Mélanges d'histoire des religions
Henri Hubert
Lu avec liregratuitement.com, la bibliothèque des livres libres et gratuits.
ES AE TR AUX
Les
ne,
mn À
PRÉFACE
Nous réimprimons dans ce volume trois de nos travaux. Le premier seul a paru sous nos deux noms réunis!. En raison de circonstances particulières. les: deux autres ne portent qu’une seule signature?. Tous les trois sont néanmoins le fruit d’une même collaboration.
Bien que ces trois mémoires traitent de sujets forts Pie rents, ils ont leur unité. Un certain nombre d'idées directrices les dominent. Dès maintenant nous devons montrer comment s'enchaînént les travaux que nous avons publiés et dans quelle mesure ils contribuent à l'exécution de notre plan. En même temps nous répondrons à quelques-unes
des objections qui nous ont été adressées.
LE SACRIFICE
La première question que nous eûmes à nous poser en commun concernait le sacrifice. ;
45 HE. Hubert et M. Mauss, Essai sur la Siure et la fonction sociale du sacrifice, .Année sociologique, t. If, 1899, p. 29-138
2. M. Mauss, L'origine des pouvoirs magiques dans les sociétés austra- = Liennes, étude analytique et critique de documents ethnographiques, Ecole pratique des Hautes Etudes, Section des Sciences religieuses, Paris, 4904. p. 4-55. — H. Hubert, Etude sommaire de la représentation du temps dans la religion et dans la magie, Ecole pratique des Hautes _ Etudes, Section des Sciences rehgieuses, Paris, 1905, p. 1-39.
‘ dans les autres mémoires et dans cette préface.
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Le problème de ses origines était magistralement traité
‘dans la Religion of Semites de Robertson Smith‘. D'autre
part, M. Frazer ? avait attiré l'attention sur ces intéressants
personnages, à la fois rois, prêtres et dieux, qui figurent
dans tant de religions et dont la mort ou le meurtre périodique est un véritable sacrifice, de l'espèce que nous appelons sacrifice du dieu. Le Golden Bough nous expliquait la: nature et la fonction de ces personnages dont il décrivait une imposante collection. Mais les théories de ces auteurs nous paraissaient soulever de graves objections et, d'ail-
leurs, les recherches que nous avions entreprises, sur la
prièreet sur les mythes, nous amenaient à nous poser directement la question.
Les recueils de prières les plus considérables dont nous disposions, Psaumes * et Vedas* tout particulièrement, sont formés de prières normalement attachées à des sacrifices. Il y a plus : le principe de toute prière est l’efficacité recon-
nue au mot. Or, l'efficacité du mot nous paraissait alors si
étroitement dépendante de celle du‘rite manuel que, à tort
_ il est vrai, nous avions peine à concevoir des prières qui ne
fussent point sacrificielles. En tous cas, pour isoler la part d'efficacité qui revient au rite oral dans un rite complexe, il nous fallait analyser celle ‘du rite manuel. Des sacrifices, comme ceux de l'Inde et d'Israël, longuement décrits et
commentés par ceux-là même qui les pratiquaient, se prê- .
1. Robertson Smith, Religion of Semites, Burnelt Lectures, 4e édition 1890, 2e édition 1894. Ù
2.2G: Frazer, Golden Bough, 1r édition, 1890 (seule citée dans le mémoire sur le Sacrifice, publié plus loin); 2 édition, 1900, seule citée
3. Nous donnons plus loin (Sacrifice, p. 46, n. 1) quelques réfé :
rences qui rénseignent sur le rattachement des psaumes rituels au culte du templo.
4. Sur les Vedas, considérés comme recueils des hymnes et formules du sacrifice, voy. plus loin p. 8, n. 1. Cf. Weber Vorlesungen über Indische Literaturgeschichte, p. 9 : c’est à la suite de ce savant qui n'a
progressivement cessé de considérer les Védas, le Rg Veda en parti-
culier, comme des recueils de mythes mis en vers.
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Ar étude des mythes nous amenait aussi à celle du sacri-
# Pres Nous répugnions à voir dans ceux-ci des maladies du
langage ou des fantaisies déréglées de l'imagination indivi- ‘duelle. Nous nous méfiions également des naturistes, qui
voient partout des symboles, et des animistes, qui voient _ partout des rêves. Les mythes nous paraissaient avoir une _ valeur pratique ; ils sont empreints de véracité, de certi- _tude, de constance. Nous pressentions la logique de leur Ée agencement et la nécessité de leurs thèmes. Or, en règle 2 _ générale, ils sont commémorés dramatiquement dans des 2x
_ fêtes, où la présence de leurs acteurs divins est une pré- _sence réelle; dans nombre de mythes, où les dieux meurent
> pour renaître, se suicident, se combattent, sont tués par
_ leurs proches parents, qui se distinguent à peine d’eux- _ mêmes, sont alternativement victimes et sacrificateurs, _ l'histoire divine HN ARE quelquefois expressément, à
Fes raisons qui de imposé ces thèmes sacrificiels à l'ima- :
gination religieuse. Prenant sur le fait la formation d’un _. thème mythique nous faisions un pas vers l'explication _ générale des mythes. | | L. enin l'étude - RHpuAnse, des (nee PR et des
une du rite. En effet, le PE n’est pas fait seulement pages et d'idées, le rite de gestes volontaires, dépendants des idées, mais, de part et d'autre, figurent des élé- _ ments identiques; ce soni les sentiments nombreux et forts qui se jouent dans les sacrifices. L'analyse d'exemples bien nos PS UUDE -nous, montrer à Fe fois les causes,
ie uient tout particulièrement à la recherche du métanisme
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Nous avons indiqué dans l'introduction de notre Essai. sur le sacrifice de quelle façon notre théorie se rattache à celle de Robertson Smith. Tout ce qu'il a dit du sacré, du « tabou, du pur et de l’impur, nous l'avons mis à profit. Mais
nous avons repoussé son explication généalogique des sacrifices. Il les faisait, comme on sait, dériver tous-de la com-
munion totémique, c'est-à-dire d’une sorte de sacrement où |
les membres d’un clan totémique communient entre eux et
avec leur totem en mangeant ce dernier: tels lés Arabes de
Saint Nil mettant en pièces et dévorant le chameau. A pre-
mière vue, nous observions que le sacrifice ne se pratiquait que là où le totémisme n'existait pas ou n'existait plus,
Nous estimions donc hasardeux d'établir un lien de cause
à effet entre des phénomènes que nous ne trouvions jamais
associés. .
