoir engendrer plus que sur la fonction.

L’avestique s’est davantage chargé de développer le premier sens de né de pour
Porienter vers celui de famille, puis race, peuple (fana-) et méme celui de pays, contrée
(Zantu-).

b)erande et moyenne représentation de la racine en grec, latin, germanique et celtique.

Le latin et le grec ont tiré de la racine *gen- des formes verbales productives et
d’usage fréquent tel que gignd, ndscor ou yiyvouar du grec. A 1’exception de ce dernier qui
recoupe les trois orientations sémantiques du sanskrit JAN- et accentue plutot les deux
derniéres (se produire, devenir), le grec a produit & partir de la racine *gen- un lexique autour
des notions de naissance, de famille et n’a rien donné allant dans le sens de peuple, nation...
En grec plus qu’ailleurs, la racine *gen- est utilisée dans une volonte de préciser origine
familiale : yevvaiog, de noble extraction.

En latin, *gen- est aussi fréquemment employée, mais elle permet de recouvrir
davantage de notions allant de la parenté & la nation en passant par la famille. Notons deux
acceptions particuliéres au latin, celles de germen, germindre « le germe, la pousse, germer,
pousser » et germdnus « naturel, authentique » et au sujet d’un membre de sa famille « frere
germain ».

Le groupe germanique, en privilégiant les formes nominales de la racine a aussi choisi
une orientation sémantique tournée vers les concepts de naissance et famille, ¢’est-a-dire



extraction familiale, puis d’origine noble. C’est ainsi que nous trouvons kuning du vieux-
haut-allemand pour « roi», cyne- préfixe anglo-saxon signifiant « royal » et konr, vieux-
norrois désignant le « fils, [ ’homme d’origine noble ».

Si le celtique présente quelques formes verbales (Breton: genel; vieil irlandais —
genathar, gignithir...) en plus de nombreuses formes nominales, les traces de la racine *gen-
sont exclusivement présentes dans le lexique de la nmaissance et de ’origine ;, notons
néanmoins que nous trouvons un aicned vieil irlandais signifiant « nature ».

¢) faible et trés faible représentation de la racine dans les autres branches.

*gen- est faiblement représentée en arménien (verbe cranim « engendrer, accoucher »)
et encore plus faiblement en albanais ou on le trouve avec un suffixe —fer de nom d’agent
dans dhénder « gendre » et dhdndér « fiancée ». On peut mettre en paralléle ces formes avec
Jjdyd- du sanskrit, « celle qui engendrera ». Les noms du gendre et de la fiancée sont formés a
1aide du suffixe de nom d’agent —fer parce que dans leur cas, ¢’est leur fonction reproductive
qui est mise en avant, ils sont destinés a Paction d’engendrer, c’est dans ce but qu'un homme
prend femme ou qu’une femme se fiance.

En balto-slave, on ne retrouve la racine *gen- que dans les noms de beau-ficre, belle-
sceur, beau-fils (lituanien : Zentas, lette : zrudts, vieux-slave-d’église : zets)

En thrace, messapien et illyrien, il ne nous reste qu’un mot témoin de la racine *gen- ;
cela s’explique par le petit nombre des sources, mais aussi par une évolution qui a contribué &
I’emploi d’une autre racine dans les formes verbales, puis dans quelques formes nominales.
Dans les trois branches, le mot qui subsiste désigne I'habitant, sous forme de suffixe
signifiant « appartenant a» et nous voyons ici s’établir une intéressante connexion entre
I’appartenance familiale et ’appartenance géographique.

b) variété morphologique de la racine

a) formes verbales : temps, modes, suffixations et valeurs sémantiques respectives

*gen-e-1i

Forme thématique degré plein

PRESENT : skt jdnati ; vieux latin : gend ; grec - yevecSait ; IMPARFAILT : gyvovTo = sk. gjananta
SUBJONCTIF | vieil irlandais : ~genathar (tiré de VIndicatif -gainethar <*gn-ie-tro)

La racine ou le sémantéme *gen- est ici au degré plein e, suivi de la voyelle
thématique e/o et de la désinence. *geneti ignifie "il engendre".

*gOgp-ti
Forme athématique & redoublement
Sk. Jajanti, av.zizéhti (et thématique av. zizandii) Lat. gignd, SUBJONCTIF . zizandt ;
DESIDERATIF / AORISTE : sk. : dfijanat ; FUTUR : itl. Gignithir (*gi-gena-)
PARFAIT ; sk. Jajiié ; v.irl. rogénar (*ge-gn-) natus sum.

Le redoublement indo-européen conférait une valeur intensive et perfective a l'action ;
Il ne s'agit donc plus de la notion d'engendrer, mais de celles d'accoucher, de mettre au
monde, puis de naitre, notions plus déterminées quant a l'action et a son agent. Jajanti signifie
donc elles accouchent et le subjonctif avestique zizandt . elle doit accoucher. Nous
retrouvons le méme redoublement dans la formation du désidératif sanskrit . djfjanat ; un type
de désidératif indo-européen existait en effet avec redoublement, l'irlandais en a tiré une partie
de ses futurs, dans le présent cas: gignithir : "il sera pour naitre”. La valeur perfective du
redoublement indo-européen ressort particuliérement de son utilisation dans les formations de
parfait traduit généralement par *j'ai fini de". Jajfié et rogénar signifient "j'ai fini de naitre,
d'oul je suis né”.



H .
*on-"eh-1i
Forme athématique, degré alternant, infixe nasal, présent.
Avestique : zd-n-aite ; Arménien : enanim ; Grec | yevvom

En indo-européen, les thémes & nasale infixée ne fournissaient que des présents,
thématiques ou athématiques. Ce type de formation semblait marquer le début d'un proces.
L'avestique zdnaife est traduit par "elles vont accoucher” ; nous pouvons encore nous situer au
début du procés avec le grec yevvoo : engendrer, enfanter, produire, faire naitre, Jfaire
croitre, développer.

*gen-eve,-ti
Suffixe en -eyey,
CAUSATTIF / ITERATIF : jauneyati

Les types indo-européens en -eye, ne fournissaient que des présents. On les trouve
surtout en indo-iranien, sous la forme du causatif sanskrit par exemple, "faire faire". Jandyati
signifie donc elle engendre, et plus précisément elle fait nailre.

Zgn-hi-yen
présent en -yefo degré réduit
skt. javaté
Les types en -ye, ne fournissaient eux aussi en principe que des présents, les uns
indiquant un état, les autres dérivés ou dénominatifs. Ici, jdyaté se traduit par "engendrera,

est dans l'état de pouvoir engendrer”, d'ou d'ailleurs le nom de I'épouse jdyd.

*op-h-sko ?
suffixe -ske/o-
lat - ndscor

En indo-européen, le suffixe -ske/o servait 4 former des présents dérivés de thémes
verbaux et insistait sur la réalisation du procés. Cet aspect se trouve parfois renforcé par le
redoublement de la racine, comme dans le grec nyvooke. Le vieux latin gend a été remplacé
par cette forme classique suffixée ndscor : naifre sans concurrencer gigno, forme 2 laquelle le
redoublement confére la méme valeur résultative, mais signifie engendrer. Cette différence
sémantique trouve son explication dans le fait que ndscor est en fait une forme verbale refaite
sur le participe (gindfus, né de gend. Remarquons en outre que Je suffixe -ske/o est
généralement précédé de la racine au degré plein (theme 1 ou 2) et non du degré O (theme 3)
que nous trouvons en revanche dans la formation du participe en -fo.

b) formes substantivées : valeur sémantique des suffixes

Adjectif verbal passif en -to
*anhl-to
skt. jatah ; av. zita ; lat. nitus ; gall. Cintu-gnétus "Premier né"

Le suffixe -fo sert généralement a la formation des participes passé ou adjectifs
verbaux. Il garde cette méme fonction en sanskrit ot l'adjectif verbal en -ta fait partie
intégrante du systéme passif et entre méme dans celui du passé. En effet, gata- se traduit par
"étant allé" comme "il est allé". Jdtah signifie "né, engendré, produit', mais aussi "étre
vivant, fils, race, espéce, multitude", c'est-a-dire au sens passé passif de "qui a été engendré",
et nous pourrions dire la méme chose du latin ndfus, de l'avestique zdta. .



suffixe en -ti : noms d'action

*enh;-ti
skt. jéti-h ; Iat. pdfi-6 ; ombr. Nafine angl.sax. (ge)eynd

Les noms d'action en -/ présente un lien formel étroit avec les adjectifs verbaux en -fa
. jatah et jdtih sont tous deux formés sur un degré zéro de la racine. Les noms d'action en -ti
sont généralement de genre féminin, ils indiquent l'action de faire quelque chose, et confére
une portée abstraite 4 la racine. Ainsi, le sanskrit jdtih comme le latin ndtio signifient laction
de naifre, d'ou la naissance, et tous deux évoluent également vers le sens de peuple, race.
L'anglo-saxon, en revanche, signifie en troisiéme position nature, qualité, aftribut, et nous
nous éloignons 1a du sens de maissance, origine pour nous diriger vers une toute autre
direction que celle empruntée par les langues indo-iraniennes et italiques. Ceci s'explique sans
doute par l'aspect récent des sources attestant le groupe des langues germaniques. Fn effet,
(ge)cynd de I'anglo-saxon est passé de "ce qui est a l'origine" & " ce qui vient de la nature”, "ce
qui est inné", d'ou "qualité, attribut", seule signification dont les sources récentes témoignent.

suffixe en -te,r (§240)

Egen-hy-te,r
skt. janitdr-/ janitf ; grec : yeveriip, -npoc, yevérwp, -opoc/ yavéraipa |, lat. genitor / genetrix alb : dhéndér, dhdnder

Le suffixe de noms d'agent permet de désigner ceux qui font l'action d'engendrer,
savoir les géniteurs, les parents ; c'est exactement le sens des termes latins, grecs et sanskrits.
L'albanais, comme nous l'avons déja remarqué plus haut, utilise le suffixe de noms d'agent
-fe,,r pour désigner ceux qui auront fonction de géniteurs, considérés d'un point de vue
indirect, c'est-a-dire par les parents : c'est en effet eux qui nomment la fiancée ou le beau-fils :
« amenés a avoir la fonction de géniteurs. »

¢) Evolution sémantique de la racine !

a) de l'action d'engendrer a la conception de la nature

Toutes les familles de langues ne sont pas concernées par cette évolution, et toutes ne
le sont pas de la méme fagon. L'indo-iranien, le celtique et le germanique présentent tous trois
cette évolution du verbe "engendrer, développer" vers la notion de “nature, qualité,
caractere”. L'adjectif verbal du sanskrit jdiah signifie en effet, entre auire, muni, doué de et se
construit avec l'instrumental, ce qui nous permet de l'interpréter comme "produit, paru avec".
Le grec s'arréte au sens de devenir avec le verbe classique yiyvopar ; on le trouve cependant
utilisé chez les auteurs pré-classiques avec le sens de naifre. On rencontre en latin deux
termes intéressants : ndidra et germen. Ndtira est formé sur le participe passé et c'est par ce
biais que nous comprenons sa signification nature. Le premier sens, en effet, correspond a
“fait de la naissance, dés la naissance, étant par naissance" c'est-a-dire "sans avoir subi de
transformation culturelle" ; il y avait donc une analogie pour les latins entre I' "inné" et le
"naturel”. c'est par ce chemin, différent de celui des civilisations indo-iraniennes, que le latin
établit un lien entre "nature " et "caractére, tempérament” tout en utilisant de maniére
contemporaine (les deux sens de ndfira se trouvent chez Cicéron) ndtira pour désigner la
"nature physique". Remarquons une particularité du latin concernant la racine gen- : c'est en
effet le seul dialecte indo-européen a avoir utiliser cette racine "engendrer" dans le lexique de
la flore : A l'aide du suffixe -men 4 valeur concrétisante, le latin a formé germen, germindre
(*gen-men, la séquence -nm- subit une dissimilation des deux nasales > -rm-) ; le premier sens
de germen est "germe, bourgeon" puis "rejeton".

! Cette interprétation s'appuie sur la réalisation du schéma annexe n°3 "choix sémantiques des
dialectes indo-européens respectifs "
G



. b).de l'action d'engendrer a la constitution d'une famille

Nous atteignons ici au noyau sémantique de la racine : la grande majorité des dialectes
indo-européens ont en commun cette orientation a l'exception de l'albanais, le balto-slave et le
groupe du Thrace, de l'llyrien et du messapien qui sont trop peu représentés pour en déduire
un réel choix de la branche. Dans toutes les autres familles de langue, on trouve le verbe
"engendrer, donner naissance”, avec son correspondant passif "naitre", d'ou "naissance". Par
l'actif, "engendrer" passe & "celui qui engendre”, c'est-a-dire le "géniteur", souvent formé &
l'aide du suffixe d'agent -fer ; par le passif, "engendrer" passe & "celui qui est engendré, celui
qui est né", souvent formé 4 l'aide du suffixe -fo d'adjectif verbal. Ceux qui sont engendré
constitue la descendance, et forme la famille. Ceux qui ont pour fonction d'engendrer se
trouvent au début et 4 Ia fin de la constitution de la famille : ils sont les ancétres 4 son origine,
et aussi ceux qui entrent dans la famille afin d'en assurer la pérennité.

c) de la constitution d'une famille & celie d'un peuple

Claude Lévi-Strauss, dans Les structures élémentaires de la parenté, explique la
prohibition de I'inceste par la nécessité de 'échange inter-familial. En effet, une femme de sa
famille doit étre, en théorie, échangée avec celle d'une autre famille, et non pas rester au sein
du méme clan ; cet échange concret constitue en quelque sorte un contrat d'alliance entre deux
clans, et a pour conséquence l'agrandissement d'une famille ou la constitution d'un peuple.
Clest ainsi que nous expliquons le glissement de sens de famille & peuple, puis nation, en
passant par l'idée de race. L'indo-iranien, le grec et le latin sont concernés par une telle
évolution, et remarquons qu'en latin, sur le chemin de famille a peuple, nous trouvons
exprimés a l'aide de cette méme racine *gen- les noms de la belle famille, c'est-a-dire celle
qui, au premier plan constitue le fondement de l'alliance entre clans : germdnus. Le balto-
slave, comme nous l'avons relevé plus haut, n'a d'ailleurs utilisé *gen- que pour former les
noms du beau-pére et du beau-fils. Seul le genre masculin, a l'origine du moins, est exprimé
car en échangeant une fille d'un clan, on constitue une alliance avec les hommes de l'autre
clan,

I1 — L’identité familiale et ethnique

En examinant le parcours sémantique de la racine *gen- a travers les divers dialectes
indo-européens, nous nous apercevons du lien étroitement établi dés cette époque entre les
notions de naissance, de qualités innées et celles de liens familiaux et ethniques. La racine
*gen- participe de beaucoup a Ia formation du vocabulaire de I'essence d'un individu, de son
identité, qu'elle soit liée 4 sa naissance, comme, par extension, a sa famille, & son peuple.

a) identité par la naissance

a) verbes engendrer, accoucher, enfanter

Notons d'abord qu'au sens actif d'engendrer correspond le plus souvent un sens passif,
celui de naitre. En effet, le latin ndscor correspond 4 la forme passive d'un ancien gné. Le
verbe grec tiktw signifie enfanter, engendrer tandis que la forme passive tiktopar signifie
naitre. A 'examen des seules formes actives, trois orientations sémantiques des verbes latins
parere, pario, et gignere, grecs Tikto et yevvam, et sanskrits JAN-, SU- se dégagent : enfanter
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/ engendrer, produire et faire croftre, faire naitre au sens figure. 1{ est intéressant de noter que
cette chaine sémantique correspond aussi & des verbes dont la racine n'est pas *gen- nous
sommes sans doute en présence d'un trait caractéristique de la pensée indo-européenne : ilya
un rapport établi entre l'idée d'engendrer physiquement, de mettre au monde un étre vivant, et
l'idée de produire une chose, ou méme une idée, un concept, une pensée. L'indo-européen
congoit le second sens(ﬁguré}comme découlant du premier. Le témoignage d'une autre racine
*bheu- pourrait confirmer cette hypothése. En effet, le sanskrit BHU- signifie devenir, se
produire, avoir lieu, exister, créer, produire, appeler a l'existence, mais n'est jamais employé
au sens physique d'engendrer, d'enfanter. BHU est & mettre en relation avec le latin creare ou
facere du point de vue du sens. Mais la racine *bheu- est a l'origine de l'ancien *fué "étre"
(qui a donné la forme du parfait de esse : fui) et du grec @V, signifiant pousser, faire croitre,
faire naitre. Ce verbe est en général employé lorsqu'il s'agit de la croissance des végétaux,
mais on trouve chez les auteurs pré-classiques comme classiques o1 ¢pvoavteg pour désigner
les parents. En outre, goig est utilisé dans I'expression classique koo poow selon la nature,
par nature, c'est-a-dire avec exactement la méme fonction sémantique que ndtira du latin.

b) croissance et naissance confondus en indo-européen

"Entre "croitre” et "naitre”, le vocabulaire indo-européen ne marque pas de différence. Un
méme verbe signifiera I'un ou Pautre.” écrit Benvéniste dans un article consacré a I'étude du
terme latin liber”. Le théme indo-européen de Jiber est *leudh- et se rapporte a la croissance,
tout en enveloppant l'idée de naissance. Cette racine se préte donc, tout comme *gen- et
*bheu- 3 exprimer les deux notions de "croitre” et "naitre". *leudh- comme *gen- produisent
les noms de l'enfant : liberi ou sdfi en latin. Mais 13 encore, l'idée de croissance physique est
mineure par rapport a l'idée de naissance et de développement (plutdt que croissance) qui en
découle. 1l existe en effet une racine *ger- indo-européenne qui signifie proprement la
croissance, c'est-a-dire I'augmentation, le développement de quelque chose qui est déja ; *ger-
est alors davantage attaché au déroulement du procés, tandis que *gen-, *bheu- ou *leudh-
s'applique a I'apparition du proces : si la notion de croissance est comprise dans la naissance,
c'est sans doute parce que I’indo-européen ne pensait pas la naissance, l'apparition de quelque
chose en dehors de P'action du temps, ou du moins d'une influence extérieure provoquant un
changement.

c)la nature et le caractére : ndtira et ingenium

Le caractére, la nature constituent les éléments témoignant du point de départ du
procés, a savoir la naissance. Ndtura est employé, tout comme I'expression grecque KoTa,
@boy, pour rendre compte de l'aspect inné d'une qualité. A. Pellicer, dans un article consacré
a la traduction latine de pboig : dons naturels’ note que ndtura semble le plus souvent avoir
le sens de "tempérament”, "caractére" et "ensemble de la personnalité", d'ou "dons naturels”.
Or il souligne aussi qu'un autre terme concurrence cet emploi de ndtura : ingenium. Tous
deux proviennent de la méme racine *gen- ; ingenium est formé sur un ancien geno
"engendrer” A l'aide du préfixe in- au sens de "conformément 4, dans, en" ; ingenium désigne
donc ce qui est "conforme a ce qui a été engendré”, et nous rejoignons l'idée de "conforme a
la nature".

La racine *gen-, bien qu'ayant contribué dans bien des langues indo-européennes 2 la
formation du lexique de la production et du devenir, semble avoir permis l'expression d'une
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certaine permanence, d'une certaine fixité : I'évolution, le développement ne se fait qu'en
transportant les données de départ, les données naturelles. [ngenium et jdta- du sanskrit
contiennent l'idée d'un héritage naturel, d'un don inné que l'on conserve tout au long du
devenir.

b) principe d'appartenance : attache familiale, attache géographique

a) né de

Le premier moment de notre chalne sémantique engendrer, produire, faire croitre
contient 4 lui seul 'élément qui doit étre conservé au cours de I'évolution, du développement.
En effet, comme nous I'avons dit plus haut au sujet de la racine *ger- mise en comparaison
avec *gen- et *eudh- , il y a une idée de la croissance, du développement indépendante du
point de départ : *ger- rend l'idée du déroulement du procés, et c'est d'ailleurs pour cette
raison qu'elle produit le vocabulaire de la vieillesse . yépov, skt. jarant- le vieillard. De leur
coté, *gen- et *leudh- rendent compte de l'idée de développement, de devenir d'une notion de
départ, & savoir la naissance. Autrement dit, en ce qui concerne l'expression de ces deux
racines, l'idée de produire est dépendante de l'idée d'engendrer, de donner naissance ; le
devenir dépend de la naissance, et cette donnée sémantique induit un élement culturel propre
aux indo-européens. On est et on grandit en fonction de sa naissance, et si l'idée de devenir
véhiculée par la racine *gen- implique un changement, 'emploi méme de cette racine garantit
une trace, une stabilité, et permet une continuité
Au sujet de fiber du latin, Benvéniste écrit : "La "naissance " ou la "génération" est
considérée bien moins sous son aspect physique que par rapport & l'ordre juridique et social,
car la naissance seule fixe la place de Uétre dans la société. Elle définit toujours
lappartenance a un méme groz{tpement, dont les membres n'ont précisément d'autre lien entre
eux que celui de la naissance.”