Nous devons aujourd'hui apporter quelques rectifications à ce que nous avons écrit alors du totémisme et du sacre-
ment totémique. Les réserves que nous avons formulées à
cet égard n’ont rien de commun avec l'horreur que ce mot a
-éveillée chez certains esprits?. Nous ne connaissions en 1898, de totémisme véritable qu’en Australie et dans l'Amérique
du Nord. Depuis lors, les ethnographes ont multiplié les
preuves de son existence et les raisons de croire à sa géné-
ralité. e
Rob. Smith, Religion of Semiles, p. 281 sq. 338 sq
2. J. Toutain, L'Histoire des religions et le Totémisme, à propos d'un
livre récent, Revue de l'Histoire des Religions, 1908, t. LVII, p- 331. Le À
livre récent est celui de M. Renél, Cultes militaires de Rome : Les Enseignes, 1903. M. Toutain le rajeunit en l’appariant aux volumes de mélanges, publiés par M. S. Reinach, sous le titre de Cultes, Mythes! et Religions, à partir de 1905. M. Toulain (p. 350) fait son prolit, sinon des réserves dont nous par:ons ici, du moins de celles que l’un de nous a faites ailleurs dans l'Année sociologique (t. LV, p- 164). Nous les avons plusieurs fois répétées (Année sociologique, t. VII, p. 25%; t. 1X;
p.248, Nole sur la nomenclature dès phénomènes religieux). IL semble | cependant vouloir nous opposer à nous-méme,*ou plus exactement à
notre maitre, M. Durkheira.
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De plus, depuis 1898, on a signalé des exemples de ces
sacrements totémiques reconstitués par Robertson Smith,
et dont il avait supposé la pratique régulière, par une hypo-
thèse aussi géniale que faiblement fondée. A vrai dire, ils se rencontrent seulement dans les cérémonies totémiques, les intichiuma, de quelques tribus de l'Australie centrale ;
constatés chez les Arunta *, ils manquent déja chez la plu-
part de léurs voisins. Nous sommes donc loin d’avoir la.
preuve de l’universalité de ces rites dans le totémisme.
Nous ne sommes pas sûrs qu'ils soient essentiels au totémisme même et non pas des produits locaux de son évolu-
tion. Remarquons en outre que sacrement totémique ne
veut pas dire sacrifice. Dans la communion totémique il y
à bien consommation d’un aliment sacré, mais il y manque des caractéristiques essentielles du sacrifice : l’oblation, l'attribution ® à des êtres sacrés. Dans le sacrement totémique le plus complet qui ait été observé chez les Arunta, on ne voit pas le mécanisme entier du sacrifice.
On nous parle, il est vrai, de sacrifices totémiques, mais sans en citer d'exemples topiques. M. Frazer ne nous en propose plus qu’un‘: le sacrifice des tortues dans le pueblo de Zuñi. Nous pouvons en donner une description plus
exacte que celle qu’il reproduisait*. C’est un des épisodes
4. Nous conservons ce mot, bien que sa signification ne soit encore rien moins que certaine. Cf. Strehlow, Die Aranda- uud Loritja te 16 Hs und Legenden. Verüfftl, Vélkermuseum, Francfort,'t. 1), p.4, 1.5
2. Spencer et Gillen, Native Tribes of Central Australia, 1898. 1 Id., Nor-
ihern Tribes of Central Australia, 1904. Cf. Nr La t. IE,
p. 208, 245 ; t. VII, p. 248.
3. À moins qu’on ne considère comme en tenant lieu la présentation de l'animal tué, de la graine concassée, etc, faite par les autres clans au clan dont c'est le totem et qui donne expressément la permission d'en consommer. Les premiers joueraient le rôle de sacrifiants, les autres celui de dieux. Mais, dans cctte sorte de culte rendu par l'homme à phone, à quelle distance sommes-nous du sacrifice !
4. J.-G. Fräzer, Gold Bough, IT, 2 édition, p. 374. M. Frazer en don-
fi quatre dans la première édition.
. M. Frazer avait reproduit un récit de Gushing, My Adventures in Zur, The Century: Lustr ated Magazine, 1883, p. 45 sq. Celui-ci, n'avait
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de la fête des Korkokshi, c’est-à-dire de l’une des confréries
. de masques qui personnifient les dieuxpendant les grandes
fêtes générales du solstice d'été’ Les Korkôkshi visitent : le « lac des dieux »; au fond de ce lac, les tortues habitent avec les dieux. Elles sont les « autres nous-mêmes » des Korkokshi; ce sont les propres paroles pronôncées par le maître de la confrérie à l'ouverture de la chasse que leur. font les Korkokshi?. Quand les tortues sont prises on les frappe tout doucement jusqu’à ce qu’elles veuillent bien sortir la tête. Alors on les pend par le cou. On les porte ainsi pendues les premiers. jours. Les jours suivants, la fête se
continue dans un des temples souterrains du pueblo*, où
chaque Korkokshi doit venir danser à son tour. On à préparé des pots, un par tortue; chaque prêtre a son pot et
sa tortue; les pots sont rangés aux places où doivent :
s'asseoir les prêtres après leur danse. Tant que le prêtré n’est pas arrivé les tortues sont chacune dehors, devaht son pot. Dès qu'un prêtre entre pour danser, on fait rentrer sa
tortue. Ce rite montre que l’animal est le remplaçant de
l'homme. La fête finie, les Korkokshi emportent leurs tor-
tues chez eux, et les pendent pendant une nuit aux poutres
du plafond. Le lendemain, on les fait cuire. La chair a des vertus curatives. On en offre toujours une partie au « Conseil des Dieux », en la portant à la rivière C’est donc bien un sacrifice. | DE Seulement ce n’est pas un sacrifice totémique. Nous savons que les Korkokshi sont les dieux qui représentent les ancêtres de tout Zuñi et qu'ils sont en même temps les
assisté qu'aux cérémonies pratiquées envers Ja Lortue lorsque, à la fin de la fête. on la ramène à la maison.
1. La description qui suit est résumée de Mrs. Stevenson, The Zuñi Indians, 234 Annal Report of the Bureau of American Ethnology,"p. 156 sŒ.
Ibid. p
4. C'est à ce moment que se place le récit si vivant de Cushing, cité Re var M. Frazer, p. 150.
. Stevenson, loc. cit., p. 160. 161. n a
PRÉFACE SR vit doubles de tous les vivants. Or les ancêtres habitant les eaux soulerraines sont également les dieux de la pluie; les tortues, qui les incarnent, sont des animaux de la pluie. Ce ne sont pas des totems!. Elles ne sont pas le totem de la confrérie des Korkokshi, qui n’en a pas; cette confrérie se recrute dans tous les clans indifféremment à à l'opposé des confréries totémiques qui se recrutent dans des clans déterminés. Les tortues ne sont pas davantage l’un des dix-neuf totems de Zuñi. L'histoire des totems de Zuñi qui nous est merveilleusement connue, dans chacune de leurs segnrenta- _tions?, ne permet même pas de supposer que la tortue soit un totem préhistorique ou étranger. À moins de soutenir que la tortue soit un totem exclusivementtribalet funéraire, ce qui, dans le cas présent, n'aurait ni sens, ni raison, le
sacrifice de la tortue n’est autre chose qu’un sacrifice du - _ culte des ancêtres, et un sacrifice du culte de la pluie.