La naissance apparait donc clairement comme un principe fédérateur, un moyen de
reconnaissance et de construction de l'identité sociale ; mais on peut méme aller plus loin et
remarquer qu'il n'y a pas d'identité en dehors de cette naissance ; tout se passe comme sl
certaines naissances conféraient une identité plus marquée que d'autres. autrement dit, on est
né ou pas.

1l ressort de 'examen de Jiber I'idée que d'un terme signifiant "de naissance”, on passe
4 "de naissance légitime". Les liberi sont les enfants d'hommes libres, et non d'esclaves ; or
seuls les enfants liberi seront citoyens, et donc auront une existence sociale. On ne peut se
dire né que lorsque I'on entend par 1a appartenant & une fraction sociale bien déterminée. En
effet, formés sur la racine *gen-, nous avons le grec yviiclog "légitime", le latin ingenuus "né
a l'intérieur, authentique, natif” ou encore le védique jénya- "légitime". Btre né, c'est étre bien
né. Remarquons d'ailleurs que tel est le sens étymologique de libertas "la liberté”, liber "libre"
 1a liberté est congue comine le fait des hommes bien nés.

On donnait donc & la naissance une trés grande importance, sans laquelle cette évolution
sémantique n'aurait pas eu lieu. C'est ainsi que *gen- a donné le vieux-haut-ailemand kuning,
et I'allemand konig "le roi", le gotique kindins "gouverneur"

4 of. bibliographie
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bynéa

Les liberi, ainsi que ceux qui sont yvic101, ou ingenui partagent un élément commun
constitutif de leur identité respective : ils sont tous nés, et nés de. Si l'identité de l'individu est
le résultat d'une transmission verticale, la génération, elle, est aussi a considérer sous le
rapport des relations horizontales, a savoir la reconnaissance entre les individus appartenant a
une méme génération comme éléments formant une communauté. Iis présentent cette identité
d'origine : ils sont tous nés de. C'est par ce méme principe de glissement de sens que nous
pouvons expliquer le passage de l'adjectif verbal sanskrit jifd- "né" au sens de "multitude,
race, espéce" en passant par "fils, fille".

Dans le De natura deorum, Cicéron classe par ordre décroissant gens, ndlio puis
civitas L'ensemble le plus grand est donc désigné par gens (<*gen-to) dont le premier sens est
"race, souche, famille” ; les membres d'une méme gens partagent donc les mémes ancéres, le
principe d'identité est vertical. En second et troisiéme sens, le dictionnaire Gaffiot donne
"peuplade, nation", puis "peuple d'une cité" ; ['appartenance 4 un groupe est définie par la
reconnaissance mutuelle des mémes ancétres, le principe d'identité est horizontal. L'acception
du terme ndtio recoupe ces trois orientations, mais son sens premier strict est naissance,
aspect totalement absent des significations de gens. Cette différence est sans doute la raison
du classement de ndtio en seconde position aprés gens. La naissance est I'élément primordial
se trouvant a l'origine de la transmission verticale. Il permet donc de désigner un ensemble
d'individus plus restreint que gens. Ce dernier, précisément parce qu'il permet de désigner un
ensemble d'individus plus large, signifie finalement "genre humain" et "pays, canton,
contrée”.

D'autres langues, comme le grec :@ 7YEvog, exploitent l'orientation sémantique
généralisante conduisant la notion de "peuple” a celle de "genre humain". Cependant, notons
que le premier sens de yévog est "naissance”, puis *lieu ou condition de la naissance”, ce qui
conduit au sens plus général de "origine, descendance”. Chez Arrien (Pax 187), nous trouvons
méme ['expression modamo0g 0 YEVOG €1 ; de quel pays es-tu 7. ainsi, gens comme yévog, tout
en présentant une signification élargie a "genre humain", permet aussi de préciser
l'appartenance familiale et géographique d'un individu. Ainsi, a partir de la racine indo-
européenne *gen-, l'avestique tire zanfu-, le sanskrit Jjantith “pays, contrée” ; et clest
uniquement pour désigner l'habitant que le thrace -zenes, lillyrien -cmetis et le messapien -
genas ont utilisé la racine *gen- ; autrement dit, c'est la possibilité d'exprimer l'appartenance
géographique qui est demeurée de la racine *gen- dans le lexique de ces trois branches indo-
européennes par ailleurs peu représenteées. Cela démontre que la racine *gen- comporte cetie
orientation sémantique de fagon forte et non occasionnelle.

Il y avait donc chez les indo-européens une relation trés forteg} implicite entre la naissance, le
peuple et le lieu. On nait d'une famille comme on nait d'un lieu. C'est d'ailleurs pour cette
raison que les tribus ont généralement donné leur nom au lieu qu'ils occupaient. L'extraction
familiale et I'extraction géographique sont deux éléments constitutifs de l'identité en tant
qu'appartenance & un groupe. Autrement dit, I'identité d'un indo-européen se définit toujours
par rapport au groupe, au corps familial et social. Nous savons en effet que le concept
dindividu est relativement moderne, et que jusque chez les grecs de I'antiquité, I'homme est
considéré comme partie intégrante d'un ensemble dont les intéréts priment toujours sur les
siens propres. Il est alors concevable que la fonction dont I’indo-européen sera investif au sein
du groupe passera avant ses éventuelles aspirations personnelies. Cette conception de
I'organisation de la société est encore vivante chez les hindous pour lesquels ne pas respecter
le dharma que l'on a regu & la naissance, & savoir le devoir de chacun au sein du groupe pour
que celui-ci perdure et conserve son équilibre, est un crime envers I'humanité, l'ordre
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cosmique, et entraine de graves conséquences en ce qui concerne les possibilités de
réincarnation.

L'importance donnée i la fonction d'un individu au sein du groupe, a son role, & son
devoir est la conséquence logique d'une identité conférée uniquement par l'appartenance
familiale, ethnique et géographique. Si l'identité d'un individu n'est déterminée que par son
appartenance a un groupe, sa fonction a l'intérieur du groupe, détermine la place qu'il occupe,
continue de rappeler son appartenance et lui permet de la confirmer encore a chaque action.

IH - La femme indo-européenne

Assumer sa fonction au sein du groupe revient a répéter et confirmer son appartenance
au groupe. Or dans le cadre du lexique produit par la racine *gen-, la fonction primordiale de
chaque membre du clan est de conserver sa cohésion et de permetire son éventuelle extension.

la cohésion par U'échange, principe de l'alliance

Dans le systéme indo-européen, selon divers travaux réalisés en ethnologie,
anthropologie et linguistique, le don ou l'échange était répandu comme constituant une
alliance. Benveniste, dans le Vocabulaire des institutions indo-européennes’, rend compte de
la difficulté de traduction du terme gotique gild, auquel Wulfila fait correspondre @opo¢
"contribution obligée", et que Benveniste explique ainsi : "#ribut de réciprocité : le droit
qu'on acquitte personnellement pour bénéficier d'un service collectif a lintérieur d'un
groupement fraternel, fonctionme comme un droit d'entrée.” Ici, le rapport entre le don et la
possibilité d'entrer dans un groupe est clairement établi ; si l'on veut appartenir 3 un clan, on
doit donner. 11 est donc logique que 1'échange soit la clé de I'appartenance réciproque de deux
groupes I'un a l'autre, soit de I'alliance.

Pour expliquer le concept d'hospitalité - Pinvité : hostis - 3 Rome, Benveniste® s'en
référe au principe du potlach : en effet, de la méme fagon, & Rome, I'hospitalité serait fondée
sur lidée qu' "un homme est lié & un autre par l'obligation de compenser une certaine
prestation dont il a été bénéficiaire." Minus du latin signifie "charge honorifique impliquant
obligation en retour”. Nous retrouvons cette méme racine *mei- dans le vocabulaire indo-
iranien. La déesse avestique Mitra est une personnification du contrat par l'échange ; le
sanskrit mitra signifie "amitié", mais aussi "contrat". Arrétons-nous enfin sur I'analyse
ctymologique du nom du dieu Aryaman, trés souvent associ¢ dans le Rg-Veda au dieu Mitra ;
Aryaman, défini par Dumézil 7 comme "veillant a la solidarité des liens qui unissent les
membres de la société des aryas", tient un role important dans cinq épisodes de la vie d'un
homme : 1 - le mariage, 2 - les relations d'hospitalité, 3 - la libre circulation sur les chemins,
4- les cultes communs, 5 - les cadeaux et prestations réciproques. Benveniste effectue le
découpage suivant : "Arya : personnes de la méme communauté ; -man échange intérieur".
Les cinq aspects du réle divin d'Aryaman auprés des hommes sont compris en puissance dans
I'explication étymologique de son nom. Il y a donc un rapport évident entre I'échange et la
constitution d'alliance.

> Vocabulaire des institutions indo-européennes, 1, section 1, chap. 5 "don et échange”.
S Vocabulaire des institutions indo-européennes, 1, section 1, chap. 7 "I'hospitalité".
" Dumézil, Les dieux souverains des indo-européens, 1%° partie Orientalia, p. 96.

14




a) la femme au ceeur de l'alliance

Aryaman est aussi le dieu du mariage congu alors implicitement comme une alliance,
non seulement de deux personnes, mais aussi & travers eux, de deux familles. Claude Lévi-
Strauss, étudiant le principe de la prohibition de l'inceste, revient a expliquer le principe
méme de l'alliance : "la prohibition de l'inceste reléve de l'obligation de donner, et 4 I'oppose,
l'inceste, entendu au sens large, consiste & obtenir par soi-méme et pour soi-méme, au lieu
d'obtenir par autrui et pour autrui. La prohibition ne reléve pas d'un article de morale sexuelle.
Il s'agit de recevoir d'autrui, du groupe plus précisément, ce que la nature me permetirait de
m'octroyer moi-méme". Pourquoi donc une nécessité d'un échange avec autrui telle qu'elle
interdit le non-échange ?

Nous touchons 13 au principe méme de l'alliance : I'échange. Remarquons d'ailleurs

que le vocabulaire de la belle famille en balto-slave et en albanais est construit sur la racine
*gen-, or la belle famille est justement ce que l'on gagne par l'échange, ainsi que la
conséquence de l'alliance. La belle famille est aussi, et surtout la femme, la fiancée. En effet,
dans le cadre d'une alliance par mariage, alliance la plus répandue, la femme constitue l'objet
méme de I'échange : on donne une femme de son clan a l'autre clan, d'abord pour se l'allier,
d'une maniére sfire, ensuite et peut-étre pour recevoir en retour une femme de ce clan, ce qui
permet au passage de renforcer l'alliance.
Inévitablement, dans une telle conception, la femme est congue comme élément extérieur :
étrangére dans son clan car elle est destinée au départ, étrangére dans le clan de l'époux car
elle vient d'ailleurs, "La prohibition du méme coup met la jeune femme en position externe
par rapport au groupe consanguin, elle est virtuellement libérée de sa dépendance a son
égard, elle est nécessairement destinée & passer dans un autre groupe".

Pierre Flobert, dans un article contribuant a I'élucidation des recherches concernant
P'étymologie de "uxor'® commence par relever I'hypothése de Mezger (1944) selon laquelle
uxor <*uk-sor, c'est-a-dire élément féminin (sor) hors de (uk), soit I'apport d'élément féminin
provenant de l'extérieur, pris hors de la famille. Cette hypothese corroborerait le principe de
prohibition de l'inceste expliqué par LéviStrauss. Mais Pierre Flobert oppose a cela la
signification méme de "uxor” telle quelle est comprise au sein de la civilisation latine :

"Uxor est fondamentalement un terme instifutionnel et 'épouse n'est pas unc
femme ordinaire, une partenaire affublée dunc caractéristique physiologigue
d'ordre sexuel, mais un &tre social, qui joue un rdle important dans la famille." ?

1l refuse de méme I'hypothése de Meillet selon laquelle uxor serait formé sur une base
*euk- "apprendre, acquérir par l'usage" ainsi que celie de C. Moussy *wegh- "fransporter,
voiturer". En effet, attribuer & uxor une telle étymologie implique que I'on congoit 1'épouse,
terme institutionnel, comme un étre apporté, ce qui pourrait convenir aussi bien a l'esclave
qu'a la concubine. Or, nous savons que le terme d'uxor ne touche que I'épouse. Pierre F lobert
propose alors une autre hypothése en partant de ce qu'il définit comme épouse :

"Qu'est-ce qu'une épouse ? C'est un étre féminin qui, & la différence de la sceur, est
ajouté a la famille ; elle en constitue un accroissement extéricur." *°

% Revue Philologique, I.VIL, 1983, pp 13-19, Une hypothése sur "uxor", Pierre Flobert
® Une hypothése sur "uxor", Pierre Flobert, p.14
' Une hypothése sur "uxor", Pierre Flobert, p.16
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En se fondant hypothétiquement sur I'idée d'accroissement, il part de la racine *aug-
« augmenter », qui admet en théorie trois degrés :
1 *hewg- : augur, skr. Ojas- "force", augére, etc.
11 *hy-w-eg- : gr. aFelw, skr. Viksana- "fortifiant", got. Wahsjan "croitre” (all. Wachsen)
TIT *hy-w-g- : skr. Uksati "croitre", ugra- "force"
E latin, le degré o apparaitrait sous la forme *ug-. A l'appui de cette hypothése, Pierre Flobert
cite Plutarque dans Questions romaines, 108 (note idem p 17)"" ouvrage dans lequel il
explique les raisons des interdictions de mariage consanguins. Sa premiére justification porte
sur la nécessité d'élargir les alliances.

"oESIV TOLG YOLHOLE POLAOHEVOL TG OIKELOTNTOG KOl GUYYEVELS TOAROLG
smctocdot  L'emploi de awEew ¢t de eme~ caractérise 4 merveille le caractére
additionnel de P'épouse.

Saint Augustin, dans la cité de Diey, 15, 16, semble aller dans le méme sens lorsqu'il
qualifie de trés raisonnable et utile 'élargissement du cercle des alliances, la mulktiplication

des liens familiaux, l'accroissement du nombre des proches :
Numerus propinguitatis augeri.

On pourrait voir & travers cette conception de l'échange de la femme une mésestime de la
femme, si l'on oubliait qu'elle est en méme temps le moyen le plus siir de constituer une
alliance, plus sir que I'échange de biens ou de bétail. Il y a deux raisons au moins a cela : la
premiére est sans doute affective. Un frére, un pere est amené a venger sa sceur ou sa fille st
on lui fait du tort. Ainsi la famille qui accueille la jeune épouse est tacitement avertie ; elle ne
peut maltraiter la nouvelle venue sans risquer du méme coup de rompre lalliance, voire
déclencher une guerre. La seconde raison est plus profonde : la femme est ce que l'on
échange, certes, mais si I'on choisit de I'échanger elle plut6t que I'homme, c'est parce quelle a
pour fonction de procréer. Inversement, c'est parce qu'elle a pour fonction de procréer qu'on
I'échange ; car elle ne peut en effet remplir son réle qu'au sein d'une famille étrangére.
L'échange constitue donc une nécessité sans la quelle elle ne pourrait remplir sa fonction.

.b) la procrétion et la femme : I'homme : peu de vocabulaire attaché a la création

('est en effet en terme de fonction que l'on comprend souvent les différentes
appellations de la femme. J. Knobloch dans un article touchant au langage des femmes 12
reléve un certain nombre de cas dans lesquels la femme est désignée selon la fonction qu'elle
occupe au sein du groupe :

"On sait qu'en anglais la noble expression /ady remonte & un composé anglo-
saxon hlaf-dize "pétrissant la pate du pain”. De la méme manigre on peut analyser
d'autres noms indo-curopéens de la femme : le¢ résultat est toujours une allusion 4
l'accupation primordiale de la femme, 4 savoir la préparation du pain quotidien, de
la nourtiture pour toute la famille. Lowis Deroy a reconstruit une racine i.¢. *ogw-
"nourrir, se nourrir'. Ainsi le latin venfer “estomac” est le mangeur” (gw-en-) si
l'on se fonde sur le mot *gwend (gr yovn "femme") “celle qui nourrit". Le latin
mulier se rattache 4 mold, ere "mondre” ; c'est donc la femme meuniére - celle qui
prépare chaque jour les grains en les battant dans un mortier."

" Une hypothése sur "uxor", Pierre Flobert, p. 17
12§ Knobloch, Revue des études arméniennes, 1984, V. XVIII, pp 317-325

16




Nowie oo A

En outre, selon J. Knobloch, on pourrait relever tout au moins dans les langues
grecques et arméniennes, des témoins d'un lexique exclusivement employé par des femmes :
les différences qu'il présente mis en rapport avec le lexique courant, ou exclusivement
masculin, désignant les mémes objets, permet de dégager les rdles précis de l'un et de l'autre.
On constate par 1a méme que la maniére de voir, de concevoir, de comprendre son entourage
devait différer selon le sexe du locuteur, particuliérement a une époque ol l'on ne pouvait
prononcer l'ancétre du mot "femme" sans penser automatiquement 3 la signification de la
racine originelle: *dhe- ; la femme est celle qui allaite. Nous pouvons cependant objecter a ce
point de vue qu'il est par trop centré sur les femmes, alors que sans aucun doute, il y eut une
époque ot 'on entendait "force et virilité" dans I'appellation de vir pour 'homme ; cela n'était
pas sans rapport avec les fonctions qu'il exergait au sein du groupe, et au service du groupe.

11 demeure cependant que le lexique dit féminin, voir méme le dialecte, €tait
celui des groupes sociaux domings :

"Pour illustrer les caractéristiques du langage des femmes, Marina Yaguello
donne I'exemple de la langue bengali (d'aprés Chattetji), ou "un I- initial est
souvent prononcé n- par les femmes, les enfants et les classes sans instruction”.
D'aprés elle, il sagit "plutdt dune différence entre dialecte dominant, lié 4
I'instruction en tant que clé du pouvoir, et dialecte doming, parl¢ par les masses.

Les femmes se retrouvent tout naturellement dans le second groupe™.

c) la femme, alliée de I'homme, mais qui n'a de sens que par rapport a lui.

Dans la Genése, on trouve deux passages éclairants quant & une certaine conception de

la femme. Lorsqu'ils sont au départ nommé homme et femme, les deux premiers hommes
regoivent un nom reflétant leur harmonie : leur nom hébreu est ich "homme" et ichcha"
"femme", Par la suite, si ichcha prend le nom de Eve, c'est parce que 'hébreu Hawwa signifie
"mére de tout vivant".Adam, en revanche, ne signifie rien d'autre que "homme, humanité". On
pourrait le comprendre comme "premier homme", mais comment ne pas souligner qu’il s’agit
bien ici de ’homme pris au sens d’étre humain : autrement dit, Adam étre masculin, englobe
A lui seul la réalité humaine, la femme ne symbolisant que la capacité de 1 ‘humanité a se
reproduire.
1l est vrai cependant que les termes strictes de parenté indo-européens, le souci de la mixité
semble créer une morphologie symétrique : en sanskrit sous la forme de janitar-, fem. Janitri-
, en grec YEVEINP, -NPO¢, YEVETOP, -0pog, et yevetsipo fem. ainsi qu'en latin genitor,
genitrix, témoins & partir des quels on peut reconstituer un étymon indo-européen de type
*genh;-ter-, dont la morphologie intégre bien un suffixe a valeur de nom d'agent, tantdt
féminin, tantdt masculin. Dans ce cas, I'homme, tout comme la femme, est considéré selon
son rapport a la vie : auteur de la vie, celui qui engendre. 1l est intéressant de souligner le
caractére paralléle des termes géniteur/génitrice ; c'est l'unique cas pour lequel 'homme et la
femme sont congus de la méme maniére quant a leurs facultés reproductives. Mais il s'agit
bien 14 de faculté ; en effet, en utilisant les termes genifor, genitrix, on veut insister sur une
des facultés physiques communes & 'homme et a la femme ; mais cette appellation peut
intervenir de maniére occasionnelle, pour préciser un fait, ou pour rappeler le potentiel
reproducteur de I'étre humain en question. I¢i, I'homme et la femme ne sont pas envisagés
d'un point de vue général.

13 7. Knobloch, Revue des études arméniennes, 1984, V. XVIII, p.321
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Lorsqu'en revanche, on parle de lhomme, on utilise les racines désignant I'étre
humain, ou la force : homo, selon Meillet 4 est apparenté & Aumus, et ainsi opposé au ciel,
dont la racine *deiw- est aussi celle du dieu : I'homme est celui qui n'est pas dieu. On trouve
bien sir "homo" pour désigner la femme elle aussi. Quant au terme vir, il ne concerne que
'homme masculin, et évoque la force, la virilité. Chez Térence et Plaute, on trouve le mot vir
employé au sens de mari, c'est-a-dire au sens précis de compagnon miéle d'un humain de sexe
féminin.

Si nous nous penchons & présent sur la désignations de la femme, nous trouvons la
racine *dhe- "allaiter”, racine sur laquelle sont construits les termes femme, fils, fille. Dans les
couples civnp, yov du grec et ayr, kin de l'arménien, 'homme est compris d'emblée comme
représentant de 'humanité, la femme est celle qui nourrit 'humanité ; étre une femme est alors
compris comme une particularité, une spécification de Phumanité. Mieux, puisque dans
I'histoire un grand nombre de termes désignant la femme dérivait d'une racine en rapport
direct avec la fonction qu'elle occupait, souvent une fonction ménageére, dans un mouvement a
rebours, on peut refuser d'appeler "femme" une mére qui n'allaite pas, qui ne s'occupe pas de
moulin, pire, qui ne peut pas avoir d'enfant. Quel terme correspondrait 4 “femme" sans qu'il
intégre aucune notion fonctionnelle. Les seuls que l'on trouverait correspondraient au
deuxiéme terme du couple homme/femme, congu alors comme sec/humide, fort/faible, dur,
violent/ doux, sensible, grand/petit ... Tout se passe comme si les premiéres perceptions des
différences sexuclles s'étaient catégorisées, systématisées, renforcées puis caricaturées par
I'étonnante faculté d'abstraction qu'a permis I'emploi du langage comme désignation des
choses. Par le jeu de dichotomie, d'opposition lexicale radicale, et artificielle, on en a perdu
un hypothétique témoin d'une perception directe et compulsive au profit d'une compréhension
superficielle, généraliste et a dessein uniquement pragmatique du réel. Ceci 4 tel point que la
femme devient ce qu'on entend par le mot, et non plus ce qu'on en voit, d'ou des déclarations
absurdes "une femme n'est pas une femme si elle ne peut avoir d'enfant..." Ce que I'on appelle
encore aujourd’hui la féminité tient profondément aux connotations lexicales héritées du
langage et de sa structure. Le pouvoir du langage est tel qu'on en vient a confondre
appellation et définition de l'identité.

Quant au suffixe féminin -a, il demeure énigmatique quant 4 sa signification. Quoiqu'il
en soit, rTemarquons que bien souvent il sert & former un féminin greffé sur un radical qui
parfois est déja a lui seul masculin. Dans ces cas ol I'on ajoute un elément particulier pour
souligner que 13, il ne s'agit pas dun homme, mais d'une femme, on emploie, non un
processus de différenciation, mais un processus de particularisation. En parlant de cette
"femme", on parle d'une particularité de I'humanité, tandis qu'on peut parler de I'homme tout
en voulant prendre en compte 'humanité entiére. La encore il ne faut pas confondre
désignation de la chose et essence de la chose, mais le langage conditionne le mode de
pensée, de méme qu'il refléte une certaine conception des étres et de leur classement les uns
par rapport aux auires. La femme se trouve ainsi classée comme une particularité, une
bizarrerie, croyance qui perdure grice aux nombreuses formes grammaticales utilisant le
genre masculin pour général et ne gardant le genre féminin que lorsqu'il s'agit d'étre
réellement féminin. C'est sans doute sur ce point 13, oll grammaire et conception interagissent,
que voulait insister Simone de Beauvoir dans son ouvrage Le deuxiéme Sexe.

"La femelle est femelle en vertu dun certain manqgue de qualitds”, disait
Aristote. "Nous devons considérer le caractére des femmes comme souffrant
d'une défectnosité naturelle”. Et Saint Thomas 4 sa suite décréte que la femme
est un "homme manqué”, un étre "occasionnel". C'est ce que symbotise I'histoire
de la Genése o Eve apparait comme tirée, selon le mot de Bossuet, d'un "os

14 Linguistique Historique et Linguistique Générale, Antoine Meillet
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surnuméraire” d'Adam. L'humanité est méle et 1'homme définit la femmme non
en soi mais relativement a Ilui ; elle n'est pas considéréc comme un étre
antonome. "La femme, I'étre relatif..." écrit Michelet. C'est ainsi que M. Benda
affirme dans Je rapport d'Uriel : "le corps de I'homme a un sens par Jui-méme,
abstraction faite de celui de la femme, alors que ce dernier en semble dénué si
l'on évoque pas le male... L'homme se pense sans la femme. Elle ne se pense pas
sans I'homme." Et ¢lle n'est rien d'autre que ce que I'homme en décide ; ainsi on
l'appelle "l sexe" voulant dire par 13 qu'elle apparait essenticliement au male
comme un &tre sexué : pour lui, elle est sexe, done elle 'est absolument. Elle s¢
détermine et se différencie par rapport & I'homme et non celui-ci par rapport 3
elle ; elle est I'inessentiel en face de l'essentiel. Il est le Sujet, il est I'Absolu : elle
est I'Autre,

Nous devons reconnaitre que les penseurs et philosophes cités par Simone de Beauvoir ,
étaient les victimes d'un leurre lexical : ils ont pris le signifiant pour le signifié et vice versa. IIRYE 5
La femme apparait comme un élément de fixité - une garantie de cohésion, {'alliance -
tout en étant un ferment d'évolution - une garantie d'extension. Elle constitue donc le neeud
méme de l'alliance : un échange pour fixer une alliance et permettre son développement.
Autrement dit, la survie du peuple, du groupe repose sur le respect que porte la femme a la
fonction qu'elle tient au sein du groupe. La femme par sa fonction, qui se résume aux faits
essentiels de maintenir et produire, conserver et développer, peut étre considérée comme la
synthése des acceptions de la racine *gen-, & savoir "étre de quelque part pour produire
quelque chose" ; elle est comme le symbole d'un aspect les plus important de la civilisation
indo-européenne. Des pdles a priori opposés ou éloignés se trouvent ainsi étroitement reliés :

passif

statut

fixité

cohésion

nature

Ce qui est

échange

actif

fonction

changement

extension

croissance

Ce qui sera
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Deuxié¢me Partie : Phomme et la nature
I'entourage naturel : Connaissance « mythologique » du monde

I - 1a science ou le leurre de I’objectif

@) DERE/DE DICTQ

Avant d'aller plus avant dans notre exposé, il s'agirait dés & présent de préciser
quelques uns des points de vue adoptés par celui-ci ; nous nous apprétons & tenter de cerner et
de commenter le mode de connaissance du monde par les anciens, hommes préhistoriques et
indo-européens, Or la premicére difficulté est grande, puisque nous proposons, avec notre
mode cognitif, de déceler, de deviner, de déduire, 4 partir de données archéologiques (pierres
et langage, traces de civilisation) un mode cognitif qui n'est pas celui que nous pratiquons,
que nous connaissons. Autrement dit, a l'aide d'un instrument, il nous faut découvrir I'ancétre
de cet instrument.

Pour, dans un premier temps donner davantage de lumiére aux aspects de ce probleme,
il nous faut examiner comment est constitué nofre propre appareil cognitif, mais certes,
toujours 4 l'aide de celui-ci méme, et uniquement celui-ci.

Dans I'histoire de la connaissance, force est de reconnaitre le changement décisif qu'a
apporté l'introduction de la raison comme critére inévitable de la validité d'une recherche
scientifique, ef cela depuis prés de quatre siécles en Europe occidentale. Suite aux longues
dichotomies du siécle des Lumiéres, opposant systématiquement raison et passion, le principe
d'analogie a voulu que nous distinguions de la méme fagon vérifé et opinion, opposition
néanmoins présente dés Platon : doxa, alethéia. Ainsi, ce qui ressort de la raison appartient au
champ de la vérité, tandis que la passion n'engendre qu'opinions. Plus tard, un tel visage
I manichéiste de la recherche pri§°”un nouvel aspect dans l'opposition objectif : subjectif. 11
s'agissait ensuite d'objectiver le subjectif. Jusqu'a présent, les modeles dichotomiques étaient
un moyen d'avancer dans la recherche de maniére moins confuse, moins isolée, plus en accord
avec le reste des chercheurs, mais nous sommes contraints de souligner le poids croissant,
depuis prés de deux siécles, de I'objectivité reconnue comme fondement de toute vérité. Etre
athée ou déiste semble encore raisonnable ; la foi n'a certes jamais été du coté de la raison,
mais elle n'en manquait pas pour autant de véracité, on ne la qualifiait pas d'illumination,
d'illusion, ou de faiblesse comme on aurait tendance a le faire ayjourd'hui. Or, dans une
perspective de connaissance du monde, la vision objective -telle qu'on la nomme aujourd'hui -
de ce qui nous entoure, parce qu'efle se veut universelle, puisque fondée sur la raison, est
justement la plus dépouillé de sens du vrai, et méme, d'objectivité.

Nous en venons alors 4 aborder le fonctionnement méme de la recherche scientifique
actuelle, fondée, semble-t-il, sur le principe suivant : chaque formule est démontrable par une
autre formule, et ainsi de suite jusqu'a l'axiome, certes indémontrable, mais faisant appel, pour
étre valide, a la raison universellement partagée.

Or, ce que nous voulons montrer est que, loin de progresser dans la recherche du vrai,
en suivant ce chemin de l'objectif, nous risquons de nous enfoncer dans le mirage des
solutions apportées par le raisonnement DE DICTO ; répondre aux questions portant sur
'essence du monde par un dire, n'est pas du point de vue essentiel, répondre. Tel arbre
présente des feuilles, non pas pour se procurer de l'oxygene (DE DICTO); mais alors
pourquoi 7 La réponse De Dicto passe bien au large du véritable sens de la question, soit,
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suivant une série de questions-réponses ascendantes 13 ( et non descendantes, 4 la fagon du
mode De Dicto : du plus grand au plus détaillé) teiles que "Parce que les arbres vivent ? et
pourquoi ? parce qu'il y a un dieu?" nous approchons alors de réponses aussi hasardeuses
qu'hésitantes, apportant parfois plus de doute que de certitude. 1l s'agit pourtant de la réponse
essentielle que nous cherchions, que nous voudrions trouver, mais qu'en I'état actuel de la
recherche nous ne pouvons entrevoir. Mais peut-€tre nous trompons-nous simplement
d'instrument ...

Remarquons au passage que préciser "en I'état actuel de 1a recherche" dénote une
position par trop naive ; cela sous-entend en effet que le locuteur croit pouvoir approcher
d'une connaissance du monde, tout en révélant dans cette formulation méme la conscience
qu'il a de son ignorance absolue du monde. Or comment savoir que l'on s'approche, que l'on
s'éloigne, que l'on va vers, que l'on se détourne de quelque chose que l'on ne voit méme pas,
dont on ignore totalement la position et les limites ?

En bref, le questionnement De Dicto n'apporte pas de réponse’essentielles ; le chemin
suivi par le questionnement De Re ne peut aboutir, et quoiqu'il en soit, nous ne savons méme
pas ou aboutir, donc comment reconnaitre que nous aboutissons ?

1l y a dans ce méme probléme une erreur de formulation, de point de vue qui participe
de la non pertinence des questions précédentes. En effet, doit &étre pergu comme une évidence
I'impossibilité d'atteindre & une quelconque connaissance du monde. En revanche, peut-€tre
pouvons-nous espérer connaitre notre connaissance du monde et ses limites, d'une part, en
admettant qu'elle est et sera toujours subjective, d'autre part, en gardant présent a l'esprit que
T'entreprise est toujours vaniteuse dans la mesure ou il nous est impossible de connaitre les
champs, les domaines que précisément nous ne connaissons pas : on ne peut baliser I'inconnu.

Nous faisons le choix de demeurer dans le domaine des impressions subjectives, étant
entendu que le mode de raisonnement De Dicto est en réalité subjectif : son caractere
universel ne fait que mettre en évidence sa validité en tant que mode de connaissance
intersubjectif, et non objeciif. De 1a une étude du langage comme témoin de schémas
intersubjectifs pourrait étre menée.

Beaucoup s'opposent farouchement & ce type de recherche fondée sur ce type de point
de vue, et cela au nom de l'actuelle insuffisance des théories sémantiques et épistémiques.
Mais nous pouvons aussi bien franchir l'obstacle en tichant d'éviter certaines erreurs de
méthodes :

L'image du miroir et le mirage de l'image

Il est indéniable que l'on peut, sans attendre de disposer d'une theorie
épistémique du langage qui soit satisfaisante, se servir des langues comme d'outils
pour étudier les processus humains ou sociaux mis en jeu dans ieur utilisation. En
particulier, 1a langue, avec toutes ses structures abstraites, est le produit de l'homme
et surtout, est constamment wiilisée par celui-ci : rien ne peut &tre plus intéressant
que de découvrir 'homme 3 travers sa langue. Mais il est indispensable d'éviter la
confusion entre le reflet et son support : si I'on veut observer 'homme en se servant
de son langage comme instrument d'observation (lunette ou miroir ... ),il faut se
garder de prendre les dessins du support pour des tatouages t Une étude de
I'instrument permet d'éviter cetie confusion,

Une erreur méthodologique au moins aussi grave serait la confusion converse
penser décrire linstrument alors quon exprime ce que I'on observe par son
intermédiaire. Ainsi, si c'est en tant que linguiste que l'on prétend étudier le langage,
toute description qui fait intervenir des connaissances sur le comportement humain

15 . choix arbitraire pour une meilleure compréhension du propos : ascendant : du petit vers
l'englobant, descendant : du grand vers le fondement, 'axiome
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(du biologique au social) doit étre considérée comme entachée d'une errenr aussi
évidente que celle qui consiste 3 inclure dans la description d'un miroir celle des
objets dont il refléte image. 16

D'oll la nécessité de l'interdisciplinarité de la recherche concernant le langage ainsi que
les langues.

Dans L'énigme indo-européenne, Renfrew souligne le danger de telles tentatives en
citant A.B. Keith : "4 vouloir prendre les preuves linguistiques au pied de la lettre, on en
vient & conclure que les premiers locuteurs indo-européens connaissaient le beurre mais pas
le lait, la neige et les pieds, mais pas la pluie ni les mains." Devons-nous interpréter cela
comme un avertissement au danger de dérive des linguistes, ou comme le glas de ce type de
recherche, accusée alors de non-clairvoyance ? Plus loin, Renfrew choisit le parti de la
dérision et cite a l'appui cette caricature de Ernst Pulgram dans [talic, Latin, ltalian (cf BiB):

Si nous reconstruisons le latin & partir des senls éléments des langues romanes,
sans nous occuper du grec, du celtique, du germanique, ni des autres anciens
dialectes indo-européens, et si sur cette base, nous voulions consfruire, 4 partir du
vocabulaire roman commun la culture des locuteurs du latin (que nous nommerions,
j'imagine, les “latins” en leur attribuant telle ou telle race selon nos penchants
nationalistes ou politiques ), nous arriverions & ce type de résuliats : les termes
proto-romans regem et imperatorem nous montrent que les latins vivaient dans un
systéme monarchigue sous la férule de rois ou d'empereurs (mais que faire de rem
publicam qui présupposerait une république latine 7) Puisque toutes les langues
romanes comportant des mots appareniés au frangais prétre et évéque, les latins
éaient donc chrétiens. On trouve également dans toutes les langues romanes des
mots apparentés au francais bidre, fabac et café,: on évoquera alors les soldats de
Csar buvant de la bi¢re et fumant le cigare aux terrasses de cafés. Enfin, puisque
ioutes les langues romanes désignent un certain animal du nom de cheval, caballo,
cal elc ..., et possédent des termes comme guerre, guerra, les Latins appelaient sans
doute le cheval caballum et la guerre guerran. C'était indubitablement un peuple de
guerrier doté d'une puissante cavalerie.

Mais il passe rapidement sur le probléme posé par la coexistence de rem publicam a
coté de regem et imperatorem. Ensuite, un raisonnement linguistique correct ne déduirait pas
de la présence dans le lexique roman de prétre et évéque la chrétienté des latins ; il sait que les
mots actuels sont des reconstructions sur la base de morphémes plus petits. Nous trouverons
certainement beaucoup de correspondant indo-européen a notre 'ordinateur' sans pour autant
en conclure que la chose existe depuis de millénaires ... Un linguiste connaitrait
l'apparentement de prétre et presbytére, puis presbyte, dont le sens premier en frangais
moderne passe par l'idée de vieillesse avant celle de trouble de la vue. Entre un prétre et un
presbyte, le rapprochement est bien évidemment idée de vieillesse, conférant a4 l'un la
sagesse requise par sa fonction, handicapant l'autre corporellement. Le linguiste comprendra
donc que le premier sens de presbyte était vieux, et gardera I'hypothése selon laquelle le
rattachement de ce lexique & l'usage chrétien pouvait étre ultérieur. Quant & évéque, les
adjectifs tels que épiscopal, épiscopat pouvaient étre pris en considération et permettre de
découper le mot en epi et scopa, éléments que I'on retrouve en francais dans épicentre,
épitaphe et italien dans scoprire (découvrir) : oromeLy signifie « observer » et dans chacune
de ces acceptions, nous trouvons un élément qui peut étre rattacher a la fonction visuelle.

Mais remarquons le choix curieux de Pulgram qui n'a pris en exemple que des termes romans
issus du grec. Car en effet, pensait-il, en ne possédant que les langues latines, comment
deviner I'emprunt aux langues grecques ? C'est pourtant ce que la recherche en indo-européen

18 J_P-Y Raccah, Méthodologie de la recherche sémantique, recueil de textes, p.21
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se garde le plus souvent d'oublier dans la liste des hypothéses qu'elle retient lors de
I'explication d'un lexéme.

Reconsidérons a présent le probléme posé au départ, a savoir, comment, a laide de
quels instruments, peut-on connaitre le réel, ou plus exactement, quelles sont les limites de
nos instruments de connaissance, et en quoi contribuent-elles & ne nous livrer qu’une
compréhension superficielle, sélective et généralisante du réel. L’idée motrice proposée ci-
dessus tente d’apporter un élément de réponse : le langage est un de ces instruments qui
permet la connaissance du réel , mais cela au sein méme de I’illusion selon laquelle celle-ci
est possible et atteignable, illusion créee et comprise par le langage lui-méme. Autrement dit,
le formalisme du langage et la réglementation qui en permet 1utilisation participe de ’illusion
selon laquelle le monde serait aussi explicable et logique ; et cette illusion, au fur et 4 mesure
des progrés de la science dans le domaine technique notamment, est croissante ; elle est
cependant considérée par la plupart aujourd’hui comme une évidence.

Dés lors ce que nous comprenons par langage est un ensemble de signaux sonores
permettant la communication d’informations de tout genre entre deux ou plusieurs personnes
partageant le méme type de décodage des signaux sonores. Le langage est parce qu’il répond
A une nécessité vitale, il est fonciérement utile, bupste”.

Cependant, le langage dans la perspective d’une adéquation de I'espit au monde réel,
¢’est-a-dire d’une connaissance au sens propre, ne peut tenir aucun role.

Mircea Eliade, dans Sacré et Profane, évoque entre autres et a plusieurs reprises la
connaissance ou la prescience ou encore le pressentiment du monde de fagon innée chez ce
qu’il nomme I’homme religieux. C’est une fagon un peu mystique de considérer la
connaissance du monde, mais n’est-ce pas I’empire actuel de la science et de I'objectivisme a
tout prix, qui nous fait juger ainsi d’un tel mode de compréhension? Les anciens
connaissaient le monde par des mythes, des fagons d’appréhender, de comprendre les divers
éléments de la nature, hostiles ou favorables. 1l est important de souligner qu’ils connaissaient
le monde : ce que le mythe contient n’est pas faux du fait que nous avons decouvert que le
vent ne nait pas dans une caverne, du soupir profond d’un malheureux. Il est erroné de dire
que les Anciens se trompaient dans la mesure ou nous les jugeons rétroactivement avec les
instruments de connaissance qui ne sont les ndtres qu’aujourd’hui, avec une exigence de
raisonnement scientifique qui n’avait alors pas lieu d’étre. La croyance selon laquelle notre
raisonnement, notre démarche, notre méthode est fondée sur une logique imparable nous
améne & penser que nous cheminons vers une vérité inéluctable. Or notre mode de
connaissance actuel ne permet d’accéder qu’a un certain mode d’interprétation du réel et du
vrai, celui pré-dessiné par notre méme mode de connaissance. La matiére que nous sommes, y
compris ce que nous pouvons appeler pensée, est en parfaite adéquation avec une partie de la
matiére environnante congue par nous, celle qui précisément permet 1’analogie entre elie et
notre matiére perceptive, notre maniére scientifique d’interpréter. Cette remarque a pour but
de laisser entrevoir — et non connaitre — tous les aspects de la matiére environnante que nous
ne pouvons pas méme concevoir. Il faudrait donc laisser libre cours a d’autres ressources —
humaines, car il n’en est pas d’autre pour nous — quant & I’interprétation du monde : les sens,
Pintuition, I’instinct ... pour que ’ensemble de toutes ces impressions constituent I"armature
d’une explication plus compléte de notre environnement ~ tout en gardant a ’esprit que nos
ressources sont probablement limitées, chose que nous ne pourrons jamais vérifier de par ces
mémes limites. Cette armature dégagée, on approcherait d’une conception plus exacte de
I’appréhension du monde par les humains, de leur éfre au monde. 11 y aurait 14 quelque chose
de moins réduit que les résultats qui ne prennent en compte que les cheminements
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raisonnables de la science. Reste & savoir ce que nous ne saurons d’ailleurs jamais : de quot
serait constituée une appréhension du monde non-humaine ?

Mais revenons & 1’&tre au monde humain ; les hommes préhistoriques et anciens
avaient & leur disposition un autre mode de connaissance du réel selon lequel les mythes
pouvaient apporter une explication, une interprétation plausible du monde. 1l ne s’agissait pas
pour eux d’obtenir une explication « scientifique » - au sens actuel — mais une explication
mythique, ¢’est-a-dire une histoire, I’histoire d’un phénomene.