Cet exemple, pris chez le peuple où le totémisme a reçu
son plus parfait développement, moutre. qu’il ne faut pas
parler du totémisme à la légère. N'est pas totémisme tout .ce qui paraît l'être. Les tortues, dans lesquelles s’incarnent
des ancêtres et des doubles, ressemblent sans doute à des .
animaux totémiques ; la consommation de la chair de la tortue est tout à fait comparable à une communion totémique, les formes rituelles et le fonds des idées sont ceux du totémisme. Et pourtant tout ce culte appartient à deux
… autres types de religion, et plus spécialement au culte des dieux de Ia nature auxquels il est Pre qu'on offre des:
sacrifices.
Mais chez ces mêmes Indiens de Zuñi, nous avons trouvé
un sacrifice dont on pourra dire qu'il est totémique, C’est
1. Quoi qu’ en ait écrit Bourke à M. Frazer, Golden Bough, 2° édition, AE, D370%0. 2
2. Sur l'histoire des us Zuñi,, deux clans primaires {dev enus deux phratries, puis quatre clans, puis six, puis dix-huit (dix- neuf avec le clan ‘du milieu), voy. Durkheim et Mauss, Essai sur quelques formes primiiives de classification, p. 40, sq. Les documents récents de Mrs. Stevenson confivment, au delà de nos espérances, loutes nos hypothèses
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celui des daims! pratiqué par la confrérie des chasseurs, à laquelle le clan du daim fournit un certain nombre de ses
prêtres *. Celle ci est une des quatre confréries primaires
qui remplacent les quatre clans de la deuxième division “du pueblo de Zuñi*. Cette confrérie correspond donc à un | clan et son culte à un culte de clan. Les prêtres qui la composent sont les gardiens des « semences du gibier », comme ceux des cultes agraires sont « gardiens des semences du maïs * ». Les clans ont donc à Zuñi, au moins par l'intermédiaire des confréries qui se recrutent chez eux, des pouvoirs analogues à ceux des clans australiens, maîtres ei responsables, à l'égard de la tribu, des espèces comestibles 5. D'autre part, le daim est généralement traité | comme un totem. Chaque fois qu’on rapporte un daim dans Zuñi, on ne peut en manger que lorsque la confrérie des chasseurs lui a rendu le culte qui lui revient. En dehors de ce culte régulier®, il y a lieu, lorsqu'on veut fabriquer des.« masques et idoles » en peau de daim, de procéder à une chasse, qui aboutit à des sacrifices”. ; Voici comment on procède. On plante une palissade, aux deux extrémités de laquelle on creuse des pièges. Deux chasseurs accoutrés de façon à figurer des daims, aftublés d’une tête de daim, représentent par leur mimique la démarche de l'animal. La battue commence. Quand un daim est débüché,
Stevenson, Z. 1., p. 439, sd
2. Gushing, Zuñi Creation Myths, 45h Ann. Rep. Bur. Amer. Ethno, p.387, 388, p. 370 : Stevenson. Z. I., p. 408, 409. :
3. Cushing, Z. C. M., p. 371. Le role qu'y joue le clan du coyote, lequel semble d'ailleurs y faire bande à part (Stevenson, Z. I., p. 440, p: 409). n'arien d'étonnant, car ce clan qui ne fait plus partie du groupe de l'Ouest, à dû changer de place, voy. Durkheim et Mauss, Classifications, p. 38.
Stevenson, o. L., p
6. Mrs. Stevenson, o. L., p. 44. Nous ne sävons pas si, en lemps
ordinaire, il est défendu aux membres du elan de manger de leur totem.
7. La confrérie accomplit une autre chasse sacrificielle, celle des
lapins ; mais celle-ci ne se rattache pas aux cultes totémiques, Mrs. Stevenson, o. L., p. 92, 4492. ; D
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ces acteurs vont rejoindre les traqueurs. Lorsque la bête n'est pas tuée dans le piège, on l'achève en l’étouffant. On prononce en même lemps la prière suivante, adressée à Awonawilona !, sorte de principe androgyne, d'âme du monde. « En ce jour, tes pluies, tes semences, ta médecine de mystère, j'aspire le souffle sacré de la vie ». Les bêtes sont rapportées chacune à la maison d’un chasseur. Elles y reçoivent le culte ordinaire ?, avec quelques modifications cependant. Ce sont des offrandes de farine, des prières dites par les gens de la maison, un office de
la confrérie ; puis on écorche les corps avec des prières,
des offrandes; puis vient un culte des fétiches animaux, qui sont trempés dans le sang, « si le sang n'a pas encore coulé ». On prépare soigneusement la peau de la tête pour en faire les masques, Quant à la chair, le chasseur a le droit de la manger, à moins qu’elle ne soit attribuée aux _ grands prêtres de la pluie, les Ashiwanni*. Mais une par-
_tie en est toujours offerte aux dieux animaux, qui président aux six régions de l’espace. La cérémonie terminée, la vie spirituelle du daim retourne au séjour des esprits d’où elle vient et on lui attribue ces paroles : « J'ai été chez mes gens, je leur ai donné ma chair à manger; ils ont été heureux, et leurs cœurs étaient bons ; ils chantè-
Â. Awonawilona est une sorte d'âme universelle, identifiée à l’espace et au vent, Mrs. Stevenson, 0. L., p.22 sq.
2. Nous disons culte ordinaire, parce que les expressions de Mrs. Stevenson dans cette partie de sa description font allusion aussi bien à la chasse de tous les jours (p. 440, fortunate huntsman) qu’à cette chasse sacrificielle. ;
3. Stevenson, Loc. cit., p. #k1. Le rite auquelil est fait allusion est pro-
bablement celui de la danse des Kianakwe, au solstice d'hiver, où il y a,
en elet, une offrande des duims aux Ashiwanni représentants des dieux de la pluie, ibid., p. 224.
4. Cushing, Zuñi Fetishes, WU Ann.Rep.Bur. Amer. Ethno. Cf. Durkheim et Mauss, De quelques formes primilives de classificalion, Année Sociologique, t. VE, 4905, p. #4, sq.
5. La bonté du cœur, la pureté religieuse, celle mème des intentions, est un trait important du rituel Zuñt, cf. pour la même confrérie, Stevenson, Z. I. p. 439, en général, p. 45. à
met
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rent le chant, mon chant, sur moi; je retournerai vers eux !. » Ces paroles mythiques, l’accoutrement des deux chasseurs mentionnés plus haut ?, la présence des gens du totem montrent à l'évidence que nous sommes en plein totémisme. Il y a sacrement, probablement communion #; mais il y a aussi sacrifice : puisque le daim fàit fonction de victime; qu'il est envoyé au génie dé son espèce ; que des. parts sont attribuées à des dieux, animaux totémiques il est: vrai, mais qui sont ici des intercesseurs auprès du soleil et
du « conseil des dieux »; puisqu’enfin une grande divinité
est invoquée. Mais déjà, de ce côté, n’avons-nous pas
dépassé le totémisme ? .