Nous pouvons distinguer dans les témoignages qu’il nous reste deux sortes de
mythologie : les histoires naturelles et les épopées héroiques ; ces derniéres permettent de
comprendre, non seulement la société dans laquelle ces hommes évoluent, mais aussi la
nature de ’homme, sa fagon profonde de se situer dans le monde, au sein de la nature et des
autres. Il 0’y a pas eu ou peu de regroupements humains qui ne racontent une guetre devenue
légendaire entre deux groupes afin d’expliquer la domination que 1’'un exerce sur Iautre ; pas
un n’oublie de vanter les qualités humaines d’un tef et de prodiguer des conseils de sagesse et
de vertu. Pas un enfin, ne passe outre ’explication de la présence humaine sur terre, qu’elie
soit considérée comme une malédiction ou un bienfait. Quant aux mythes expliquant le
fonctionnement de la nature, ils proposent une histoire pour chaque élément naturel telle
qu’elle explique telle ou telle de ses fonctions, ou telle catastrophe naturelle ... les anciens
avaient souvent deux noms désignant ce qui pour nous serait un seul et méme élément
naturel .

b -Personnification ou divinisation de l'entourage naturel éléments :’homme se positionne
au sein du monde qu’il expligue et meuble.

Deux chants populaires corses pourraient illustrer cette double conception d’un méme
élément naturel : il s’agit ici de I’ean

Onda Acqua chi balla
Onda, Acqua chi balla acqua chi corre
Quande ti sorti th {inda in lu fettu di ’albore
Di e furie antiche ingullite
Nhai tutta la storia Viaghju lestu le vite
Femu tu chjerchju a infinitu
Onda,
Quandéti canti tine Ean gui danse eau gui court
Héun voceru chi sbuccia limpide dans le Iit de I'anbe
Cume schjatta a fucilata
Vovage fiyant des vies
Onda, Faisons le cercle & Uinfini.
Lu toiu ku silenziu
Prufundu cume la tomba
Biancu cume a stilittata
Onda, linda linda
Onde,
QOuand tu sors, tof, hors des coléres antigues et ravalées, it en gardes toute Ihistoire.
Onde,
Quand tu chantes, toi encore, ¢'est it Vocers qui transperce comme I'éclat d’un fusil,
Onde,

Le silence qui est le tien, profond contme la tombe, blane conime un coup de stylet, Onde, limpide, limpide.

Nous pouvons tout d’abord constater que 1’on s’adresse 4 1’onda tandis que ’on parle
de I'acqua. En effet, les expressions i sorti, n’hai, ti canti, Iw toiu lu silenziu sont des
éléments qui contribuent & la personnification de I’eau. En revanche, dans ’autre chant, acqua
est un élément mobile, qui court — corre -, et, certes, danse — balla - , mais I"on entend par ce
dernier terme mettre en valeur I’idée de mouvement et non celle de personne. Par la suite,
I’eau est considérée comme un élément permettant la vie, essentiel dans la chaine alimentaire,
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mais aussi essentiel a la pérennité de la vie sur terre : fermu lu chjerchju & l'infinitu. Acqua est
done bien congu comme un élément naturel essentiel, qui contribue grandement 4 la vie sur
terre et 4 son renouvellement, d’ou 'idée de « cercle ». Onda, au contraire, est interpellée a la
seconde personne du singufier : dans la premiére strophe, on Jui attribue la mémoire, celle des
« coléres antiques », sans doute est-ce 1 une allusion a {"histoire ancienne de la Corse. Puis,
Onda apparait comme douée de voix, sans doute pour raconter aux hommes ce dont elie est la
gardienne, elle qui est un élément naturel compris dans le sens, ici, ou elle peut témoigner des
ages les plus anciens de I’humanité, Soulignons qu’elle ne chante pas n’importe quoi, mais un
voceru, sorte de plaidoyer violent appelant  la vengeance, comme si, 4 elle seule, elle était
I’a4me du peuple qu’elle nourrit. Enfin, silencieuse aussi, c’est elle qui tient le stylet: le
personnage est meurtrier. Onda est douée de mémoire, de voix, de profondeur, et de capacité

[ meurtriere : que lui manque-t-il pour &tre assimiléﬁ 4 une de ces créatures divines
bienveillantes ou maléfiques, peuplant les foréts grecques ?

Ces deux poémes montrent assez bien comment une mentalité latine ancienne pouvait
distinguer entre deux niveaux d’appréhension du monde ; I'une sacrée, I"autre profane. L’une
qui ne renvoie qu’a elle méme - ’eau qui permet de boire — ’autre qui renvoie a un au-dela,
souvent reflet des craintes et espérances humaines ; autrement dit, 1'une comprise comme
fonction, moyen pour vivre, I’autre médiateur avec un au-dela, qui conserve son mystere.

Dans son article « Les catégories du genre et les conceptions indo-européennes »,
Antoine Meillet remarque que les langues indo-européennes distinguaient un genre animé
d’un genre inanimé. Tl met en relation ce fait avec le suivant : un méme objet peut é&tre désigné
par deux racines différentes sefon qu’il est considéré sous sa forme purement matérielle et
pragmatique — il sera alors de genre inanimé — ou bien comme une manifestation de forces
internes ou surnaturelies — il sera de genre anim¢,

Par exemple, le sanskrit dpak « eau » correspond plus particulierement 4 I’idée d’eaux
divines » ou d° « eau meére », nous le devinons grice aux contextes religieux dans lequel ie
terme est employé ; dpah est féminin.

Le neutre #dan- en revanche désigne I’eau en tant qu’élément physique.

Nous pouvons faire les mémes remarques au sujet du sankrit agnih « feu », qui est
aussi le nom d’une des principales divinités védiques, et le neutre grec 7up désignant
1”élément physique.

La plupart du temps et selon le degré de préoccupation religieuse, les locuteurs d’une
langue ont choisi I’une ou lautre racine. C’est ainsi qu’Inde et Rome ont souvent préféré les
formes de genre animé, tandis qu’en Gréce, les points de vue profanes dominant et la pensée
se laicisant, ce sont les formes de genre inanimé qui ont persisté.

Parfois, au cours de Phistoire d’une langue, une racine qui au départ laissait deviner
une conception religieuse de I’élément qu’elle désignait s’est peu a peu défaite de ce sens
premier pour ne recouvrir qu’un sens tout & fait profane. Mais il est arrivé qu’autour de ces
noms —devenus dés lors & caractére profane, ou demeurés religieux — se soit développé un
certain nombre de théories ou de visions du monde quasi mystiques.

Ce que nous considérons aujourd’hui comme des éléments de la nature étaient congus
comme habitants et composants de la nature. Ainsi fleuves, riviéres, arbres et fleurs regoivent
des noms qui ne portent pas seulement les poétes a de fréquentes personnifications, mais qui
favorisent la construction — ou la découverte — de leur histoire métaphorique, I’histoire de leur
naissance ou de leur destin.

Dans la mythologie, nous retrouvons ces récits explicatifs concernant toute sorte de
phénomeénes physiques.
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Pour des peuples méditerranéens, comment wapparait-il pas inévitable, le
rapprochement de la mer et du vent . Lorsque le vent se léve sur la mer, il donne souvent cetie
impression de venir du fond de cet horizon que nous cernons mal. Ainsi Eole, « celui qui se
meut sans cesse » est fils de Poséidon, dieu de la mer, et recevra de son pére [’empire des
vents. Le récit de sa jeunesse dramatique laisse présager des turbulences de sa vie d’adulte, et
cela est bien normal, puisqu’il est 4 la téte des vents.

Les divinités célestes sont plus souvent représentées comme membres d’une seule et
grande famille. L aurore Eds est sceur d’Hélios, le soleil, et de Séléné, la lune. Elle épouse le
vent du crépuscule Astréos, et met au monde Borée, Notos et Zéphyr, vents bien connus, ainsi
que les astres Phosphoros, étoile du matin et Hespéros, étoile du soir.

Les vents semblent toujours trés liés aux eaux et aux cieux, congus comme des
&léments de cohésion entre ciel et mer, les médiateurs indispensables. Ce n’est d’ailleurs pas
par hasard qu’Hermes, dieu des voyageurs, et messager des dieux est aussi un dieu du vent,
dont le nom peut s’apparenter & une racine sanskrite évoquant ’orage. Le dieu des voyageurs
est aussi le dieu du vent i I’avantage des aventuriers que le vent tichera de bien guider entre
ciel et mer.

Sans doute peut-on déceler ici le fiuit de ’expérience et de Pobservation de nos
prédécesseurs | ils avaient remarqué quelque interdépendance entre I’état de la mer, celui du
ciel et celui du vent.

En ce qui concerne les peuples a priori peut-ére plus reculés a Dintérieur des terres,

.[» ayant davantage & faire aux foréts et aux montagnes, qu’a la mer, ont sans doute €té amené &
comprendre leur entourage d’une fagon analogue et toujours mythologique.

C’est ainsi que narcisse est le nom de la fleur qui poussa lorsque son éponyme mourut
aprés s’étre dangereusement penché au dessus de ’eau afin d’y admirer le reflet de son
visage. L orgueil de Narcisse et le chagrin des nymphes qu’il provoqua valurent la création du
mythe d’Echo, nymphe si désespérée par Jindifférence 4 ’amour que Narcisse opposait a
toutes qu’elle se retira pour mourir dans la solitude : il ne reste bientdt d’elle quune voix
gémissante, un écho.

L’arbre & myrrhes est la seule forme que les dieux ont trouvée & attribuer a Myrrha
pour lui permettre de se protéger des coups de son peére, désirant se venger des relations
incestueuses qu’elle avait eues avec fui. Mais dix mois plus tard, I’écorce éclata pour mettre
au jour Adonis, enfant si beau qu’il suscita [’amour d’Aphrodite et de Perséphone alors en
concurrence. Elles se disputérent sa garde jusqu’au jour ou Arés le mit 4 mort, jaloux de
I’intérét que lui portait Aphrodite. C’est au sein d’une telle histoire qu’une partie de la flore
trouve le récit de sa création.

Plusieurs légendes de fleurs sont liées A Ihistoire d’ Adonis ; non seulement
origine mythique de la myrrhe (les larmes de Myrrha), mais celle de la rose : 2
Vorigine, la rose était blanche, mais comme Aphrodite courait au secours de son ami
blessé, elle se piqua le pied 4 une épine, ct la couleur de son sang colora les flenrs
qui lui sont consacrées. Les anémones, aussi, passent pour &tre nées du sang
d’ Adonis blessé. Le podte idyllique Bion raconte que Ia déesse versa autani de
larmes qu’ Adonis répandit de gouties de sang, ¢t, de chaque larme, naissait une rose,
de chaque goutte de sang, une anémone.

Nous avons sans doute perdu une part de 1’aspect explicatif de la présence de ces

_; habitants surnaturels des foréts heflénes. Pourtant les faunes, les nymphes, les satyres et les

: “R@ﬁw&( g ./ centaures y sont comptés nombreux ; beaucoup sont rendus célébres quand leur histoire
WY rencontre celle des mortels ou des dieux.

7 .13, Dictionnaire de la mythologie grecquie et romaine, Pierre Grimal, PUF, 1951
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Comme nous I’avons longuement expliqué auparavant, ces €laborations de mythes a

prétention explicative quant au monde environnant sont le fruit d’un homme aux
préoccupations mentales différentes des notres. 1l n’a pas une approche du monde scientifique
mais mythologique. Il développe une physique mythologique.
Pour comprendre quelle fut I’interprétation du monde qui précéda le ndtre, c’est-a-dire quel
fut le monde qui précéda le ndtre — puisqu’il n’existe tel qu’il est que pour nous, seuls
conscients — il faut éviter de manifester la présomption de beaucoup encore qui se résume ace
jugement de Houzeau, cité par le Docteur Mousson-Lanauze :

« Dans son ouvrage : « Etudes sur les facultés mentales des animanx, comparées
3 celles de ’homme », Houzeau écrit justement : « Il y a deux périodes distinctes
dans Dhistoire de chacune des branches des connaissances humaines : « I'age de ia
fable et I"4ge de la vérité. Lorsqu’il s’agit d’un champ encore peu exploré, lorsque
1’étude des phénoménes n’est pas encore compléte, ¢t que la théorie n’est pas encore
fixée, le merveilleux prend la place des faits positifs. C’est sculement plus tard que
la rigueur s’introduit dans les observations, et la vraiscmblance dans les
hypotheses ».'*

Semble apparaitre ici trés nettement la marque de la tendance répandue qui consiste a
considérer nos prédécesseurs comme des primitifs encore enfants vivant dans des illusions,
dans Perreur, et 4 croire & un certain progrés de la connaissance humaine vers ¢e que nous
reconnaissons ignorer, d’oll l’absurdité de cette croyance. Peut-étre y a-t-if plus de
merveilleux dans cette croyance entétée en la vérité que dans une croyance a un mythe,
croyance, consciente de ce qu’elle vaut symboliquement et subjectivement d’une part, ¢’est-a-
dire beaucoup, scientifiquement d’autre part, ¢’est-a-dire peu.

Une des caractéristiques de 1’homme consisterait donc en la tendance a s’entourer
d’explications, de justifications. De la méme facon quune des maniéres d’appréhender le
monde physique fut d’élaborer des mythes I’expliquant, nous pouvons supposer par analogie
que notre approche scientifique moderne répond au méme besoin primordial de comprendre.
Resterait 4 dégager la nature de la pensée qui nous a amené a passer du mythe 2 la science. 1l
faut souligner cependant que I’homme se situe lui-méme toujours entre ces deux voies de
recherches.

Tl est néanmoins intéressant de relever quelques exemples de cosmogonies ou

I’homme n’apparait pas. Généralement d’ailleurs, le monde environnant, la nature sont créés
avant lui, comme un nid qui devrait "accueillir, qu’il y arrive bienvenu ou maudit.
Le monde est déja vieux, a déja une histoire avant la venue de Manu, premier homme.
Brahman est le créateur, le tout, Vishnu est le conservateur tandis que Shiva est le destructeur.
A eux trois, ils forment un cercle d’existence sans cesse renouvelée, indépendant et n’ayant
aucunement besoin de "homme. Quand ’homme arrive, il est accueilli par un ensemble de
huit dieux : Srya le Soleil, Candra la Lune, Vayu le Vent, Agni le feu, Yama le dieu de la
mort et le souverain des enfers (on I’appelle aussi Kila ou le Temps, Dharma ou la Loi)
Varuna le souverain des eaux, Indra dieu des pluies, porteur du foudre, magicien, enfin
Kubera dieu des richesses. Ils sont les huit gardiens du monde, maintenant le monde dans un
état stable : ’homme peut venir et peut rester, dans ce passage obligé, cette prison ou ce
paradis, selon les conceptions de la création de ’homme ; Soulignons la cohésion de ces
dieux présentés comme un corps dans les Lois de Manu et dans les Purdnas. *°

¥ 5.150, le symbolisme des forces naturelles aux temps mythologiques, par le docteur
Mousson-Lanauze, Bulletin de Ia société frangaise d’histoire de la meédecine, Périodique,
1933, xxvii

19 3SJ n°475,Louis Renou L hindouisme, PUF, 1951, p. 36)
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De méme, au tout début de la physique des présocratiques, aucune allusion n’est faite
4 ’homme lors des explications concernant la création du monde.
La cosmogonie selon Héraclite se joue toute autour du feu, congu comme créateur et
destructeur 4 la fois, bien que le principe de destruction, de division soit tres important.

« Les avatars du feu expliquent la structure du monde en méme temps qgu’ils
donnent une image du logos. « Ce monde-ci, dans son ordre (kosmos tonde), le
méme pour tous les &tres, aucun des dicux ni des hommes ne I’a fait, mais il a
toujours été, il est et it sera, fen toujours vivant qui s’allume avec mesure et s”éteint
avec mesare » Cette mesure, ¢’est encore le feu, valeur supréme, qui, comme l¢
mouvement méme, assure I'unité, « De toutes choses il y a échange contre le feu, et
du feu contre toutes choses, comme des marchandises contre de I’or et de Por conire
les marchandises ».

Mais ¢’est le conflit, la discorde qui est le principe de cette création du feu, par le feu.

« Le conflit n’engendre pas; le conflit est seulement le phénoméne du feu
| lorsque celui-ci engendre le cosmos, les sociétds historiques et les agpports des
hommes et du divin. « Le conflit est pére de toutes choses, dans les uns il révéle des
dieux, dans les autres des hommes, des uns il fait des esclaves, des autres des
hommes libres. »

Le résultat de ces mouvements n’est pas le chaos, mais au contraire ’harmonie meéme
du monde.

« le feu toujours vivant s’allume avec mesure et ’¢ieint avec mesure ».

C’est 4 ce niveau que Dieu-Zeus intervient ; il est le seul  pouvoir constater cefte harmonie.

« Pour dien tout est beau et bon et juste, les hommes ticnnent certaines choses
pour justes, les autres pour injustes. » Non seulement il distingue ces deux plans,
mais il les nomme ; « Une harmonie invisible est supéricure 4 'harmonie visible. »

Il est fait aliusion 3 ’homme comme celui qui ne comprend pas I’harmonie qui le régit,
parfois injuste & ses yeux. Remarquons qu’ici encore I’homme est celui qui n’y est pas. Il n’y
était pas au départ, comment comprendrait-il ces choses qui le dépassent, son univers ?

Il est trés curieux de constater que ’homme, bien qu’il élabore lui-méme théories
scientifiques ou explications a ressort mythologique, dont il tapisse les murs de la réalité selon
lui, celle qu’il vit, qu’il ressent, se positionne toujours de fagon extérieur au monde qu’il
explique, alors qu’il s’en considére le centre — beaucoup de théories le trahissent. Et peut-€tre
n’est-il ni extérieur ni le centre ...

Toujours est-il qu’il pense la cosmogonie sans fui, comme s’il était évidemment
impossible que sa propre création fut contemporaine de celle du monde, et qu’il explique le
monde indépendamment de sa propre existence. L’homme a regu en cadeau ou en chitiment
de vivre dans ce monde qu’il ne comprend pas. Il reconnait cette incompréhension, mais
explique les phénoménes qui ’entourent en faisant vivre le monde & son image, en 1’animant
des histoires, de la logique, du raisonnement qui n’habitent pourtant que Pétre humain. C’est
comme un réveil qu’il voudrait faire subir au monde en tachant, comme il I’a fait tout au long
de "histoire humaine d’expliquer, ¢’est-a-dire de faire sortir de lui, de faire parler ce monde.

% 123, 28, 35, 36, Fragments traduits et présentés par A.Jeanniere, Héraclite, Aubier
Montaigne, Paris, 1977
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L’homme fait figure d’un étre doué de raison et d’imagination plongé dans un univers qu’il
sent n’étre pas lui, sentiment de solitude que lui permet la conscience.

A partir des remarques précédentes, ’homme apparait un éternel faiseur de questions,
renouvelant toujours un dialogue qui n’existe pas avec la matiére qui ne lui répond pas ; seul
un monologue angoissé est possible. |

Parfois, ’homme choisit de répondre lui-méme, et ¢’est ainsi que certains mythes mettent en
relation les étres de mystéres, ceux de la matiere, du monde muet, comme endormi, avec les
hommes. La confrontation est inexistante ; I’homme I"invente dramatique.

II — Anthropomorphisme du fonctionnement du monde

a) Création de "homme

L’homme n’est créé qu’aprés la constitution de son entourage, qu’apres la mise en
place du monde. La genése en est un des exemples fameux, mais le méme schéma est présent
dans les cosmogonies indo-européennes. En ce qui concerne le monde grec et romain,
’homme est toujours absent de la création ; cependant, pour les indo-européens le monde
semble étre toujours le fruit d’une union de deux éléments, ce qui n’est pas a proprement
parlé le cas du monde judéo-chrétien.

Le chaos, vide infini ou matiére inerte, selon I”étymologie qu’on lui attribue, engendre
I’Erébe et la nuit, associé a I’Ether selon les dogmes de Porphismes.”

1l n’est pas, en principe, une divinité, mais un simple principe cosmique. C’est
Hésiode qui en fait un dieu en le personnifiant dans la théogonie ; ¢’est encore une marque de
cette tendance 2 expliquer les faits physiques par une fable a rouages anthropomorphiques :
Chaos a deux enfants avec Ether.

A I’époque romaine, Chaos est rapproché de Janus, dieu des commencements, et
Ovide dans les Fastes lui fait dire :

« A cette époque lointaine, I’air limpide et les trois autres éléments, le
fen, 1’eau et la terre ne formaient qu'un seul amas. Mais quand cette masse se
dissocia, alors, moi qui n'étais qu’une boule informe, je pris un visage et des
membres dignes d’un dieu. Trace légére de mon apparence jadis confuse,
aujourd’hui encore ma face antérieure et ma face postérieure ont le méme aspect. »*

Chaque cosmogonie différe mais nous retrouvons toujours le principe d’union. Gaia,
la matiére primordiale, ne peut constituer le monde que grace a 1’aide d’Erds, force qui attire
les éléments les uns vers les autres. Lorsque Punivers est créé, Gaia est fertilisée par Ouranos
et met au monde les douze Titans, dont Cronos. Ce dernier tuera son pére et prendra sa place
au pouvoir. De nouvelles étapes de la création se poursuivent ainsi jusqu’a Zeus ; ce n’est
qu’a ce moment que "homme, créature mortelle et consciente, apparait en tant que telle.