Sachant même avec quel haut état de civilisation le totémisme si développé de Zuñi coïncide, nous sommes en droit de penser qu'un pareil sacrifice, qui est unique, est un fruit récent de leur histoire religieuse. Le fait allégué prouve donc seulement que le totémisme n’est pas absolument incompatible avec le sacrifice et non pas que le sacrifice soit une de ses institutions normales et primi-
tives. Subsistant à côté d’une autre religion, le totémisme
a pu lui fournir, en s'unissant à elle, les victimes de sacrifices qui ne lui appartiennent pas en propre. En un mot, il y a des chances pour que le sacrifice ait existé avant le sacrifice totémique. |
Ainsi, si l’on signale de nouveaux cas de sacrifices totémiques, il faudra toujours démontrer:: qu’ils sont anciens, qu’ils sont essentiels au totémisme observé, et qu'ils ne Sont pas, dans ce totémisme, le reflet d’un système sacrifi-
; / | 1. Stevenson, Z. IL, p. 441, n. a.
2. ne nous est pas dit que ces deux chasseurs déguisés soient obligatoirement du clan du daim.
3. Les membres de cette confrérie n’ont pas d’ «ordre de médecine », c'est-à-dire ne forment pas, comme la plupart des autres confréries, une société de shamanes (Stevenson, Z. L, p. 417). Il est possible que cette communion avec le daim suffise pour douer de médecine, de mana, une comme dit la prière, les objets magiques et les membres
u clan.
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ciel indépendant. Nous attendrons qu’une pareille démons-
tration ait été faite pour nous croire obligés de faire remonter jusqu’au totémisme l’origine du sacrifice. Nous ne sommes donc pas amenés à modifier notre théorie du sacrifice en géné-al, ni même celle du sacrifice du dieu.
C'était au sacrifice du dieu que Robertson Smith songeait
quand il cherchait le sacrifice dans le totémisme ; il pensait
avant tout à la communion chrétienne. Le totem sacrifié c'était, et cela dès l'origine, le dieu sacrifié, puisque le totem, pour les hommes d’un clan, fait fonction de dieu. Nousavons dit, au contraire, que le sacrifice du dieu n’était ni au début des religions ni au début même du sacrifice, mais qu'il s'était développé après le sacrifice au dieu et, à partir d’un certain moment, parallèlement à lui. Nous pensons encore de même.
Recherchant les traces du FRE dans l’antiquité gréco-romaine, M. S. Reinach ‘ a fixé son attention sur le sacrifice du dieu. Il a. ajouté plusieurs bons exemples de mythes sacrificiels à la liste fort incomplète que nous avions produites. Mais il diffère de nous en ce qu’il veut voir des totems dans tous les dieux sacrifiés du monde gréco-romain : Orphée, Hippolyte, Actéon, Phaéton ?, etc...
. Mais tout animal sacrifié n'est pas un totem. Pour qu’il y
ait totem il faut qu'il y ait un clan, M. Reinach le sait bien.
4. M. Toutain, dans article signalé plus haut (p. n), se plait à joindre le nom de M. Durkheim à celui de M. $S. Reinach et à les confondré dans la même réprobation. Ces deux savants, dont nous connaissons fort bien la pensée, n’ont rien de commun l’un avec l’autre. En matière
_ de totémisme, M. Durkheim, comme nous, ‘est en désaccord complet
avec M. Reinach. Nous n'avons pas d’ailleurs rttendu pour contredire, très amicalement à vrai dire, les explications totémmistiques des mythes grecs, dont M. Reinach a le secret. ,
PS: Rcinach, Culles, Mythes et Religions, 3 vol., Paris, 4905, 1908 ; t. I, p. 30. Les survivances du totémisme chez les anciens Celtes PNA p. 58, Zagreus ; p. 85, La mort d'Orphée ; t. IF, p. 24, Actéon ; p. 54, Hippolyte.
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Pourtant nous attendons encore qu’il nous démontre
* l’existénce des clans auxquels auraient appartenu lesdits
totemst. Mais, même s’il nous la prouvait à l’aide de survivances certaines, héritage sur le sol grec et sur le sol latin.
de prédécesseurs depuis longtemps oubliés, nous ne serions trs pas encore satisfaits en raison de ce que nous avons dit
plus haut. JT faudrait encore que, dans les cultes en ques- ve tion, la tradition sacrificielle remontât jusqu'aux origines totémiques, en d’autres termes que le cheval — Hippolyte, — le faon — Penthée, le bouc ou le taureau — Dionysos eussent été de tous temps déchirés (sparagmos) et mangés tout crus (omophagia) dans des fêtes orgiastiques. et qu’ils l’eussent été à titre de totems. A cette condition seulement les faits allégués par M. Reinach pourraient prou- : ver que le sacrifice du dieu est un sacrifice totémique ou Sort d'un pareil sacrifice. A notre avis, dans les cultes dont traite M. Reinach, s’il y a d'anciens totems ils n’ont servi qu'à habiller les dieux, baptiser leurs prêtres, fournir les victimes toutes sacrées ; ils ne sont que des paraphernalia totémiques de religions non totémiques: Dans le culte de la vigne, par exemple, ce qui est’ primitif, ce n’est pas, comme le prétend M. Reinach, le sacrifice d’un animal dieu, c’est la consécration des prémices de la vendange ; puis est venu le sacrifice d’un animal, totem ou non, offert au dieu de la vigne dans l'intérêt de la vigne ; et c'est en dernier lieu que le dieu est descendu dans la victime. Dans toutes ces prétendues suites du totémisme il n’y a qu’amalgame et syncrétisme. à Mème en Egypte?, où l’on serait tenté de chercher dans
4. M. $S. Reinach nous signale bien lui-même l'existence à Rome d'un véritable clan, la gens Fabia, clan de la fève (Oo: AMEN; p. 47). Mais le fait que, dans ce cas, le clan totémique ait pu subsister jusqu'aux temps historiques nous donneraït le droit d'être fort exigeants en ce qui concerne les autres exemples allégués. À vrai dire, le clan des Fabii, n’est pas pourvu d un culte de la fève.
2. A. Moret, Du Sacrifice en Egypte, Revue de l'Histoire des Religions, 1908, t, LVIL, p. 81 sqq. Cf. A. Moret, Le Rituel du Culte divin journa-
le sacrifice des restes. de totémisme, les travaux récents n’en n’ont point montré. Les sacrifices y paraissent presque uniformément répéter le thème du dépeçage et de la résurrection d'Osiris. Les victimes, taureaux, porcs, gazelles, etc., sont données comme des animaux typhoniens, ennemis d'Osiris et représentants du dieu Set. Ce ne sont pourtant point des totems, formes premières de ce dieu; ce _ne sont pas non plus des totems correspondants à Osiris. On dit qu’ils sont mis à mort en punition d'avoir mangé le dieu, parce que une fois sacrifiés, ils exhalent le dieu, ce qui revient à dire que leur esprit, attribué au dieu est identique à lui ; de quelque façon que la mythologie représente ce qui se passe alors, ils portent le dieu et ils sont divins parce que le sacrifice, en Egypte, est essentiellement un _ sacrifice du dieu: Mais c’est un sacrifice du dieu qui n’a rien de totémique et dont nous savons avec certitude qu’il a son origine dans le culte du blé.
Pour montrer que le schème général du sacrifice contient en puissance le sacrifice du dieu, nous avons choisi nos exemples dans la série des sacrifices agraires. Nous nous sommes défendus de dire que seul le sacrifice agraire fût de nature à donner’ naissance au sacrifice du dieu; il eùüt pourtant mieux valu établir notre démonstration sur des bases plus larges et ne pas paraïtre- la fonder en apparence exclusivement sur les faits du culte des animaux _ domestiques et des plantes comestibles. Nous aurions dû parler en même temps des cultes qui concernent la végétation en général et tout l’ensemble de la nature.
Ainsi le sacrifice du soma, que nous avons considéré :
-comme un sacrifice agraire et qui est un parfait sacrifice du dieu, n’est pas le sacrifice d’un végétal cultivé, mais celui d’une plante choisie entre toutes, quisymbolise toutes les plantes. Nous n'avons pas pu alors l’exposer complète-
lier en Egypte, d’après les papyrus de Berlin et les textes du temple de Séti Ier à Abydos, Paris, Leroux, 1902.
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ment mais, aujourd’hui, les textes rituels sont aisément
- accessibles, grâce au beau travail de Victor Henry et de
M. Caland, il ne reste plus qu’à y ajuster les commentaires
théologiques donnés par les Brdhmana. Ce que nous disons
du sacrifice du soma est aussi vrai du sacrifice du hikuli,
ou peyote chez les Huichol, les Tarahnmare du haut Mexique et les anciens Aztèques ?. Nous pensons donc que. le sacrifice du Dieu‘ remonte, dans l’histoire de la civilisa-
tion, un peu plus haut, que le point d'où neus semblions le
faire partir. Mais il est précisément très remarquable que. ces sacrifices de dieux, assez barbares, que nous venons
de mentionner n’aient rien du sacrifice totémique, puisque
ni le peyote, ni le soma ne sont des totems Il nous faut
donc élargir les données sur lesquelles nous avons édifié . notre théorie mais nous maintenons notre explication
génélique du sacrifice du dieu. Le point de départ est
toujours, selon nous, l’oblation et la destruction d’une
chose susceptible, en raison des représentations qui s’y attachent, de devenir divine entre toutes les victimes sanc-
tifiées. :
Sauf en ce qui concerne le sacrifice du dieu, ce que nous avons voulu faire, c’est une étude schématique, une analyse générale du sacrifice, nullement un exposé généalogique
1. W. Caland et V. Henry, L'Agrastoma. 1906 (ce livre n'expose que le rituel opératoire et oral).
2. Lumholtz, Unknown Meæiko, I, p. 126 sqq.; I, p. 299. Le culte de de cette dernière plante s’est étendu très loin, et du côté des Prairies, où il est pratiqué par les Cheyennes, et vers le Sud. Cf. K. Th. Preuss, Die religiüsen Gesünge and Mylhen einiger Slämme der Mexikanischen Sierra Madre Archiv für Religions wissenschaft, XI, 1908, p. 383 sqq.
3. Le culte du Lako, le grand fétiche tribal de l’une des sections des Pawnee, est un excellent exemple du culte d’un dieu qu'une consécration, sacrificielle seulement par partie, fait descendre dans. un objet. . À. Fletcher, The Hako, a Pawnee Ceremony, XXII. Arn. Report of the Bureau of Amer. Ethnol. Le mécanisme de la consécration peut déjà, par lui-même, incarner régulièrement le dieu.
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de ses formes. Elle doit être de toute nécessité complétée ___-par une histoire, une phylogénèse des sacrifices.
Ë Mais nous pouvons dès à présent signaler l’un des bénéfices que nous avons trouvé. La place du sacrifice dans 3 l'ensemble des rites nous est apparue. Son mécanisme com- — pliqué n’est pas celui d'un rite primaire. Il n'a pu sé pro- ; _ duire qu’assez tard dans l’évolution religieuse après et sur
d'autres systèmes plus anciens. D'une part, son institution . suppose, dans les religions où il s’est établi, la pratique 4 du don rituel comme l'avait bien vu M. Tylor, et surtout, .
le système entier des rites conSécratoires, lustrations,
purifications, etc. D'autre part il fallait que les choses sacrées se fussent définitivement séparées des profanes et fussent représentées déjà sous la forme d’esprits divins Fe presque purs, plus ou moins personnels.
C’est d’ailleurs pour cette raison que le sacrifice pleinement constitué ne nous paraît pas compatible avec tous les - degrés du totémisme : chez un peuple à religion totémique, ce qui est sacré pour un clan ne l'est pas pour les autres; _et le clan, dans le sacré, n’a nul besoin de l'intermédiaire
totem identique à lui-même ; il se consacre par rapport _à celui-ci, directement, par les voies immédiates de l’effu- : sion du sang et de la communion alimentaire. Ce sont, comme le voulait Robertson Smith, des facteurs indispen- _ sables du sacrifice, mais ce ne sont pas ses raisons néces- _saires et suffisantes.
Une autre conclusion de nos recherches, est que le sacri-
_ fice est une institution, un phénoiène social. Le rite n’est pas une forme, un vêtement des sacrifices personnels, du renoncement moral, autonome et spontané.
__ Ilne peut y avoir sacrifice sans société. Dans les sacri-
fices que nous avons décrits, la société est présente d'un
bout à l'autre. Ilest peu de rites qui soient plus foncière-
. ment publics que le sacrifice. Quand ce n’est pas Ja société
Mauss-Hueerr. - b
sacrificiel qu'est la victime, pour communiquer avec un
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qui sacrifie elle-même et pour elle-même, elle est représentée à l'office par ses prêtres, souvent aussi par une assistance nombreuse et qui n’est point passive. Même quand le sacrifice est fait par un individu et pour Iluimême, la société y est toujours présente, au moins en esprit, puisque c'est d'elle qu’il se sépare pour y rentrer; c'est elle aussi qui a déterminé la victime, donné les
moyens de la consacrer, nommé, choisi et convoqué les
dieux. Sur le terrain du sacrifice la société entoure le fidèle de son‘assistance morale, c’est elle qui lui donne sa
foi, la confiance qui l'anime dans la valeur de ses actes. Si on croit au sacrifice, s’il est efficace, c’est qu’il est un acte social.