La cosmogonie védique propose aussi pour origine I'union pergue doublement :
séparation de deux étres — donc conflit — pour union fertile. Le modéle persistant & partir du
RgVeda est lié a I’idée d’un inceste primordial. Aucun récit ne donne de nom au pére ou 4 la
fille, se limitant peut-étre & exprimer en terme anthropomorphique ’idée de I’Un qui émane
un Second, avec lequel il s’unit pour former, un couple. Le ciel et la terre, auparavant séparés
avec tant de soin et tant de rigueur, se rencontrent la grice 4 un acte qui révéle, enfre autre, &
quel point la création est teintée de danger. Plus tard, dans 1’Upanishad ou le Mahébhérata, le

2 yam : étre béant // yew : verser
of Guide Mythologique de la Gréce et de Rome, G. Hacquard, Hachette Education
2 of guide mythologique p.80
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pére prend le nom de Prajdpati, puis de Brahma. Prajapati engendre de Iinceste le Feu, le
Vent, le Soleil, la Lune, et une femme, 1’ Aurore. Du désir des fréres pour leur sceur nait
Bhava, I’existence, selon le KausitakibrAhmana.

La création de la femme que I’on trouve dans le Mahdbharata, racontée par I"oncle
Bishma & Yudhisthira continue de donner d’intéressants détails quant 4
I anthropomorphisation - voire ’andromorphisation — de la creation.

« Mon fils, je te raconterai comment Brahmi a éman¢ les femmes aux
meeurs dissolues, et 4 quelle fin. Rien en effet n’est plus mauvais que les femmes.
Une femme lascive est un feu ardent ; elle est I'illusion née de Maya ; elle est le fil
coupant du rasoir ; elle est en méme temps venin, serpent et mort.

Ces étres étaient remplis de dharma, selon ce que nous avons entendu.
Et & peine furent-clles en mesure de s’€lever d’clles-mémes au rang des dieux, les
dieux commencerent a s’alarmer. Tls firent part au Grand Ancétre Brahmé de leur
anxiété et demeurdrent silencicux en face de lui, le visage tourné vers le bas. Le
Seigneur, le grand Ancétre, voyant ce qu’il y avait dans leur cocur émana les
femmes avec un rituel magique afin &illusionmer le genre humain, Les femmes de la
précédente émanation avaient été vertueuse, celles-ci, mauvaises sorciéres, surgirent
de la manifestation accomplie de Prajapati. Et le Grand Ancétre leur donna tous les
attributs qui pouvaient &tre désirés et ces femmes lascives en quéte de plaisit des
sens commencérent 3 fomenter 1’esprit de convoitise des hommes. Alors le Seigneur
des dieux, le Seigneur, donna naissance 4 la Colére comme assistant du Désir, et
tous les étres tombés en proie au désir et & la colére commencérent 4 étre attire par
fes femmes. »>

Pandore, dans un autre contexte, est aussi représentative de la femme danger, et source

de tous les dangers. Elle ne fait pas exprés elle non plus, d’apporter le malheur a la race
humaine-masculine ; elle n’est que Iinstrument, comme dans le mythe hindou, de la
vengeance des dieux.
Pandore, fagonnée par Héphaistos et Athéna au service de Zeus, est envoyee par celui-ci vers
Epiméthée qui la prend pour femme, sans se méfier d’un tel don de Zeus, comme le lui avait
pourtant recommandé son frére Prométhée. Pandore, en femme digne de ce nom, agitée par la
perfidie et la curiosité, ouv re la jarre qu’elle avait ordre de conserver fermée : tous les maux
de I’humanité en sortirent.

B ote Traduction de Miti dell’induismo, deQ’Flaherty, éd. 1 grandi libri Garzanti, 1997,
extrait du Mahabhérata

« Figlio moi, ti narrero come Brahma abbia emanato le donne dissolute, ¢ a quale fine. Nulla
infatti & pitt malvagio delle donne. Una donna lasciva € un fuoco ardente ; lei ¢ ’illusione nata
da Maya ; ¢ il filo tagliente di un rasoio ; ¢ al contempo veleno, serpente e morte.

Questi esseri erano colmi di dharma, secondo quanto abbiamo udito. E giacché furono
in grado di innalzarsi da sé al rango di dei, gli dei cominciarono ad allarnarsi. Si recarono dal
Grande Avo Brahma per informarlo della loro ansieta e stettero silenzioso di fronte a lui, il
viso rivolto in basso. 1l Signore, il Grande Avo, vedendo cosa ¢’era nei loro cuori emano le
donne con un rito magico al fine di illudere il genere umano. Ebbene, le donne della
precedente emanazione erano state virtuose, mentre queste malvage fattuchiere sorsero dalla
manifestazione compiuta da Prajapati. E il Grande Avo diede loro tutte le attrattive che si
possano desideraciarono a fomentare le brane degli uomini. Allora il Signore degli dei, il
Signore, diede origine all’Ira come assistente del Desiderio, e tutti gli esseri caduti preda del
desiderio e dell’ira cominciarono a essere attratti dalie donne.

[dal Mahabharata]
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La faute est aussi celle d’Eve dans la bible. Mais dans les mythes indo-européens, ’homme
n’est jamais le fils chéri, la créature privilégice de Dieu, comme il peut I’étre dans le judéo-
christianisme. Plus souvent, il est le fruit d’une erreur. L homme ne devient homme que grace
au feu amené par Prométhée qui le vole & Zeus, et grice aux bien connus malheurs humains
répandus par Pandore, vengeance de Zeus pour le vol du feu.

Dans les mythes véhiculés par I"hermétisme, c’est le fils de Dieu qui se penche avec tant de
narcissisme au dessus d’un étang qu’il tombe et se méle 4 la matiére, a la terre. De 1a nait le
premier homme, race maudite, ni spirituelle ni matérielle, toujours partagée entre ses deux
natures.

Le judéo-christianisme n’admet qu’un seul dieu qui éprouve pour IPhumanité un amour
paternel.

En ce sens, le judéo-christianisme semble étre le résultat d’un desir immense de "humanité de
s’en pouvoir référer & une paternité. 1l y a projection d’un désir humain, création afin de
combler un manque, un vide dii & de nombreuses interrogations restées sans réponse.

Les mythes indo-européens présentent davantage d’éléments anthropomorphiques. Les
hommes sont sur terre par hasard ou par erreur, et ils semblent étre maudits. Ils subissent sur
terre un chatiment. Mais les dieux qui les ont puni, ces multiples dieux indo-européens sont
sans conteste les reflets symbolisés, magnifiés de la société humaine.

b) des dieux a dimension humaine

Si les choses de la nature physique sont symbolisées et personnifiées comme autant de
divinités, les choses de la nature humaine ne sont pas oubliées. L’amour est selon certaines
versions un des premiers sentiments divinisés sous la forme d’Er6s, et moteur du
fonctionnement méme du monde. Métis est la sagesse, Tyché la Fortune, Moros le Destin,
Thanatos et Hypnos les deux fréres personnifiant la mort et le sommeil, les trois Moires ou
Parques, Némesis la Vengeance, Eris la Discorde etc ... E
Lors de sa descente aux enfers, Enée fait des rencontres de ce type :

« Dans le vestibule méme, a 'entrée des gorges de 1'Orcus, le Deuil et
les Remords vengeurs ont fait leur lit; 14 habitent les piles Maladies, et la (riste
Vieillesse, et la Crainte, et la Faim mauvaise conseillére, ct la hideuse Pauvreté,
formes terribles 4 voir, et la Mort, ¢t la Souffrance ; puis, le Sommeil, frére de ia
Mort, et les Joies mauvaises de 1esprit, et, sur le seuil en face, la Guerre meurtriére,
et les chambres de fer des Euménides, et la Discorde insensée, avec sa chevelure de
viperes nouée de bandelettes sanglantes.

Au milieu, un ormean opaque, énorme, déploie ses rameaux ot ses
branches séculaires, demeure, dit-on, que hantent communément les vains Songes,
fixds sous toutes Ies feuilles. En outre, mille fantdmes monstrueux de bétes sauvages
variées s’y rencontrent : les Centaures, 4 ’écurie devant les portes, et les Scylles
biformes, et Biarée au cent bras, et le monstre de Lerne poussant des sifflements
horribles, et la Chimére armée de flammes, et les triple corps. »

L’homme fait un nouveau pas dans 1’élaboration de son étre au monde. Apres avoir
faconné, rempli le vide de ses interrogations quant au mystére de son entourage et de sa
présence en son milieu- car il croit toujours &tre au milieu — de ce monde, voila qu’il se
regarde et observe en lui des comportements, des sentiments qu’il observe aussi chez les
autres. L’homme a tendance & penser par associations d’idées, analogies et généralisations.
Son penchant pour I’abstraction le fait extraire de lui et des autres puis nommer de tel
sentiment. Dans les temps reculés, il en fait des dieux. Est-ce une fagon de s”intégrer au destin

2 Guide p. 238
2 ofLivre sixiéme, p.137, Virgile, I’Eneide, GF-Flammarion
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incontrélable du monde ou est-ce une fagon de s’en remetire aux dieux, c’est-a-dire de
reconnaitre en nous aussi cette part de mystére, pour tous ces €lans curieux du ceeur, ces
sentiments que nous ne contrdlons pas 7 C’est aussi sans doute une fagon de n’étre pas
responsable de son destin, qu’il soit honteux ou glorieux. Une facon d’étre modeste et de
savoir remercier les dieux — ou le hasard d’étre doués de beauté, de ruse, d’intelligence ... On
ne se vante pas de ce qui nous a ¢été offert, et généralement, ii est bien vu de mettre ses dons
au service d’autrui. Clest d’ailleurs souvent & cette fin que les dieux dotent tel ou tel
personnage de telle ou telle qualité. Ulysse n’est pas rusé ou intelligent, mais il a sans cesse
I’appui d”Athéna, la déesse de I’intelligence ; il bénéficie des faveurs d’Athéna, certes parce
qu’elle 1’a pris en affection, mais aussi parce qu’Ulysse est pieux et obéissant ; il est au
service de la déesse, et c’est pour cela qu’elle le seconde dans ses aventures. Voila encore ce
que permet une telle personnification des sentiments et capacités intellectuelles humaines : les
hommes pensent qu’il est sage de rester humble, pieux et soumis aux volontés divines.
Combien de femmes s’étant déclarées plus belles que Vénus elte-méme se sont vues maudites
et punies de leur audace. Cette croyance des humains permettrait donc de les maintenir loin
du péché d’ubris.

L >homme accompli peut exister dans ces seules limites, fort, pieux et modeste. Il n’est

pourtant pas a I’image des dieux de I’Olympe qui ne jouent pas, dans le monde gréco-romain,
le rdle d’exemple.
Méme Zeus se montre souvent capricieux, versatile, égoiste et faible. Iéra est colérique et
jalouse. Aphrodite est infidéle. La guerre de Troie est provoquée, selon le récit mythologique
par la jalousie d’Athéna et Héra alliées contre Aphrodite. La pomme d’Eris, sur laquelle elle
avait inserit « A Ia plus belle » est objet de discorde entre les trois déesses. Un mortel, Paris,
choisit de la donner & Aphrodite et regoit en récompense ’amour d’Heléne de Sparte, femme
de Ménélas. C’est pour reconquérir sa femme que Ménélas déclenche la guerre de Troie.
Désir, passion, jalousie animent ainsi 1’Olympe, éclaboussant au passage ’histoire des
hommes. Les caprices des dieux permettent alors d’expliquer certaines catastrophes
naturelles, certains malheurs.

Cependant ces dieux, que l’on doit parfois considérer plutdt comme des étres
surnaturels doués d’une psychologie analogue a celle des hommes entrent parfois de
beaucoup dans la vie privée humaine. Quand ils ne se servent pas des &étres humains comme
moyen de nuire & 'un d’entre eux ou de le favoriser , ils s’en prennent directement & eux.
Pour ce faire, ils utilisent toutes les ruses.

Zeus se transforme en animal . en taureau pour conquérir Lo, en cygne pour s’unir & Léda. 1l
prend P’aspect d’un ami ou du mari de celle qu’il recherche. 1l se transforme en Artémis pour
séduire Callisto. 1l vient s’unir & Danaé et lui donne un fils Persée malgré les craintes
prémonitoires de son pére Acrisios quant & sa descendance.

Mais ce sont aussi beaucoup d’étres humains qui se trouvent transformés parce qu’ils sont
punis, parce qu’ils veulent échapper aux assauts de dieux, ou encore parce que les dieux
choisissent de leur accorder ’immortalité ou la protection. Myrrha devient I’arbre a Myrrhes.
Actéon, fils d’Aristée, est transformé en cerf pour avoir contemplé Artémis. Atalante et
Hippoméne, ayant eu ’imprudence d’abriter leurs amours dans un temple de Zeus, furent
transformés en lions — les anciens croyaient que les lions ne pouvaient s’accoupler enire eux.
Orion, Cassiopée, Céphée, Andromede et Persée furent métamorphosés en constellations. Ces
transformations n’ont généralement lieu que lorsque les humains ont voulu échapper a leur
destin ou parce que les dieux ont voulu les aider & y échapper. La frontiére est fragile entre le
monde réel et les confrontations aux mystéres d’un monde que ’on ne comprend pas
toujours. I’homme ne peut penser cetie confrontation que suivie  d’évenements
extraordinaires et terribles. C’est un peu comme s’il valait mieux rester hors de tout contact
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avec ces étres surnaturels. D’ailleurs Péris, lorsqu’ Eris I’appelle et qu’il se trouve en face des
trois déesse, est pris de panique et voudrait s”enfuir.

¢) Phomme et la création : des intermédiaires divins chargés d ‘impératifs

Deux sortes de dieux semblent se distinguer nettement. Quelle fut la plus ancienne des
deux ? Toujours est-il que Paris s’enfuit devant les trois déesses Héra , Athéna et Aphrodite
comme il ne se serait pas enfui devant Cybéle, les Parques ou Démeter. i semble que les trois
déesses soient davantage congus comme des étres surnaturels, bien que patronnant, I’une la
femme, épouse et mére, I"autre la guerre et la troisiéme I’amour et la beauté. Cybeéle, Démeter
et autres divinités de la nature et de la fécondité, en d’autres termes, du bon fonctionnement
du monde et de la survivance, font davantage figure d’allégorie, de symbole. Elles semblent
finalement moins anthropomorphes, et seraient plutdt comme des entités sans figure, des
forces internes de la nature, ayant tout de méme un certain pouvoir. Peut-étre correspondent-
elles méme aux plus anciens cultes puisqu’elles assurent, non la guerre, la gloire, ’amour ou
la beauté, mais bel et bien la culture de la terre et la survie de "espece. Il est vrai que tous les
dieux, d’une fagon ou d’une autre, peuvent &tre priés d’aider a la fertilité de la terre, 4 la
fécondité d’une femme. C’est le cas d” Aphrodite et d’Heéra,

Cybéle présente un cas intéressant de divinité ancienne ; Ie culte de Cybéle en tant que
Déesse Mére est un des plus anciens connus dans le bassin de la mer Egée. Elle est déesse de
la fécondité pour les Crétois et Grande Meére pour les Phrygiens. C’est sans doute avec
Iarrivée des indo-européens qu’elle se confond avec Rhéa, épouse de Cronos, mére de Zeus
et des grands dieux de ’Olympe.

Cybéle cependant continue d’étre adorée sous ce nom en Asie Mineure: elle est
étymologiquement la déesse des cavernes, c’est-a-dire de Ja terre ; sa puissance s’étend 4 toute
la nature.

Elle était honorée sous ’aspect d’une pierre sacrée. Au cours de la seconde guerre punique,
les romains obtinrent que la « pierre noire » qui lui était attribuée soit transportée 4 Rome, sur
le Palatin. Par la suite, le culte étant répandu dans tout le bassin méditerranéen, c’est & Rome
qu’il devint le plus florissant. Chaque année au retour du printemps, une série de fétes lui est
consacrée, comprenant des rites de pénitence et de mortification — flagellation, incisions
sanglantes allant parfois jusqu’a la mutilation chez les fanatiques.

Fécondité de la femme et de la terre sont souvent liés. Mircea Eliade rapporte dans son
Dictionnaire des religions qu’en envahissant I’Europe, les Indo-européens auraient rencontre
et détruit une culture orientée toute différemment de la leur :

« Selon la théorie de Marija A. Gimbutas, la culture patriarcale des Indo-
curopéens détruit une culture uniforme, matriarcaie ct pacifique, qui s"étend sur
toute 1’ancienne Europe pendant vingt mille ans, du paléolithique au néolithique. La
caractéristique principale de cette culture est I’adoration d’une déesse a plusieurs
attributs. A I'Age du bronze, la grande majorité des peuples d’Europe est d’origine
indo-européenne, la seule exception notable étant constituée par les Finnois, peuple
finno-ougrien de 1’Oural. »*

Mais le culte de la fécondité, de la Grande Meére ne semble pas avoir disparu
immédiatement des peuples méditerranéens. On peut penser qu’un tel culte y était trés ancien,
mais de par le fait, il était plus facile pour les nouveaux arrivants de I’adopter que de le
détruire. Effectivement sous cette angle-13, les peuples du bassin méditerranéen devenus indo-
européens font preuve de préoccupations religieuses a deux tétes ; d’une part celle qui

26 of Mircea Eliade, Dictionnaire des religions, AGORA, Pocket, Plon, 1990, p.201
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correspond & la tripartition sociale : Jupiter, Mars, Quirinus ; et d’autre part, celle qui
correspond & la fécondité, au respect de la terre mere et de la Grande Mére. Ne pouvons-nous
pas dire la méme chose de 1’élaboration complexe : Dieu, Fils de Dieu, Saint-Esprit et Vierge
Marie, en admettant que le christianisme, pour étre compris et accepté, devait s’adapter aux
nouveaux adeptes a peine sortis du paganisme et non encore détachés de ses repéres.

Cette appréhension du monde, bicéphale, conquérante et conservatrice, destructriceé’ et
constructive, est a retenir pour comprendre le comportement des peuples & venir.

A travers le culte de la terre, le respect des saisons comme reflet du chagrin de Démeter ayant
perdu a nouveau et pour six mois sa fille Perséphone, n’y a-t-il pas une crainte respectueuse
de cette matiére, imprévisible, mais dont [’humanité reconnait dépendre.

C’est Aristée, le frés bon, qui enseigne aux hommes, d’abord en Arcadie, puis 4 travers toute
la Gréce, selon la légende, les connaissances qu’il avait acquises en matiére d’agriculture.

« Il enseigna aux Grecs 4 élever les abeilles, & soigner le bétail, A utiliser les
diverses techniques de Ia laiterie, 4 pratiquer la culture de 1olivier et de la vigne. »*'

Sans doute peut-on penser que la légende est pré-indoeuropéenne dans la mesure ot il
apparait que le peuple indo-européen n’ait pas connu la vigne et I’ofivier.®®
Les sociétés pré-indo-européennes sont influencées par le respect craintif de la nature pour
ce qu’elle apporte 4 la survie de la race humaine, Les indo-européens aménent avec eux peut-
étre I’esprit de conquéte. Plus tard, le christianisme{ prone la paix, mais présente la terre
comme propriété de I’homme et I’homme comme souverain de la nature. Nous avons la trois
attitudes différentes face au monde extérieur, qui se mélent ou se combattent. N’oublions pas
quelles sont le reflet de nos craintes et de nos ambitions, de notre humilité ou de nos
présomptions. Les divinités de la fécondité, liée a 1’agriculture ou a la femme, ne peuvent étre
que celles des hommes et non pas celles de n’importe quel €tre vivant. Le monde et son
interprétation sont donc toujours 4 notre image et sans doute est-ce précisément ce que voulait
dire Héraclite lorsqu’il assure que le soleil est de la taille que nous lui voyons.

« Il a parlé de tout ¢ que contient le monde, et dit que Ie soleil a exactement la
grandeur qu’on lui voit. Il dit encore ; « quelque effort qu’on fasse, on n’atteindra
pas les limites de 1’ame ».

Il - L’étre au monde

a) premiére dichotomie culturelle

Le fond du probiéme concerne la situation de I’homme dans le monde. Comment s’y
congoit-il, comment s’y voit-il, quelle place s’y donne-t-il 7 Jusqu’a présent, nous avons tiché
de comprendre comment il se comprenait au sein d’autres &tres humains, au sein de sa
famille, quels repéres linguistiques avait-il instaurés pour s’y reconnaitre et évoluer dans ce
cadre, tout fait par lui. Tl est d’ailleurs & la mesure du monde qui ’entoure tomme. il est la
mesure de son monde. Nous avons délimité son monde, ¢’est-a-dire le monde - puisqu’il n’en
est pas d’autre que celul que nous voyons - & travers les mythes, c’est-a-dire 4 travers les

27 of Guide Mythologique de la Gréce et de Rome, G. Hacquard, Hachette, Education, p.49.