Enfin, dernière conclusion : tout ce qui concourt au sacrifice est investi d'une même qualité, celle d'être sacré : de la notion de sacré, procèdent, sans exception, toutes les représentations et toutes les pratiques du sacrifice, avec les sentiments qui les fondent. Le sacrifice est un moyen pour le profane de communiquer avec le sacré par l'intermédiaire d’une victime | |
Qu'est-ce donc que le sacré? Avec Robertson Smith, nous l'avons conçu sous la forme du séparé, de l’interdit. Il nous paraissait évident que la prohibition d'une chose. Pour un groupe n’est pas simplement l’eftet des scrupules accumulés d'individus. Aussi bien disions-nous que les choses sacrées sont choses sociales. Même nous allons maintenant plus loin. À notre avis est conçu comme sacré tout ce qui, pour le groupe et ses membres, qualifie la société. Si les dieux chacun à leur heure sortent du temple et deviennent profanes nous voyons par contre des choses humaines, mais sociales, la patrie, la propriété, le travail, la personne humaine y entrer l’une après Pautre.
La description, donnée par Robertson Smith, du sacre, E: 3
qui nous suffisait pour analyser le sacrifice, nous parut donc, notre travail achevé, non pas inexacte, mais insuffisante. Derrière les idées de séparation, de pureté, d’'impu-
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reté, il y a du respect, de l'amour, de la répulsion, de la crainte, des sentiments divers et forts, évocateurs, de nature à se traduire en gestes et en pensée. Cette notion est plus complexe, plus riche, plus générale et plus pratique, qu’elle n’avait paru d’abord. Elle est bien sans doute l’idée-force autour de laquelle ont pu s’agencer les rites et les mythes. Elle se présentait dès lors à nos yeux comme étant le phénomène central parmi tous les phénomènes religieux‘. Nous nous sommes proposé pour tâche de la comprendre et de vérifier ce que nous avions dit sur l’identité du sacré et du social. Nous avons pensé que le but ultime de nos recherches associées, devait être l’étude de la notion de sacré. C'était même pour nous le gain le plus sûr de notre travail sur le sacrifice.
IT
LA MAGIE
Mais il existe un groupe considérable de phénomènes religieux où le double caractère sacré et social des rites et des croyances, n'apparaît pas au premier abord. C’est la magie. Pour généraliser les résultats de notre travail sur le sacrifice, et aussi pour les vérifier, il fallait s’assurer qu’elle ne constitue pas une exception. Or, la magie nous présente un ensemble de rites aussi efficaces que le sacrifice. Mais il leur manque l'adhésion formelle de la société. Ils se pratiquent en dehors d'elle et elle s’en écarte. De * plus, sacrilèges, impies, ou simplement laïcs et techniques, ils n’ont pas au premier abord le caractère sacré du sacrifice. Dans la magie il y a aussi des représentations, depuis celles des dieux et des esprits jusqu'à celle des propriétés et des causes, qui sont investies d’une certitude égale
4. H. Hubert,/Introduction à la traduction françuise du Manuel d'Histoire des Religions, de Chantepie de la Saussaye, 1904, p. xLv.
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à la certitude des représentations de la religion. Il y entre des mythes dont la simple récitation agit comme charme!
et des notions, comme celles de substance, de nature, de
force, eÿoiç et ôüvas, dont le bien fondé fut si peu contesté
qu’elles ont été admises par les sciences et les techniques.
Cependant, ni ces mythes, ni ces représentations abstraites
dont la valeur pratique est si haute, ne sont explicitement
l'objet de l'accord unanime et nécessaire d’une société. —
Enfin, pas plus que les rites, ces notions et ces mythes ne …
semblent avoir pour principe la notion du sacré. L’effica-
cité des pratiques était-elle donc du même genre que celle …
des techniques ; la certitude des notions et des mythes du
même genre que celle des sciences ?
Au moment où nous nous posions ces questions, les opérations mentales d'où dérive la magie étaient données comme des sophismes naturels de l'esprit humain. Associations d'idées, raisonnements analogiques, fausses apj/lica-
tions du principe de causalité, pour MM. Frazer? et Jevonss
en Coustituaient tout le mécanisme. L'école anthropologique anglaise arrivait ainsi, à des résultate tout à fait opposés à ceux vers lesquels nous conduisaient nos investigations sur la religion. Nous étions donc conduits à réviser ses travaux.
Notre enquèle* a établit que tous les éléments de la magie : magiciens, rites représentations magiques sont qualifiés par la société pour entrer dans la magie
Le mémoire que nous publions plus loin sur l Origine
ri
des pouvoirs magiques duns les sociétés australiennes en fait -
précisément la preuve avec détails en ce qui concerne la’ conscience même du magicien : le magicien est un fonc-
4. C£. Hubert et Mauss, PAS d une théorie générale de la Magie, Année sociologique, t. NII. 1904, p. 56.
em]
: J.-R. Frazer, Golden Bough, 2 édit. t. II, p. 460 ; LE, p. 370, sic: . Jevons, Introduction to the History of Religion, p.35, 297, 411.
em C0] )
4. Voir chap. su. Nous ne réimprimons pas ici ce travail que nous
nous proposons d'achever ct de rééditer.
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tionnäire de la société, souvent institué par elle, et qui ne trouve jamais en lui-même la source de son propre pouvoir. On nous a reproché d’avoir étendu indûment ce que nous avions dit des corporations de magiciens. Mais en réalité les magiciens isolés sont reliés par les traditions magiques et forment des associations.
En ce qui concerne les rites et les représentations, le magicien n'invente pas à chaque coup. La tradition qu'il observe est garante de l’efficace des gestes et de l'autorité des idées. Or qui dit tradition dit société. En second lieu, si la magie n'est pas publique comme les sacrifices, la société n’y est pas moins présente. Si le magicien se retire, se cache, c’est de la société; et si celle ci le repousse, c'est qu'il ne lui est pas indifférent. Elle n’a peur des magiciens qu'en raison des pouvoirs qu’elle lui prête et il n'agit contre elle qu'armé par elle.
Enfin, ces pouvoirs, ces qualités ont tous un même caractère, procèdent tous d’une même idée générale. Cette notion. nous lui avons donné lenom de mana emprunté aux langues
malayo-polynésiennes, mais par lequel elle est désignée dans là magie mélanésienne, où M. Codrington? a révélé.
son existence. Elle est à la fois celle d’un pouvoir, celle
d’une cause, d’une force, celle d’une qualité et d’une
substance,celle d’un milieu. Le mot mana est à la fois substantif, adjectif, verbe, désigne des attributs, des actions, des natures, des choses. Ils’applique aux rites, aux acteurs, aux matières, aux esprits de la magie, aussi bien qu'à ceux de la religion. | |
Ï1 en résulte que les rites et les représentation magiques ont le même caractère social que le sacrffice et qu'ils dépendent d’une notion identique ou analogue à la notion de sacré. De plus nous avons commencé à montrer qu’il y
a des cérémonies magiques où se produisent des phéno-
1. Cf. H. Berr, Les Progrès de la Sociologie religieuse, Revue de synthèse historique, t. XII,1906, p. 84.
Codrington, The Melanesians
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mènes de psychologie collective d'où se dégage cette notion de mana. |
Comme nous ne dissimulions pas que nous ne connaissions que peu d'exemplaires authentiques de cette notion, M. Jevons ‘ nous a reproché de fonder ainsi toute la magie sur un principe dont, de notre aveu, l'existence explicite n'était pas absolument universelle. Nos recherches ultérieures nous permettent d'affirmer que cette notion est très répandue. À
Le nombre des sociétés où on ne la constate pas expressé- . ment se restreint de plus en plus.
En Afrique, les Bantus, c’est-à-dire la plus grande et la. plus dense des familles africaines, possèdent la notion tout à fait identique de Nhissi, de Moquissie, comme.disaient les vieux auteurs?. Les Ewhé, c'est-à-dire une bonne partie des Nigritiens, ont la notion de Dzo®. De ce fait, nous concluons déjà qu’il est nécessaire de remplacer, pour toute l'Afrique, la notion de fétiche par celle de mana. En Amérique, nous avions déjà signalé l’orenda Iroquois, la manitou algonquin, le uakan Sioux, le zube Pueblo, le naual du Mexique central. Il faut ÿ joindre le nauala desKwakiutl‘. Notre hypothèse, sur la parenté qui relie la notion de brahman, dans l'Inde védique, à celle de mana, a été admise récemment par
1. F.-B. Jovons, The Definition of Magic, extrait de Sociological Review, ovril 1908, p. 6 sqq. Cf. Rev. de Mét. et de Morale, 190$, C. R. d'Année Soc. VIIL. ‘ ES
Cf Année sociologique, t. X. p, 308 sqt
8. Spielh, Die Éwhe Slamme, P. 69°, Westermann Ewhe-deutsches Wérlerbuch, s. v. et dérivés, p. 53, p. 86, sq. PR 4. CF. Boas, The social Organizalion and the secret Societies of the. Kwakiutl Indiens, Rep. U.S. Nat. Ms. 1895 (1897), p. 695,-1. 4et5, 694, L 9, LIT, etc. : cf. Kwakiutl Texts (Boas et Huut) Jesup Pac. Exped. Mem.Amer. Mus. Nat. Hist. vol. IT, p.100, 1.5, 1 26: p. 65,1. 39;p.64, 1. 7; p: 215, 1,35, 1 39,-1: 45, etc. Il existe encore chez les Kwakiutl, une autre nation, plus prochaine de celle de talisman et de surnaturel à la
fois, celle de: Lokoa, dans la seconde transcription, de Légwa. Cf. Les
{rois vers Kw. Texts, p. 355, 1. 19-18, Soc. Orga., p.373.
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M. Straussi. Quant au nombre des langues où la même notion est fragmentée en plusieurs expressions, il est indéfini?. ; Eh Mais nous avions une autre réponse à faire à la critique de M. Jevons. Il n’est pas indispensable qu’un phénomène social arrive à son expression verbale pour qu'il soit. Ce qu’une langue dit en un mot, d’autres le disent en plu- / sieurs. Il n’est même pas du tout nécessaire qu’elles l’expriment : la notion de cause n’est pas transitif explicite dans le verbe elle y est pourtant.
Pour que l'existence d’un certain principe d'opérations mentales soit sûre, il faut et il suffit que ces opérations ne puissent s'expliquer que par lui. On ne s’est pas avisé de contester l’universalité de la notion de sacré et nourtant, il serait bien difficile de citer en sanskrit ou en grec un mot qui correspondit (sacer) des Latins. Gn dira : ici, pur (medhya), sacrificiel (yajñiya), divin (devya), terrible (ghora) ; là, saint (ispés où &yuoc), vénérable (cuvée), juste (Béswoc), respectable (atôésuuoc). Et pourtant les Grecs et les Hindoux n’ont-ils pas eu une conscience très juste et très forte du sacré ? | On n’a pas attendu ce supplément de preuves pour faire crédit à ce que nous avons dit sur la notion de mana. MM. Sidney Hartland*, Frazer *, Marrett ‘, M. Jevons, lui-
Strauss, Brahmanaspali, Kiel
2. Van Gennep, Revue des Traditions populaires, 1904, 118-119; Id. Mythes et Légendes d'Australie, p. Lxxxiv sq. Nous n'admettons pas comme le fait M. Van Gennep que la Barakd marocaine et arabe, c’està-dire le mana de la bénédiction, soit tout le mana; le churinga des Arunta, n’est que le mana de certaines choses et rites sacrés. Ce sont des mana spécialisés. ?
3. Folk-Lore, t. XV, 1904, p. 355. Compte rendu de Année Socivlogique, t. VII, 1904, cf. Pres. addr. Bristish Ass. of Sc., 1906, York.
4. Lectures on the Early Hislory of Kingship, 1906, p. 7 sq. M. Frazer ne paraît pas avoir apprécié l'importance de la notion de mana avant
. la lecture de notre travail.
5. From Spell Lo Prayer, Folk-Lore, t. XV, 1904; p.132 sqq. M. Marrelt avait, avant nous, indiqué que l’animisme avait des conditions « préanimistes ». Pre-animistic Religion, Folk-Lore, t. XI, 1900, p. 108 sy.
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même. M. Preuss' s’y sont ralliés; M. Vierkandt?, qui probablement s'est contenté de lire M. Preuss, en arrive à nous reproduire presque intégralement.
Nous n'avons publié qu’une partie de notre travail sur
la magie, celle qu’il nous importait de terminer alors pour
poursuivre nos recherches. C'était assez pour nous en effet
d’avoir montré que les phénomènes de la magie s’expli-
quent-comme ceux de la religion. Comme nous n’avons pas encore exposé la partie de notre théorie, qui concerne les rapports de la magie et de la religion, il en est résulté quelques malentendus.
Nous avons été. les premiers à Prralee dans ce mémoire une distinction des rites en positifs et négatifs que nous tenions de M. Durkheim. Deux ans après notre publication, M. Frazer* arrivait, de son côté, à la même distinction, mais en considérant tous les tabous comme des rites négalifs de ce qu'il appelle la magie sympathique. Nous ne pouvons accepter l'honneur que M. Thomas * et à sa suite M. Marretl® nous ont fait de cette généralisation. Nous la croyons erronée. Nous avons divisé la magie en positive et négative ; celte dernière embrassant les tabous et en particulier les tabous sympathiques. Mais nous n’avons pas dit que tous les tabous fussent de la magie négative. Nous insistions sans doute sur les interdictions de la magie, parce que, par le fait même de la prohibition, elles portent, mieux que les règles positives, la marque de l'intervention
: Ursprung der Religion und der Kunst, Globus, 4904-1905.