28 of note : Meillet, Linguistique Historigue et Linguistique Générale, « A propos des noms du
vin et de I’huile »
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tégendes 4 dessein explicatif. Mais qu’en est-il de I’homme dans un monde, non pas celui de
fa nature, mais celui de énigme du monde qui existe, lui méme étant une énigme de I’étre
conscient, Quelles furent les premiéres tentatives d’explications métaphysiques, ou du moins
les intuitions & portée métaphysique ? Par rapport & ce que nous supposons des autres
animaux, ’homme est conscient de son existence et ¢’est ce qui lui permet de s’interroger au
sujet de lui-méme et de cette méme conscience qui lui permet de s’interroger. Un éventail des
occurrences de 1’étre se développe alors a Pinfini : I’8tre au monde, I’étre conscient, I’étre
vivant, I'étre dans le monde, I’dtre qui voit le monde etc ... Plusieurs racines indo-
européennes correspondent au verbe éfre tel que nous le confondons aujourd’hui dans nos
langues modernes. Stare en italien, et esfar en espagnol sont & rapprocher du sanskrit szd, du
latin 56 et du grec toTnuL qui signiﬁe‘étré\dans le sens « se tenir debout », « étre en place ».
Les deux autres racines indo-européennes *bheu- et *es- correspondent aussi au verbe éfre |
nous les retrouvons de la méme facon dans beaucoup de langues indo-européennes.

*pheu- semble avoir pris le pas sur *es- dans une grande partie des paradigmes
germaniques. (anglais : to be, allemand : ich bin, du bist ...) mais *es- demeurent présent
(anglais he is, allemand : wir sind, ihr seid, sie sind, essen).

Dans les langues italiques latines, *es- occupe une partie des conjugaisons tandis que *bheu-
(frangais : elle fut) est réservé a d’autres temps, ou d’autres modes. En grec, les deux racines
sont représentées de fagon plus distinctes : g1y et dvw, ce dernier désignant davantage une
existence matérielle — celle des plantes par exemple — que le sens figuré du verbe étre, §’1l en
est.

Ces trois racines indo-européennes témoignent d’une préoccupation déja ancienne 3 tendance
métaphysique dans la mesure ol trois occurrences de 1’&tre sont retenues et distinguées. 11 est
difficile de remonter 4 une définition exacte de ces trois occurrences, mais nous pouvons
peut-étre supposer une distinction entre I'étre la, géographique (*sid), Iessere (*es-) et
’existere {*bheu-).

Un trait caractéristique de I’étre humain semble étre bien celui-ci: se définir par
discrimination ; distinguer entre plusieurs états, distinguer lui-méme de ce qui lui est étranger.
1l semble que ce soit un mode humain d’existence récurrent dans Vhistoire, et dans ’histoire
de son étre au monde.

L’homme se définit presque comme non-étre, ¢’est-a-dire comme non-nature, non-ciel
. cela ne laisse pas de trace linguistique — un g privatif par exemple — mais au cours des
discours ou dans les premiéres terminologies, ’homme se pose toujours en face de la nature,
et non pas intégrée a elle. 11 est celui qui, selon les philosophes classiques, n’obéit qu’a de
sourds instincts, mais est doué de raisorf? par exemple. Pourtant le vocabulaire révéle une
premiére dichotomie plus intéressante que celle homme/nature - il s’agit de celle homme/dieu
comprise étymologiquement comme ferre/ciel. Cette dichotomie est trés riche en
conséquences.

D’abord, « homme », « uomo » est particuliérement intéressant dans la mesure ou
étymologiquement le terme est & rapprocher de humus, « terre ». Cela nous renvoie au récit de
la genése, mais aussi et surtout, comme nous ’avons dit, & une conception de I’existence
humaine dans laquelle il est matiére. Le sanskrit donne entre autres *deha- pour désigner
1’étre humain ; L’origine indo-européenne de ce terme est attestée dans le thrace —-d1loc, -0l
« chteau fort », le vieux perse didd et le grec te180¢ qui signifie « mur ». La racine *dheigh-
est définie par Pokorny comme « pétrir de glaise et faire un mur ou enduire ». Etait-ce une
facon de rappeler jusque dans son nom la fragilité matérielle de I’homme ? Toujours est-il que
cela signifie au moins deux choses : I’homme se congoit comme matériel et limité. C’est dans
ce cadre pourtant défini qu’a dii apparaitre Iidée d’dme, tout au moins de souffle, entité ni
proprement matérielle, ni vraiment éthérée. Anima est le souffle, I'air, I'haleine, puis I'dme,
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par opposition au corps; et pour les philosophes 1’anima est le principe vital. Peut-étre

% _pouvons nous rapprocher yuym 'dme de I’homérique woyw « souffler ». L’dfman du sanskrit
est & rapprocher de afmen, allemand, qui signifie souffler et désigne aussi la respiration.
L’dtman est chez les hindous considérée comme la seule part réellement vivante de P’étre
humain puisque son corps deha- fait partie intégrante de la matiére parkrti, elle-méme issue
de mdya- I'illusion.

Au sein de ce vocabulaire, nous pouvons peut-étre déceler cette sensation de I’homme,
comme n’étant pas seulement matiére. Une part de lui refuse cette idée et aspire 4 autre chose.
1l y a dans beaucoup de religion, et I’histoire du lexique témoigne en ce sens, des traces de
cette volonté de ’homme d’étre autre, dans un mouvement ascendant, vers le ciet ? Tout ce
qui est en haut, lumineux est connoté positivement par rapport a ce qui est en bas, et sombre.
A partir de la dichotomie homme/dieu, terre/ciel apparait alors deux autres dichotomies :
obscurité/lumiére, bas/haut. Les jugements de valeur, I’appréhension du monde et des autres
hommes, se construit autour de ce « manichéisme », cette dualité bientdt proche de mal/bien.
Comment 1’idée de Dieu, et quelle idée de Dieu s’est développée autour des notions de
lumiére, ciel, haut, ¢’est ce que Jean Haudry dans son article Le nom indo-européen du « ciel-
diurne », tente de nous exposer .

LT

1y N
/

« Le groupe de formes qui fait I'objet de I'étude - *dyéw- « ciel diumne
et les formes directement apparentées — présente un double intérét pour la
reconstruction :

1° Cest un des cas trés rares oul une structure morphologique du type décrit par
E. Benveniste du point de vue formel dans sa théoric de la racing peut éire
interprétée du point de vue fonctionnel et sémantique. Et précisément ou il est
possible de déterminer la fonction originelle de ce que Benveniste nomme les
« suffixes ».

2° Ce groupe de formes présente de plus un intérét particulier du point de vue
culturel : il exprime trois notions d’une grande importance, celle des « dicux », dans
une grande partic du domaine ; le nom d'un dieu particulier, dans une partie plus
restreinte ; enfin, fa notion méme de « ciel-diume » constitue par elle-méme une
donnée culturelle notable, impliquant une cosmologie et une vision du monde. »*

Le théme 2 *dyéw- est attesté dans un grand nombre de dialectes indo-européens et
signifie « partie diurne du jour »let, par extension « jour de 24 heures ». En indo-iranien,
nous trouvons *dyav-/*div- ; dans le Véda , la forme est & I'accusatif singulier diydm. On
trouve aussi au génitif et & Iablatif singulier dyoh <*dydw-s, et divah <*diw-ds, ainsi qu’en
avestique dyao¥ <*dydw-s. La méme racine est représentée en grec par (sv-/d1F- avec
’accusatif (#iv, superposable au védique dydm. En latin, on trouve Jipiter et Védiiis, ainsi que
I’expression figée nudiis tertius « c'est aujourd hui le froisiéme jour ». Relevons encore deux
formes de cas obliques : 1’adverbe dius « de jour » et diil « de jour» et « longtemps ». En
arménien, la « partie diurne du jour » se dit tiw ; on trouve dans I’adverbe 7 fowé « de jour »
PPancien ablatif singulier fowé. En anatolien, on trouve hittite Siu- « dieu »<*dyéw-, théme
conservé seul au nominatif et & Iaccusatif singulier ; ailleurs, ¢’est I'accusatif singulier Siun-
1. adverbe « aujourd’hui » est en vieil irlandais indiu, en gallois he-ddyw. Le vieil irlandais
dia signifie « jour ». En slave, le nom dérivé de la méme racine signifie la « pluie » : v.sl.
diizdi. Voila quelle est I’interprétation sémantique de Jean Haudry :

« Mis a part le sens de « dieu », limit¢ au hittite, le théme *dyéw- a deux valeurs
bien distinctes 2 dpoque historique : la valeur spatiale de «ciel» et ia valeur
temporelle de « partie diurne du jour» (et souvent, par extension, «jour de 24

30 of Jean Haudry, Le nom indo-européen du ciel, Lalies Périodique, Volume V, p. 31-46.
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heures »). L utilisation de ce théme pour désigner un dieu particulier, qui est parfois
le dieu supréme (Zeus, Jupiter) ne constitue pas initialement une valeur
indépendante.

Les deux valeurs fondamentales ne peuvernt pas reposer sur une scission secondaire
4 partir ¢’un lexéme signifiant uniquement « ciel » ou « jour », car leur dualité est
attestée en plusieurs langues et parfois dans un méme paradigme : véd. dyav-/div-
signifie a la fois « cie/ » (dydvd-prihivi « ciel et terre m)et « partie divrne du jour »
(divd naktam «jour et nuit»); aussi « jour de 24 heures», divé-dive « chaque
jour ».

Pour les grecs, Zeus est, comme Dyau védique, le ciel divinisé. Mais selon Macrobe,
les Crétois utilisent Zeus pour désigner « le jour». Il ne peut pas s’agir d’un emploi
métaphorique du nom de dieu; en revanche, nous pouvons penser que la racine initiale
signifiait « jour » et « ciel » en méme temps, donc « ciel diurne ».

La mythologie témoigne en faveur d’un Zeus ciel-diurne puisqu’il s’unie a Léto Nuit et lui
donne Apollon solaire et Artémis lunaire. Confirmant cette idée Jean Haudry cite deux
passages de ’Tliade

« Le héraut Tdée arréte le combat singulier entre Ajax et Hector en ces
termes - « Arrétez 13, enfants, la futie et la bataille. Vous é&tes, tous les deux, chéris
de Zeus, assembleur de nuées ... mais voici la nuit : la nuit aussi mérite qu’on
’écoute » (7, v. 279 et suiv., trad. Mazon). Un tel discours n’aurait gutre de
pertinence si Zeus et la nuit n’étaient sentis comme des entités de méme nature et de
qualité opposée, §’ils ne formaient le couple contrasté d’un ciel diurne blanc (le
blanc des nuages qu’assemble Zeus) et d’un ciel nocturne.

Hypnos-Sommeil s¢ souvient, lliade 14, v. 258 et suiv., qu’il a jadis ¢t¢
sauvé de justesse de Ia colére de Zeus par la Nuit : « Dans ma fuite, ] avais été vers
elle, et Zeus s"arréta, malgré son courrous, craignant de déplaire  la Nuit rapide »
(trad. Mazon). C’est-a-dire que le domaine de Zeus se limite originellement au
monde diumne ; le monde de la nuit échappe a son pouvoir. Et que signifierait 1'union
de Zeus et d’Héra-Année (ou plus précisément : « Belle saison de ’année ») si Zeus
éait le « Ciel » indifférencié, comume Ie Dyan védique ? Il devrait, comme lui, étre
I’époux de la Terre. Or, la Terre est Pépouse d’un auire Ciel, le Ciel étoile
Ouranos. L union de Zeus Ciel-Diurne et d’Héra symbolise la sortie de la mit de
I’hiver. »

Le comportement de Zeus, dans I'Iliade, est cyclique, exactement comme peut I’étre le cycle
annuel Nous touchons & la signification primitive de la racine. Si nous résumons cette
signification & « diurne », il faut comprendre les valeurs limitatives du terme, limitatives dans
I’espace et dans le temps. La nuit serait donc I’espace temporel et physique dans lequel Zeus
ne peut pénétrer. 11 existe d’ailleurs un Summanus dieu des foudres nocturnes, alors que ¢’est
Zeus, le dieu de la foudre ; par conséquent, si un autre dieu lui est substitué la nuit pour
assumer les mémes fonctions, ¢’est parce que Zeus ne peut agir la nuit. Si ’on peut tirer un
Dieu Soleil, comme en trouve en hittite Sius « Dieu Soleil », d’une racine signifiant le ciel,
¢’est bien qu’il s’agit d’un ciel diurne.

Dans la suite de I"article, Jean Haudry souléve le probléme du genre : il semble que le ciel ait
été, notamment dans la littérature védique , parfois féminin, parfois masculin. Il ajoute le
témoignage intéressant d’un fragment orphique (168, 1,3), dans lequel il est dit que « méle fut
Zeus, Zeus impérissable fut jeune épousée ». Peut-€tre peut-on voir 1, malgré I’omniprésence
de Zeus pére dans la mythologie grecque, le souvenir d’un Ciel féminin, conservé dans une
doctrine secrete .
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La racine au degré I + suffixe *deywo- « divin, dieu » est attestée elle aussi dans bon
nombre de dialectes indo-européens : indo-iranien *daiva-, latin deus/divus (par scission du
paradigme), italique *deivo-, celtique *dévo-, germanique *fiwa- , baltique *deiva-, phrygien
Semg (datif pluriel).

*deywo- est partout un adjectif signifiant « divin» et dont la forme substantivée désigne le
dieu. Cependant, cette racine, sous sa forme adjectivale, ne qualifie pas seulement des

" divinités diurnes mais aussi chtoniennes, Par ailleurs, certains éfres célestes ne sont pas

*deywo-. Chez les hindous et dans les Véda, cette dérivation de la racine au premier degré
garde pourtant son sens initial de « jour » ; en effet, les daiva sont des divinités du ciel diurne,
opposées et livrant combat aw asura, divinités nocturnes. Ces derniéres sont les maitres des
esprits, et c’est en cette qualité qu’elles sont liées au monde nocturne. Pour I’autre partie du
monde indo-iranien, les asura ont A leur téte Ahura Mazda, I'Asura Sage, tandis que les daiva
deviennent des démons. Chez les Baltes, la méme dualité existe aussi : Vélinas est le maitre
des Esprits, donfrcelui du ciel-nocturne ; Deivas est le maitre des Esprits du ciel-diurne.
Vélinas par la suite est devenu un démon ; Wl

Un probléme semble apparaitre dans le Rg-Véda : les Asura'y apparaissent comme une classe
particuliére des Devas. Varuna est le représentant des Asura tandis u’Indra représente les
Devas. Cette situation est le résultat d’une révolution ; auparavant, Dyau est qualifié d’Asura
et se courbe devant Indra. Varuna est inversement qualifié de Devas dans un passage ou il est
associé au dieu des morts, Yama. Haudry explique la solution de ce probléme :

« Au début de ce cycle cosmique, les principaux Asuras — Varuna,
Agni, Soma notamment — quittent le parti des Asuras qui « ont perdu leur miyéh »
pour se rallier 4 Indra, le chef des Devas, vainqueur de Vrta. Les Asuras, puissances
du Ciel-nocturne a laissé Ie pouvoir & Indra, comme Ouranos Ciel-nocturne a laissé
le pouvoir a Zeus aprés Pinterrégne de Chronos. Le schéma de base est le méme. »

Le ciel-dirune reste bien 1ié a ’idée d’un dieu, voire le dieu principal. Les notions de
ciel, jour et dieu se retrouveraient donc associées et confondues sous le méme terme. Cen’est
pas exactement aussi simple. Il faut admettre que le découpage du réel était différent peut-étre
pour les premiers hommes : ils ne voyaient pas un ciel parfois lumineux, parfois sombre, mais
deux cieux, I'un lumineux, I’autre sombre. C’est en tout cas ce que reflétent les choix
lexicaux. Que Dieu, bienveillant sans doute, car, nous le verrons plus tard, associé a ’idée de
vie, soit adjacent 4 la notion de ciel-diurne s’explique grammaticalement. En effet, comme le
conclue Haudry dans son article *dyéw- est une ancienne forme de locatif signifiant « dans le
ciel-diurne ». Dieu est par définition celui qui habite le ciel diurne. Cela ne fait quamplifier
chez les humains D’aspiration au céleste et la peur du nocturne, du chtonien, z;,,?gimilé a
I’inconnu et donc ici, a la mort. Voild comment les repéres culturels de:la civilisation indo-
européengie se sont peut-&tre formés au départ.

Cette ambition vers le haut, vers le divin se traduit dans la littérature et notamment
dans I’Tliade ou 1’adjectif S16¢ est souvent employé pour caractériser tel ou tel personnage de
divin, de noble. Inversement, ce qui entraine vers le bas, I’obscur est néfaste.

Chantraine examine leg différents termes employés par 1;5 grecs pour désigner ’action
de "tuer ’dans son article Yes verbes grecs signifiant tuer/ Voild une histoire lexicale
intéressante tant elle est entamée par les tabous de la société humaine :

« La mort avec le cortége de représentations menagantes et mystérieuses qui
’accompagnent ne peut pas étre dénommde aisément. S’il s’agit d’homicide, le
crime d’homicide, & cause de la souillure qui s’attachait au coupable, a gardé
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longtemps, et par exemple en Gréce, le caraciére d’un attentat contre les hommes et
contre les dieux. »

Rapidement, il sapergoit que les différents verbes exprimant ’idée de tuer avaient
Ypour premier sens celui de frapper : xtewem en est un exemple, et nous le savons par la
présence de la racine indo-européenne dans le sanskrit Asan (ksanoti) qui signifie
« endommager, blesser ». Une autre racine indo-europeenne, *s"hen- pose des problémes
similaires : elle ne figure que dans les verbes composés du latin: defendé « repousser
ennemi ». En sanskrit, on la retrouve avec comme premiére signification « frapper » hanti.
En hittite, kuenzi signifie « frapper, battre "ennemi, tuer ». En avestique, le sens prédominant
de jan- est celui de « battre, abattre ».
¥ Un cas remarquable est celui de govog. « govog se dit de tout meurtre commis par
violence. » 22 Ti est vrai que le sens originel serait aussi celui de « le fait d’abattre » puisque
{c’est un substantif tiré d’une racine signifiant « abattre ». ®ovog apparait par la suite souvent
chez les tragiques et assez peu en prose ; le terme exprime donc la violence du crime, désigne
fe crime violent. C’est néanmoins la dénomination que 1’attique conservera pour en faire un
terme juridique désignant le meurtre. A ce point de son étude, Chantraine résume ainsi ses
positions antérieures

« Ainsi, d’une racine signifiant « battre, abatire», le coup n’enirainant pas
nécessairement la mort, sont issus un verbe signifiant tuer et un substantif désignant
te meurtre. Cette évolution a ¢ aidée par des traitements phonétiques divergents, le
sens de « tuer » étant réservé A aoriste nepvew celui de « frapper » restant attaché
au présent Bevem, avec des aoristes efewvo, et efevov . Le fait capital pour I'histoire
ultérieure du grec est Iimportance de @évog qui a pris le sens juridique d
« homicide » et a donné naissance d tonte une famille de mots goveidg (d¢ja
homérique), povedm, povikdg etc. »*

Yt e

Mais pour exprimer ’idée de « tuer », le grec ne s’arréte pas la. 1l utilise encore, a

o partir du substantif Odvatoc , un factitif dérivé: Guvaféw qui met alors plus franchement

’accent sur lidée de mort, sans indiquer la fagon de mourir. BavaBom signifie « faire
mourir ». Mais nous arrivons enfin au point de Particle qui nous intéresse :

«La langue n’a pas cessé de renouveler les expressions signifiant « tuer », en
évoquant 1'idée par un détour. Le verbe usuel du grec moderne est . Il apparait
assez naturel que Iidée d’obscurité serve 3 exprimer la notion de mort. On a assez
dit que dans ’'Hellade ancienne la vie était liée a la lumiére du jour, Ia mort aux
ténbres. »

Voila de quoi rajouter une autre dichotomie & notre liste homme/dieu, bas/haut,
¢ obscurité/lumiére et mort/vie. Chez Homére, c’est oxotog qui est utilisé pour peindre fa mort
du guerrier.

31 p. Chantraine, Les verbes grecs signifiant « tuer », Zeitschrift fur Sprachwissenschaft
Wiesbaden, Périodique, Volume I, p. 143-149

2 idem p. 145

3 idem p. 146

Mp 147/148.

P. Chantraine, Les verbes grecs signifiant « tuer », Zeitschrift fiir Sprachwissenschaft
Wiesbaden, Périodique, Volume 1, p. 143-149 —
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Lorsque 1’homme rejoint "obscurité, il n’est plus. 1i entre dans le domaine de I’inconnu,
du non-clair, et ce n’est pas pour rien si dans nos cultures modernes, I'idée méme de Clairsest
assimilée a celle d’intelligibilité; de connaissances Chantraine conclue ainsi :

« Par des moyens divers, 2 toute époque, le grec a renouvelé les termes signifiant
« tuer ». I ne s’agit pas d’une recherche d’expressivité mais de procédés pour noter
I’idée avec des nuances variées et par des détours, Dans un sens large on peut voir 1a
des aspects du tabou linguistique. Dans les exemples les plus anciens I’interdiction
religicuse avait tout son poids. Plus tard il ne g'agit plus guére que
d’euphémismes. »*°

Cela ne concerne pas uniquement le grec, mais toutes sociétés humaines, du moins indo-
européennes, fonctionnant selon les schémas culturels soulignés jusqu’ici. Nous pouvons
penser que le tabou linguistique touchera ce qui est & ranger du coté obscurd’ et humain,
proprement humain, ¢’est-a-dire humain dans sa réalité « bassement matérielle ». C’est selon
le méme schéma que 1’adjectif 106, dont le premier sens est « divin », s’est vu attribuer la
signification de « noble ». Qu’en est-il selon que I"adjectif est appliqué & un dieu ou a un étre
humain ? C’est ce que Pier Angelo Perotti analyse dans son article « A propos de 'adjectif

4 010 »°%. 1l remarque en premier lieu que I’adjectif est limité 4 la poésie, et notamment aux

<

poémes homériques. Voila dans quels termes Pier Angelo Perotti pose le probléme :

« On attribue généralement 4 cet adjectif le sens fondamental de « divin », que
quelques savants font dériver d’ume signification originelie « de Zeus» ou
« provenant de Zeus » ou bien « né de Zeus ». Du sens de « divin » on passerait —
toujours sclon ces savants — & ceux qui dérivent, de « insigne » pour différentes
qualités, « noble, excellent », lorsqu’il est rapporte & des personues, €l 4 ceux de
« merveillenx » ou « terrible, épouvantable » & propos de choses, particulierement
de localités et des forces de la nature. » */

Il reléve ensuite toutes les occurrences du terme d10¢ lorsqu’il est rapporté a des divinités,
a des personnes (héros), puis a des choses (régions, villes ou force de la nature).
L’étymologie de 1o <* StFoc<*diwyos est a rattacher a celle du sanskrit div(ilyah
« céleste ». Il est évident, comme nous 1’avons vu auparavant, que cette racine véhicule avec
elle I’idée de lumiére, puis de ciel et enfin de divinité. Or, parce que I’adjectif dont il est
question est trés fréquemment employé dans les poémes homériques, P. A. Perotti souléve le
probléme suivant

« Je juge tout d’abord opportun de déblayer le terrain de Popinion de quelques
savants, selon lesquels cet adjectif - comme d’autres mots ou expressions
particuliers des po¢mes homériques — serait employé la plupart des fois avec une
fonction purement ornementale, selon ’habitude formulaire d’Homére. Sa fréquence
chez ce podte n"est suffisante pour justifier une telle opinion, mais tout au moins effe
explique sa vaste gamme de significations : on ne peut pas penser que les poétes, et
notamment Homeére, 1’employaient mal 4 propos ou approximativement, seulement
par paresse mentale ou par commodité métrique ou par habitude. J'ai signalé ailleurs
que d’autres adjectifs, pour lesquels on a supposé la méme caractéristique, ont au
contraire — si on les examine avec soin — des significations parfaitement congruentes
avec le contexte dans lequel ils sont employes. »e

** Tdem p. 148

36 Pier Angelo Perotti, « A propos de Iadjectif d10¢ », Revue Philologique, 69, 1990, p. 163~
171.

* Idem p. 163

3% pier Angelo Perotti, A propos de "adjectif dios, p. 167/168.
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X Pier Angelo Perotti en vient & supposer I’existence d’un autre adjectif 810 dérivant de la

{ racine *8Foy- *8Fey- *8Fi- que I’on retrouve dans 8eido « Je crains » et dans le sanskrit
dvesti « il hait » dvesah « haine, persécution ». signifierait alors « terrible, épouvantable ».
Perotti conclue ainsi partiellement son enquéte :

« Bref, il semble que nous nous trouvons en présence de deux adjectifs distincts,
identiques par forme, tout en étant d’origine bien différente : I’un, de la racine
*§Fey-, « terrible, épouvantable » ; I'autre, de la racine *oFi- indiquant la lumiére,
signifie, suivant les contextes, « lumineux, resplendissant », d’ou « noble, illustre »,
ou aussi « beau ».

Ce qui nous intéresse au cours de cet article est la méfiance de Perotti vis-a-vis d’une

assimilation trop rapide de divin, céleste, noble a terrible, épouvantable. Et il est vrai que

d’un certain point de vue, avec ferrible, épouvantable, nous touchons a I’idée d’inconnu et de
! terrifiant, donc aux cotés sombres et bas de notre schéma ; Perdtfi Va2 I*éhdontré de notre
,;"”6;;,,*/' rassurante dichotomie culturelle* Mais vu sous un autre angle, I’idée de dieu, étre céleste et
% lumineux tel que "on pouvait se le représenter selon les témoignages philologiques, pouvait
Gtre rapprochée de I’idée de terrible et terrifiant ; celui qui est si grand qu’il nous écrase.
ARy ¥ N’oublions pas que si ’homme aspire & étre d10¢, ¢’est bien parce qu’il ne I’est pas, ¢’est bien
wooly 57 parce qu’il se sent plutot humus.
w Y ‘ “*\V ’ & Quelle relation cet humble peut-il bien entretenir avec la divinité qu’il suppose, admire, et qui
\)"".1,9’{\;;4‘("3' 1’éblouit ?

b) du monde des hommes a celui des dieux

Le rapport de I’homme a dieu, de la terre au ciel, du petit au grand, du bas au haut, semble
médiatisé par le biais d’autres divinités, les messages sont véhiculés par des divinités
intermédiaires.

Dans les doctrines de I’hermétisme, lors de la création du premier nous, le pére, nous
assistons a la primauté de la lumiére (haut) et & I’émergence de I'obscurité (en bas). Le
premieﬂf hous est assimilé & Logos et crée le second Nous démiurge, son fils. Lorsque tous
deux mettent en branle le mouvement des sept cercles (des sept gouverneurs situés dans les
cercles planétaires, dont le gouvernement est la Destinée), cela produit dans la partie
inférieure du monde matériel des animaux dits « sans raison » (aloga) ; ils sont aloga parce
que le logos a quitté le monde inférieur pour la région des astres. Nous retrouvons la les
schémas dichotomiques relevés plus haut. La création de I’homme selon I’hermétisme illustre
bien Iidée selon laquelle ’homme, matiére, est lié, se sent lié, avec ce qu’il appelle
différemment au cours de son histoire, Dieu, I’au-dela, 1’inconnu, le spirituel ...

B) ANTHROPOLOGIE
1) L 'Homme archétype — Origine et nature
Enfantement par le premier Noiis de I’'Homme archétype, image du Pére, en qui le Pére aime sa propre forme et auquel il fait don de toute sa
création. L’ homme veut créer a son tour, en regoit permission du Pére et entre dans la sphére démiurgique. Les Gouverneurs s’ éprennent de
lui et lui font accueil.
Chute
Ainsi muni de la nature des Gouverneurs, ’Homme brise la périphérie des cercles planétaires et, se penchant au travers, se montre i la
Nature. Celle-ci, réfléchissant 'image de ’Homme dans I’eau et sur la terre (comme ombre) s’éprend de I’Homme. L’homme lui-
méme admirant sa propre image reflétée, s’en éprend et veut habiter la forme sans raison (la terre). Il descend donc, la Nature
enlace son aimé : ils s’éreignent.
(conséquences de la chute : désormais I’homme est double, mortel quant au corps, immertel quant 4 'Homme essentiel, la fois
esclave et maitre de la Destinée régie par I’assemblage des sphéres).
2) Les sept premiers hommes
Fécondées par I'Homme, la nature enfante aussitdt sept hommes terrestres miles et femelles correspondent aux natures des sept gouverneurs.
Ces hommes sont doubles, tenant, quant au corps, aux quatre éléments qui concourent a leur production, quant a I’dme, 3 I"'Homme essentiel,
devenu (en eux) dme et intellect, de vie et lumiére qu’il éait (de par son Pére). Tous les étres du monde sensible demeurent dans cet état
jusqu’a la fin d’une période indéterminée.
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3) L’Humanité actuelle - Origine
A la fin de cette période, Dieu divise tous les éres (animaux et hommes) en miles et femelles. Parole sainte de Dieu
Double sort des hommes
Par la providence divine utilisant 1’assemblage des sphéres, les nouveaux &res s’accouplent et se multiplient, chacun selon son espéce.
L’homme qui se connait comme immortel va au bien surabondant. L’homme qui chérit le corps issu de Perreur de ’'amour demeure
dans les ténébres et dans la mort.

(explication : ceux qui sont dans Ia mort méritent leur chitiment parce qu’ils vivent selon le corps qui se rattache, par la nature
humide, 3 I’obscurité primordiale. — Celui qui se connait va i 'immortalité parce qu’il vit selon 'Homme essentiel issu du Pére qui
est vie et lumiére).

Réle de la grdce divine
Pourquoi Dieu a-t-il donné sa promesse & ’homme « intelligent » (=qui posséde le Noiis) ? Les hommes ne I’ont-ils pas tous ? — Non, cela
dépend de la qualité de leur vie : la présence du Nofis est un don qui n’est accordé qu’aux vertueux.*

Cette bivalence de I’homme aboutit méme a ce que Festugiére appelle une aberration
morale : « Pourvu que I’Ame se sente en union avec Dieu, elle est libre de se conduire a sa
guise : les crimes qu’elle peut commettre sont le fait de la partie inférieure de son étre, de la
partie matérielle qui n’est pas le vrai moi. Le vrai moi est déja divinisé, fixé en Dieu : le reste
n’est qu’apparence ». 1l remarque en outre que l'on retrouve assez souvent la méme
« aberration » chez les faux mystiques.

Toujours est-il que ’eschatologie de I’hermétisme permet a I’homme de rejoindre sa
matrice primordiale, a savoir Dieu le ciel, aprés qu’il soit passé par les sept intermédiaires
signalés plus haut, les sept cercles planétaires : « ’dme humaine remonte alors et rend &
chacune des sept zones, comme autant de vétements les accidents et les passions dont elle a
été revétue dans sa descente ».

Voila donc les intermédiaires qui séparent le monde céleste de la nature matérielle ou vit
1’homme, voila les étapes par lesquels il faut passer pour rejoindre la lumiere, Dieu.

D’autres médiateurs de I’Hermétisme joue un rdle important dans I’histoire du rapport
homme/dieu. Considérant le monde comme fondamentalement mauvais, le Corpus
Hermeticum explique que sa création ne peut étre I’ceuvre de Dieu, ou du moins directement.
C’est sans doute pour cette raison que 1’hermétisme multiplie les intermédiaires entre Dieu et
la création du monde. Chez Numénius, Porphyre et Jamblique, les Oracles chaldaiques et les
gnostiques de Plotin, nous remarquons que 1’dme humaine n’est pas l?l premiére création

- : . . \ A . 01000 ey, e, L
divine, mais vient aussi au quatriéme rang, Notons donc que méme si la création fi'est pasTa

ideriBitle (Homme céleste/dme) la volonté d’éloigner Dieu de la participation a la création est

toujours constante.

Certaines divinités indo-européennes jouent ce role de médiateur comparable et a la

fois différent de ceux de I’hermétisme ; nous nous arréterons sur Mitra et Fides, et ce dont
’homme tente d’étre assuré, sur Bhaga, Fortuna, Pronoia, Ananké et Heimarméné et tout ce
que I"homme laisse en patures aux caprices divins.
Le panthéon védique“compdite H6"Di&"de I’amitié, Mitra, souvent associé & Varuna. Le
couple Mitra-Varuna est placé en téte de la triade traditionnelle, avant Indra et les jumeaux
As’vin ; rappelons qu’ils représentent respectivement les castes brahman, ksatriya, stidra-
vais'ya.

Au sein du couple Mitra-Varuna, Dumézil a relevé des complémentarités et des
oppositions. La littérature védique commence par associer Varuna a la nuit et Mitra au jour.
Cependant, Dumézil fait immédiatement remarquer qu’il ne s’agit pas d’une opposition
bon/mauvais entre les deux Dieux, mais plutét d’un contraste complémentaire. Leurs
caractéres se divisent en justicier, rigoureux, redoutable/pour Varuna, tandis que Mitra se
distingue par sa bienveillance et son amabilité. Remarquons que dés le Rg-Veda, ¢’est a Mitra
seulement qu’en hapax on attribue 1’épithéte de nom-violent. La non-violence deviendra

39 1 a création de L homme selon le plan détaillé de la section II de La révélation d’Hermes
Trismégiste proposé par Festugiére dans I’édition Budé
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d’ailleurs un des piliers de la morale indienne. Mais dans les textes antiques, on reproche son
pacifisme a Mitra qui ’empéche de combattre le démon Vita. Mitra effectivement cherche
souvent a calmer Varuna et intercéde fréquemment en faveur de la paix s'antim ; Varuna est
associé au ksatriya quand Mitra 1’est au brahmana. En outre, le Dieu montre une affinité
particuliére pour la s’raddha, sorte de fidés, que ’homme doit avoir envers les composantes
surnaturelles de sa religion. Enfin Mitra est le Dieu de ce monde-ci tandis que Varuna est
celui de I’au-dela.

Puisque Mitra est un Dieu proche des hommes, Aryaman et Bhaga sont ses
compagnons divins. Bhaga, le Dieu de la fortune, régit le domaine économique; il se
préoccupe en fait de la distribution heureuse des « lots » souhaités, et particulicrement ceux
souhaités en vue de la prospérité des individus. Aryaman, quant a lui, est concerné par les
alliances entre hommes, qu’elles soient guerriéres, matrimoniales ou amicales.

En examinant I’'étymologie de Mitra, nous retrouvons la notion d’alliance attachée a
Aryaman. Arya- désigne les membres d’une méme communauté (aryenne) et le suffixe —man
désigne I’ « échange intérieur ».

Nous pouvons directement rapprocher mitra de [’avestique miSra qui signifie
« contrat » et qui est aussi le nom du Dieu iranien correspondant & celui du panthéon védique.
L’indo-iranien serait *mi-tra, avec une racine indo-européenne *mei au degré réduit signifiant
« échanger », nous la retrouvons dans le latin mité « échanger », le gotique maidjan
« échanger », le sanskrit mithu « faux, mensonger » - ici, le sens est passé de « changer» a
« altérer ». Dans Pavestique maé9man- « appariement, mutualité », les deux racines
précédentes sont réunies : *mei-t-men. Le suffixe ~fra forme le nom d’agent ou d’instrument
mitra. Le nom commun masculin mitra- signifie « ami ».

Les connotations d’amitié, d’échange et de foi associées au nom du Dieu Mitra
ouvraient peut-étre la porte au nouveau rapport au Dieu que 1’on rencontre dans le bhaktiyoga.

Fides n’est pas exactement cette divinité proche des hommes. On y retrouve cependant
la notion d’échange de parole, de contrat.

« Fides est une « valeur » fondamentale pour les Romains. « De toutes les vettus,
¢’est 1a bonne foi qu’ils honorent le plus et avec prédilection », insiste Aulu-Gelle.
Elle est aussi pour nous, modernes, ung notion clé, puisque le frangais « foi » dont
les implications religicuses, morales et juridiques sont multiples, en dérive
directement. Le concept latin présentc une extension sémantique et une dimension
sociologique encore bicn plus vastes.

« Fides est une forme au degré zéro de la racine *bheudh- (cf fidelis, perfidia, gr.
maotic), dont le degré e est représenté par fido, fidus etc . (cf re1Sopuon) et le degré 0
par foedus, eris, n (cf memo18a). Les concepts que le terme véhicule relévent des
registres les plus divers: moral (fides est employé avec pudor, probitas,
continentia), sociologique (cf dignitas, decus, gloria), juridique (cf iustifia,
aequitas), religieux (religio, ius iwrandum), institutionnel (fmperium, dicio). Les
acceptions qu’il représente ne sont pas moins diverses : « croyance », « caution »,
« sauf conduit », « sincérité » etc.*

Cet échantillon des domaines ol 1’on rencontre ’idée de Fides ne permet pas d’établir
une signification étymologique originelle assez claire. G. Beseler, cité par Freyburger, pensait
a ’idée de contrainte, et & celle de lien, puisque Fides semble lier deux &tres humains a la
fagon d’un contrat et que foedus est justement cette parole donnée, ce contrat. Freyburger se

® Fides : étude sémantique et religieuse depuis les origines jusqu’a I'époque augustéenne,
Gérard Freyburger, article paru IL, xxxvi 1984, pp.70-73, au sujet du livre du méme titre
Paris, Les Belles Lettres.
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place aux cotés de R. Heinze, G. Dumézil et J. Hellegouarc’h pour le sens étymologique de
« confiance », autant au sens actif — confiance que je donne — qu’au sens passif — confiance
dont je jouis, crédit ; les autres sens semblent se rattacher sans peine 4 cette signification peut-
dtre initiale. A. Meillet pensait que fides provenait du vocabulaire religieux. S’agissait-il
d’une « foi religieuse » ? Sans doute faut-il entendre par la remarque de Meillet religieux au
sens - étymologique — de lien fort, loyal et sacré justement parce que c’est un lien, fides serait
immédiatement sacré et obligatoirement & respecter, contraignant un peu d’une fagon
comparable 4 la parole qui est immédiatement performative, du fait d’elle-méme.

Freyburger se propose d’explorer quel ancrage dans la vie de la société comme dans la
vie de I’individu peut-on accorder a cette fides imprégnée de religion, mais qui s’appuie 4 la
fois sur le sacré et sur le profane :

« 11 faut assurément, d’abord, distinguer, selon I'expression de P ; Grimal, une
« fides générale » , qui régit sans stipulation précise les rapports entre les hommes,
et une «fides restreinte », limitée aux termes d’un accord. Ces deux aspecis du
concept traduisent les deux principales sources de son imprégnation retigicuse :
d’une part, les mores d’une maniére générale ; d’autre part, un acte religieux, qui
place ’accord sous la protection des dicux. Il faut ensuite, faire la part entrc les deux
types d’actes qui engagent le plus solennellement la foi: la « promesse » avec

dextrerum iunctio ¢t le serment, »

La fides guide le comportement du guerrier qui doit combattre loyalement, sans piége
ni trahison. Lorsqu’un ennemi se rend, on accepte sa soumission parce que la fides 'exige.
Les sénateurs sont tenus par la fides dans leur role auprés du peuple, notamment dans leur role
de protection du peuple. Bref, la fides intervient, méme en domaine laic, serait-on tenté de
dire. Cependant il faut bien noter qu’il n’y a pas & proprement parler de laicité de 1’état ou de
I’armée chez les romains. Ces obligations morales viennent des rhores; elles aussi impliquées
en religion, tout simplement parce que la société romaine n’est pas concevable sans religion.
Mais il existe un cadre ot la fides prend un sens plus restreint.

« Fides peut désigner une « promesse » seulement verbale. Mais la « foi » est
plus spécifiquement engagée lorsquw’il y a dextrarum iunctio. 1l existe un lien
privilégié entre fides et dextra. Plusieurs savants I’ont noté avant nous. Mais quelle
est 1a valeur religicuse de cet acte 7 Valeur certaine, puisque la main droite a une
fonction rituelle privilégiée dans le culte méme de la déesse Fides. Nous avons
systématiquement confronté les emplois de dextra, les représentations figurées des
mains jointes et ’engagement de la foi. Nous en concluons que fidem dare peut
désigner un serment en bonne ¢t due forme, mais aussi, souvent, une simple
promesse avee engagement de Ia main droite (dextram dare) fréquemment sous une
forme réciproque (foedus). »*

Cette habitude n’est pas celle des grecs, et il faut le noter, méme si le serment opKog
existait au sein de leur sociéte.
Ressort des remarques précédentes I’importance de la « loyauté ». Lorsque deux partenaires
sont socialement inégaux, la fides touche alors a I’idée d’accueil et de protection, Pour deux
partenaires socialement égaux, on peut parler véritablement d’accord, de foedus. 1i s’agit alors
de la foi jurée, celle que I’on rencontre dans le mariage, ’amiti¢ ou I"hospitalité. Cicéron dans
De Officium ITI, 111, souligne ce rapport étroit entre fides et ius iurandum ;. « Nullum ...
winculum ad adstringendam fidem iure iurando maiores artius esse volerunt. »

4 Idem 11
42 idem 11B
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Intéressant est le cas du magistrat qui lors de son entrée en fonction, place la fides, la
confiance qu’il a regue,sous la protection des dieux ; c’est un engagement aupres du peuple
dont le magistrat se énd' responsable devant les dieux. C’est alors qu’intervient la déesse
fides, préposée a remplir ce rdle de juge, ceux-ci étant trop importants pour étre ainsi
directement impliqués dans la vie des hommes.

« Fides présente trois attributions nettes : elle veille 4 Ia Bonne Foi, foi jurée ¢t
foi promise surtout — aux foedera de toute espéce conclufpar la dextra qui lui est
consacrée — ainsi qu’au secret des paroles confiées dans 1’ombre ; elle préside tout
particuliérement au respect des traités internationaux, et entretient des liens
privilégiés avec les féciaux. Fides est aussi la déesse de la Confiance. A ceux qui
’honorent, elle donne le « crédit » ; 3 ses contempteurs, clle inflige la perte de toute
confiance auprés d’autrui. Elle garantit enfin la Protection loyale que les puissants
doivent aux malheurenx suppliants, »*

En cas de parjure, elle était 13 pour que le traiire soit exposé a I’anéantissement par les
forces célestes, croyance sans doute héritée du fond indo-européen. Il est vrai que Jupiter
protége aussi les foedera et le culte célébré par les flamines Majeures mettant en scéne le rie’E/
de dextram iunctio s’adresse d’abord a Jupiter. Cependant la religion romaine ne pratique
guére les doublets ; il faut donc bien penser que Fides est une hypostase d’un aspect de
Jupiter ; divinité mineure, directement en contact avec les humains, intermédiaires. Tout
comme Mitra et Fides, les autres divinités sont elles aussi mineures. Dans les doctrines de
I’hermétisme — Asclépios — le monde est sujet aux changements imprévisibles livrés aux
caprices des forces incorporelles, des Océans, situés « entre le cercle extréme de 'univers et
le cercle zodiacal » et la Providence, la Nécessité et la Fatalité. Le monde comme le destin
individuel est soumis aux influences de ces entités qui ne sont ni matiére ni divin. Les trois
derniéres sont curieusement mélées et enchevétrées : tantdt pronoia et ananké sont sur le
méme plan, tantdt la puissance de la pronoia semble primer, comme si ananké et heimarméné
composaient les puissances du logos divin qu’est la pronoia. Ananké et heimarméne sont
tantot assimilées, tantdt ananké prime sur "heimarméné ; celle-ci passant au troisiéme rang
est alors au service des deux premiéres.

Dans la Bhagavad-Gité, les guerriers sont des réincarnations divines puisqu’en réalité
la guerre qui a lieu dans le Mahabharata oppose deux armées de dieux pour le contréle du
monde et son salin/dans le cas ou les dieux bons obtiendraient victoire. Les dieux souverains
védiques, Mitra, Varuna, Dbarma, Aryaman, Bhaga passent au second plan et sont remplacés
par Indra, Visnu et shiva. On les retrouve cependant dans le patronnage des héros guerriers,
notamment Yudhisthira, Vidura et Dhrtarastra. Yudhisthira est I'incarnation de Mitra, Vidura
celle d’ Aryaman, et Dhrtarastra celle de Bhaga. Vidura et Dhrtaréstra sont les deux fréres de
Pandu, le bléme ; ce dernier doit son nom a I'horreur qu’éprouva sa meére en s’unissant avec
son pére. Les deux fréres de Pandu, quant 3 eux, I’un, Dhrtarstra, est né aveugle parce que sa
mére a fermé les yeux en voyant la laideur de son partenaire, I"autre, Vidura, nait d’une
confusion, puisque la reine désirant échapper a une nouvelle étreinte du roi envoie 4 sa place
une esclave. Remontant & présent au chant XV du Mahabhirata : Yudhisthira est amené a
régner auprés de Vidura et Dhrtardstra. Cette cohabitation est parfaitement harmonieuse, et les
rbles sont répartis dans le sens de la collaboration qui existait entre Bhaga, Aryaman et Mitra.
Sans entrer dans les détails, Yudhisthira se charge des décisions et des distributions de
largesse ; Vidura lui s’occupe de la moralité, mais il est aussi celui qui tout au long de
I’épopée se montre préoccupé par la cohésion de la famille kulu et des diverses alliances.

B Fides : étude sémantique et religicuse depuis les origines jusqu'a I'époque augusiéenne,
Gérard Freyburger, article paru IL, xxxvi 1984, pp.70-73, au sujet du livre du méme titre
Paris, Les Belles Lettres ;, /1I- La déesse Fides
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Quant & Dhrtaréistra, frappé de cécité, il est incarnation de Bhaga, dieu de la fatalité, du
destin aveugle :

« Il n’a pas 3 prendre des décisions administratives au jour le jour, ni a faire des
distributions de biens. Il est revanche promu a un rdle qui le dépasse, I'écrase, et
donne tout son sens A son infirmité congénitale : il est A 1a fois victime, le doctrinaire
et 'agent d’un destin en apparence aussi aveugle que lui. C’est par son action et ses
discours que le Mahdbhirata recoit cette apparence si frappante d’ « épopée de la
fatalité ».**

Notons bien que Bhaga est cette divinité aveugle, le destin, la fortune qui frappe 1a ot
on ne I"attend pas. C’est en ce sens que on peut la rapprocher de Fortuna, déesse représentée
souvent avec les yeux bandés, Cette représentation est due cependant a une assimilation de
tardive de la déesse romaine & la grecque Tyché. Jacqueline Champeaux conclue d’ailleurs
son article sur Fortuna de cette maniere :

« La telation du Romain 2 la déesse Fortuna, encore au temps des guerres
puniques et jusque vers le milieu du Ife siécle, est de 1'ordre de la pax deum plutdt
que de Vinvidia deorum. »¥

Tyché est bel et bien une déesse & deux faces, aveugle, mais pas tant que ¢a puisque
les sorts quelle jette sont attribués de fagon réguliére dans le bien comme dans le mal;
Fortuna de son cdté est une déesse bonne, et ¢’est son contraire qui est mauvais

«(...) I'image qui I’emporte est celle d’une déesse beaucoup plus bienfaisante
que funeste. Au contraire de la Tyche grecque et de la vox media qu’est l¢ substantif
oy, dont les applications se partagent également, avec une redoutable
ambivalence, entre I’'svtugua et la votwylo, qui peut rendre 'homme également et,
semble-t-il, indifféremment, svtvgg et Svotuyig, forfuna et ses dérives, fortunare,
fortunatus, sont de signe exclusivement positif, n’exprimant que la « faveur » et le
« bonheur ». *

Par ailleurs, Tyché est ’abstraction divinisée d’un substantif tandis que dans le cas de
Fortuna, il faut envisager le cas contraire :

« C’est au contraire, le processus inverse qu’il convient d’envisager : les deux
sens fondamentaux de forfuna, « faveur » divine et « destinée », sont issus, par
métonymie, du nom de la déesse, qui marque de son empreinte religicuse toute la
famille de mots qui tire d’clle son origine. La valeur sacrée primitive, restée intacte,
du verbe forfunare qui ne désignera jamais qu’une action spécifiquement divine, en
est le meilleur témoignage , ainsi que, si laicis¢ qu’ils soient des les premiers textes
littéraires, celle qu’on peut encore percevoir dans le substantif forfuna et dans ses
dérivés, fortunatus, infortunium, a travers leur emploi les plus formulaires.

()

Mais, en attribuant aux homme cetie « faveur » des dieux qui, détachée de sa source
religieuse, deviendra la « chance », puis se dégradera en « sort » tantdt bon, tantot
mauvais, et en leur conférant leur imparfaite « destinée », ¢lie n’agissait, a ses
origines, qu’an nom de la collectivité des dieux et des décsses, médiatrice entre leur
volonté supréme et les humbles mortels. »

M p. 162, Mythe et Epopée, L idéologie des trois fonctions dans les épopées des peuples indo-
européens, G. Dumézil, Bibliothéque des sciences humaines, NRF, ed. Gallimard, 1968,

45 « Fortuna » et le vocabulaire de la famille de « Fortuna » chez Plaute et Térence,
Jacqueline Champeaux, Revue Philologique, LVI, 1982, pp.57-71.

* Idem p. 70-71
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¢) Phomme donne un nom a son_étre au monde.

Ces questions restent toujours sans réponse, et d’autant moins lorsqu’elles concernent
’homme archaique, sa pensée et sa conscience. Nous nous sommes cependant penchés sur le
cas du verbe « &tre » qui pourrait peut-étre nous révéler une certaine idée de la fagon dont
« I’8tre-1a » de ’homme était expriméfet donc congugcompriséPour commencer, nous avons
tentés de comprendre et de résumer 1'idée de Kenneth Schields développée dans son article
Speculations concerning the indo-european roots *es-.

11 a pour but d’établir un lien entre la racine *es- et les démonstratifs tels que :

Osque es-idum, ombrien es-fo, vieil irlandais é(he) vicil islandais er, avestiqued, et as, sanskrit dat.sg masc.-neut.
asmdi, abl.sg. masc.-neut. asmat, loc.sg.masc.-neut asmin ; avestique dat.sg.masc.-neut ahmdi, abl.sg, masc.-neut
ahmdt, loc.sg.masc.-neut ahmi ; ombrien dat.sg.masc.-neut esmei, loc.sg.masc.-neut esme ; gotique dat.sg.masc.-
neut imma ;

11 explique ensuite qu’une désinence zéro aurait précédé la désinence —s du nominatif,
simplement parce que le pronom *es aurait été interprété *e-s- et que sur la base de ce e- ont
été construites les autres désinences, par exemple :
nom.acc.sg.neut *ed-

Ombrien nom.acc.sg.neut ers-e, latin ed- dans ecce ecquis, vieil irlandais nom.acc.sg.neut ed ;

gen,.sg.masc.neut *esio, “eso, fem. *esids, *esds : _

sanskrit gensgmascneut. asya, fem.asyds; avestique gen.sgmascneut ahe, fem. anha; gotique
gen.sg.masc.neut., is, fem izés ...

Nous trouvons ce méme e- a I’accusatif :
Latin archaique acc.sg.masc.em ; sanskrit acc.sg.masc.im-am)

Le vieux pronom *esm- est alors réinterprété comme *e+sm, *sm- devenant fort
productif en tant que marqueur de la déclinaison pronominale.

Sanskrit dat.sg.masc.neut fasmdi, vieux prussien dat.sg.masc.neut stesmu, sanskrit abl.sg.masc.neut tasmdt ,
avestique abl.sg.masc.neut aélahamdt, sanskrit loc.sg.masc.neut tasmin, avestique, loc.sg.masc.neut aétahmi.

Kenneth passe ensuite & une racine *i- plus récente et ayant selon lui grandement
influencé le pronom démonstratif indo-européen.
Latin nom.sg.masc.is, nom.acc.sgneut id, oOsque nOmM.Sg.MAasc.iz-ic, nom.acc.sgneut id-ic, gotique
nom.sg.masc.is, acc.sg.masc. in-g, nom.acc.sg.neut it-a ;, sanskrit acc.sg.masc. im-am, nom.acc.sg.neut id-am
lithuanien nom.sg.masc,jis, nom.sg, fem.ji

La particule *i- porterait avec elle les valeurs de « ici et maintenant », 1’adjonction d
cette particule s’explique par la tendance générale des démonstratifs a perdre de leur valeur au
cours de leur usage ; ils viennent donc & étre renforcés par ce type de particule.
1l tente ensuite d’établir un rapport étroit entre le fait d’une part que le verbe étre copule est
fréquemment élidé, et que d’autre part, il est copule dans le cadre de phrases ou le sujet est &
la troisiéme personne. Autrement dit, il y aurait un lien entre le caractére non obligatoire du
verbe dans certaines phrases et le fait que ces phrases soient bien souvent a la troisiéme
personne,

1l souligne que la désinence de la troisiéme personne est zéro comme un fait ancien de
I’indo-européen et cite a ’appui Watkins.

« The fundamental role of the 3 sg. Is that of ‘pure’ predication, divorced from
the implications of ‘personality’ (personalness) and subjectivity, which Benveniste
has shown are the basic correlations. In the system of oppositions which distinguish
the ‘persons’ in the verb, the 3sg. Is the non-marked, negatively characterized form
par excellence ...”

*es- est alors un pronom utilisé dans les phrases & la troisieme personne et sa forme est
généralisée aux autres personnes. C’est ce que Kenneth se proposait de démontrer :
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« This paper explores the possibility that the LE. verbal root *es- may derive
etymologically from an exclusively pronominal source. »

Un des points intéressants de cette hypothese est, comme le souligne Kenneth, qu’elle
expliquerait pourquoi la formation verbale dérivant de *es- n’apparait originellement que
dans 1a formation du présent. Puis peu 4 peu seulement et par analogie avec *bheu-, *es-
devient un verbe a part entiere.

J. Klowski, dans son article Kahn, The verb « be » in ancient greek, s’attarde aussi sur

le lien qui existe entre étre, comme copule et pourtant lié & ce deictique *is- «ici et
maintenant ».
Pour lui, la problématique se pose en ces termes : pourquoi une construction copulative est-
elle possible avec le génitif possessif, pourquoi elle ne I’est pas lorsqu’il s’agit du datif ? pour
fui, la copule n’est possible que lorsque le complément est, du point de vue du sens, un locatif
ou paralocatif.

En réalité, Klowsky dans son article critique la position de Kahn qui s’éloigne de la
thése ancienne selon laquelle givon +attribut sont copulatifs car €tre seul n’a pas de propre
signification. Tl élargit la conception de copule pour y faire entrer la construction locative au
lieu de partir d’elle.

Kahn propose trois significations originelles de sivou : éfre v, étre ainsi, étre le cas.
Nous trouverions la premiére dans I’affirmation, or « ¢’est vrai » se dit gott TovTa, Soit « cest
cela ». Le verbe seul ne signifie pas « étre vrai ». De la méme fagon, on trouve ewot + oLTO.
Enfin, nous trouvons to govra dans ’Iliade, mais comme chose et comportement sont liés
dans la conception grecque, « étre le cas » n’est pas non plus un des sens de ewvat.

Kahn se place dans fa perspective de la grammaire transformationnelie pour laquelle le
sens dépend de la structure syntaxique, mais il ne parvient toujours pas 4 trouver le sens de
cwvor. Pourtant I’ceuvre de Kahn continue d’affirmer un lien entre les différentes significations
de ewor toutes regroupées, comme copule, signification existentielle et
affirmation/confirmation. Mais il doit reconnaitre que ce troisiéme sens n’apparait pas avant
Parménide. Ces trois significations ont été mises ensemble sous le verbe s et cela n’est
certainement pas un hasard. L’aspect statique, que 'on retrouve dans /5t6; $tand” est bien
commun aux trois, mais la copule comme signification centrale n’explique pas I’aspect
statique. Voila pourquoi Klowsky propose lui de partir de la signification locative.

{ Selon Ebeling, la signification de givon serait, avant méme la notion de vivre, « étre 13 », se

trouver 1a ». Cest & partir de 13 que s’est développéla signification essentielle. La copule n’a
aucune signification, elle ne prend de sens que dans la syntaxe.

Que pouvons-nous tirer de ces deux articles sinon qu’une certaine idée de I’étre était lice a
celle d’étre ici et présent. L’autre, peut-étre représentée par la racine*bheu- laissait sans doute
la possibilité d’exprimer ce qui était mais n’était pas visible,
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Conclusion

*bheu-, *ger-, *gen- sont trois racines indo-européennes signifiant entre autres
« devenir » ; on ne peut cependant les considérer comme synonymes puisqu’elles ne donnent
pas lieu au méme développement sémantique, ce qui montre que dés le depart, elles ne
recoupaient pas exactement la méme compréhension du « devenir ». En effet, *bheu- signifie
aussi « engendrer, croitre» mais est employé aussi lorsqu’il s’agit de production
intellectuelle. *ger- ne signifie pas « engendrer », mais « devenir, croitre » d’ou « vieillir » ;
comme nous 1’avons déja noté, *ger- ne prend donc pas en compte le début du procés mais sa
réalisation méme. En regard de ces deux racines, *gen- est employé pour désigner la
production physique comme intellectuelle, mais porte avec elle aussi de fagon trés forte la
marque du début du procés. Autrement dit, lorsque I'on pense *gen- « engendrer », il faut
entendre création/production, ainsi que croissance/devenir.

C’est dans ce cadre qu’il faut replacer ce que 1’on entendait par identité : son principe
est & comprendre en fonction de la création/production et de la croissance/devenir. L’identité
d’un individu prend en compte ces quatre aspects et se trouve elle-méme englobée dans un
cadre plus grand, la famille, servant de référent. Il s’agit aussi bien de la production et de la
croissance d’un individu que de celles de sa famille. Autrement dit, les deux destins sont
interdépendants, ou plutdt, il n’y a pas de place pour I'individu absolu, il n’est qu’un élément
relatif & Pensemble : la famille. Son identité est donc renforcée d’un troisiéme aspect : la
fonction de P'individu au sein de la famille sans laquelle il n’a pas d’identité. On peut ainsi
expliquer I’appartenance de termes désignant les membres de la belle-famille a I’ensemble du
vocabulaire représentant la racine *gen- dans les langues indo-européennes.

*gen- rassemble les notions de devenir, d’évolution, de croissance et de changement
comme celles de transmission, conservation, hérédité. C’est pour ces raisons qu’elle est avant
tout la racine de la famille.

La nature de départ, les données originelles conditionnent I’évolution et donc
détermine la fonction. L’interaction de la nature et de la fonction constitue Iidentité d’un
individu. La fonction procréatrice de tous permet le renouvellement de la nature 4 travers
laquelle se transmet Iidentité d’un individu. Celle-ci est donc toujours inscrite dans une
histoire passée, héritée et dans une fonction & venir, ceci dans le but de constituer un corps
familial 1égitime, puis un corps social.
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Au sein de la communauté humaine, un homme se définit par sa fonction et son
appartenance au groupe. Au milieu du monde, il obéit a un autre principe de reconnaissance :
il ne considére plus sa fonction, mais semble davantage attentif & définir les choses qui
’entourent et lui-méme en retour, davantage selon leur essence que selon leur fonction.

Si nous nous sommes longtemps attardés au sujet de la femme indo-européenne en
particulier, c’est parce qu’il nous a paru important de montrer I'influence du principe
discriminatoire dans la dénomination des choses, et avant cela dans la conception du monde,
’appréhension du réel. Dans les mythes et légendes aussi bien que dans certaines données
lexicales, la femme est avant tout qutre que ’homme. Nous pourrions considérer que, dans
son désir de se rapprocher de dieu, I’homme aurait fagonné les dichotomies suivantes comme
il aurait construit un escalier :

Ciel/terre
Dieuw/homme
Dieu /Homme/nature
Homme :nature
Homme/femme

Gréce & cela, il crée un &tre humain plus loin de dieu qu’il ne I’est lui-méme : la
femme. En effet, la femme peut étre considérée comme plus proche de la nature dans la
mesure ou elle en subit davantage I’empire : les cycles et tout ce que I*histoire de ’humanité
lui a 1égué depuis que "homme et la femme existent — & tort ou a raison, cela n’est pas notre
propos, puisque nous examinons non le monde réel, mais le monde créé par ’homme - a
savoir : I’humide, le mystére, le secret, la sorcellerie, la magie, I’énigme ... De par son renvoi
a ses éléments, la femme est assimilée a la nature dans ce qu’elle a de plus revéche a la raison,
de plus capricieux et inexplicable. C’est pourtant aussi le creuset de la reproduction humaine
comme la nature en est la nourriciére.

A ce stade nous pouvons croire que le monde créé par I'homme est fait de
convergences et de divergences : il fonctionne par repérage analogiques et discriminatoires.
Ce qu’il tire de ses remarques est habilement classé et rangé dans le langage, dans la langue
comme autant de concepts et d’objets réels percus sous divers angles, mais toujours des
angles humains.

La difficulté qu’il rencontre a vouloir se comprendre dans le monde est illusoirement
résolu par le pouvoir du langage: la prétention objective sous-tend le langage (par un
découpage du monde et donc une approche, une compréhension de celui-ci de fagon
syntaxique, grammaticale, casuelle et fonctionnant grice a I’analogie) et vice versa:
Iutilisation d’un tel langage systématique tend & faire penser que nous pouvons expliquer le
monde comme une grammaire apte a étre étudiée, développée, commentée, glosée, utilisée ...
mais en appelant ce genre de découverte : mise 4 nue d’un mystére de la nature, progression
de la connaissance humaine du monde, nous tombons immanquablement dans le mirage du
langage. Nous oublions que nous ignorons I’auteur et le pourquoi de cette « grammaire » que
nous croyons lire & livre ouvert. Le mélange d’une recherche provenant d’une perception
inexacte, approximative, délétére, superficielle et lacunaire du réel et de la croyance qui
consiste 3 penser qu’un objet dont on connait le nom, que I’on manipule dans une phrase est
un objet connu, ou du moins, cerné, pergu dans ses possibles inconnues, contribue & nous
éloigner ( mais comment le savoir lorsque notre « progression» se fait dans I’ignorance
totale) d’une compréhension compléte du monde, une adéquation compulsive a son
fonctionnement.
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Sous couvert de terminologies abstraites et d’exigence scientifique, nous nous noyons
encore dans un mythe, une histoire incontrolable peut-€tre mais observable — du moins le
croyons-nous — dans laquelle nous sommes embarqués sans responsabilité ni mérite
personnels. Reste & étudier en toute lucidité la teneur et la profondeur de notre mythologie
actuelle & I'aide de ce que nous pouvons connaitre, grice & des disciplines telles que
Iethnologie, I’archéologie, 1’anthropologie, la neurologie, la paléo-linguistique ... parce que
de telles étudesde permettent le recul nécessaire pour ne pas replonger dans Pillusion d’une
quéte de la vérité — ainBew -, garder en téte I’étendue elle-méme inconnue de I'inconnu —
Anon -, et grice A cette position modeste, demeurer dans le vrai ... ?
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