.- Die Anfünge der Religion und der Zauberei, Globus. 4907, vol. 99,
p. 62. CF. Beck, in Zeitschrift für Philosophie u. phil. Krik., vol. 193, p. 150.
3. J.-G. Frazer . Lectures on the Barly History of Kingship, p. 26. - N.-W. Thomas, Man, 1906, no 37. Cf. lettre de M. Frazer, ib.
. Marretl, {s Taboo a negative Magic. Anéliropological Essays…, E. B. Dion 1907. p: 220. sy.
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sociale. Nous ne niions nullement qu'il y eût des tabous religieux, et qu'ils fussent d’un autre ordre.
Faute encore d’avoir délimité les rapports de la magie et de la religion nous nous sommes attiré de la part de M. Huvelin une autre querelle &
M. Huvelin attribue une origine magique aux liens de droit primitifs”; et, pour lui, la magie a servi puissamment à la constitution de ce qu’il appelle le droit individuel. Ce que la magie met à la disposition des individus, ce sont
_des forces sociales et religieuses. Il l'admet. Toutefois il s'inquiète d'une contradiction qu’il aperçoit däns les
termes dont nous nous servons. Comment la magie étant sociale, cest-à-dire, selon M. Huvelin, obligatoire, peutelle être illicite? Comment étant religieuse, puisqu'elle trouve sa place dans le droit, phénomène de la vie publique, peut-elle être antireligieuse en même temps ? Voilà ce qu'il nous demande d’expliquer ? 6 Mais une bonne partie des rites et surtout des sanctions, qui, selon M. Huvelin viennent de la magie, se rattachent pour nous à la religion. Pas plus que les dieux infernaux,
les imprécations, les &pai ne sont par définition magiques
et hors de la religion. D'ailleurs, dans un bon nombre des cas cités, la sanction magique n’est que facultative. La religion noue donc, aussi bien que la magie, les liens du droit individuel et avec un formalisme de même nature.
Le malentendu vient en somme uniquement de l’emploi
4. P. Huvelin, Magie el droit individuel, Annnée sociologique, t. X, 1907, p. 1-47. :
?. Id. Les tablettes magiques et le droit romain, extrait des Annales
internalionales d'histoire du droit. Mâcon, 1901. — Jd., La notion’de l’injuria dans le très ancien droit romain, Annales dè l’Universilé de
Lyon, 1903.
3. Nous connaissons certainement fort bien l'existence de la magie judiciaire. Nous pouvons même signaler 4 M. Huvelin que la magie des Ewé du Togo se divise en magie de l’envoûtement, magie de la divination et magie du droit. Spieth, Ewhe Stämme, p. 69*, p. 534, sq. Cf. Westermann, Ewe-Deut. Wôrterb.s. v. Dzodudu, p. 89.
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abusif que M. Huvelin fait encore du mot magique. Il n'ya * pas,entre les faits du système magique et les faits du système religieux, l'antinomie qu’il se représente et au sujet de laquelle il nous prend à partie. Il y a, nous l'avons dit, dans tout rite de la magie aussi bien que de la religion, une même force mystique, qu’on avait autrefois le tort d'appeler magique. M. Huvelin n’a pas répudié ce vice dela nomenclature et c'est pourquoi il fait de la magie la source. unique des contrats. |
Il ne faut pas opposer les phénomènes magiques aux phénomènes religieux : dans les phénomènes religieux, il y a plusieurs systèmes, celui de la religion, celui de la magie, d’autres encore ; par exemple la divination et ce qu’on appelle le folk-lore forment des systèmes de faits religieux comparables aux précédents. Cette classification correspond mieux à la complexité des faits, et à la variabilité des rapports historiques de la magie et de la religion. Mais notre définition du système de la magie reste la même et nous continuons à ne considérer comme lui appartenant que ce qui, le folk lore mis à part, ne fait pas partie des cultes organisés. En vertu de cette définition, jar exemple, le dhârna *, le suicide juridique à l’effet d'arriver à l'exécution d’un créancier, dont parle M. Huvelin, ressortissant aux différents codes, à celui de Manou en particulier, ne figurant dans aucun manuel magique, dépendant du culte funéraire, relève de la religion et non de la magié.
Enfin, sans être obligatoires, les rites de la magie sont néanmoins sociaux. L'obligation proprement dite n’est pas pour nous le caractère distinctif des choses, des actes et des sentiments sociaux. L'acte magique illicite reste pour nous social, sans qu'il y ait là contradiction. L'acte est social parce qu’il tient sa forme de la société et qu'il n’a de raison d'être que par rapport à elle. Tel est le cas que cite
1, 1. Huvelin, 0: L.;:p. 22.
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M. Huvelin du sacrifiant qui fait un sacrifice pour tuer son ennemi. Au surplus la magie n’est pas nécessairement illicite et, dans le droit, en fait, elle sert aussi bien au droit public qu’au droit individuel. Ainsi, dans les tribus australiennes?les menaces d’envoûtement sont pour les vieillards un moyen de faire respecter la discipline . Ce n’est pas sans raison que M. Frazer rattache aux pouvoirs des magiciens les pouvoirs du roi*.
Certes M. Huvelin a raison de montrer que la magie a aidé à la formation de la technique du droit, comme nous supposions qu'elle à fait pour les autres techniques. Nous
sommes d'accord. avec lui, quand il allègue que, dans le
droit, elle a facilité l’action indiviauelle. La magie a en efiet fourni à l'individu les moyens de se faire valoir à ses propres yeux et aux yeux des autres, ou bien d’éviter la foule, d'échapper à la pression sociale et à la routine. A l'abri de la magie non seulement les audaces juridiques ont été possibles, mais aussiles initiatives expérimentales. Les savants sont fils des magiciens.
Nous avons fait de fréquentes allusions au rôle que lindividu joue dans la magie et à la place qu'elle lui fait. On les a considérées comme des concessions prudentes, destinées à compenser l’excessive rigueur d’une théorie sociolo- - gique qui semblait nier dans la magie l'autonomie des magiciens®. [1 n’y avait là ni concession ni contradictions. Notre travail avait précisément pour objet de déterminer la place de l'individu dans la magie par rapport à la société.
Nous nous proposions au début de nos études, surtout
ID 0 lp ra6:
2. Howitt, Native Tribes of South East Australia, 1904, chap. 1x, passim.
H. Hubertet M. Mauss, La Magie, L. L., p
3. H., Berr, Les Progrès de la sociologie religieuse, L. lp. 35.
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de comprendre des institutions, c'est-à-dire des règles * publiques d’action et de pensée. Dans le sacrifice, le caractère public de l’institution, collectif de l’acte et des représentations est bien clair. La magie dont les actes sont aussi peu publics que possible, nous fournit une occasion de pousser plus loin notre analyse sociologique. I importait avant tout de savoir dans quelle mesure et comment ces faits étaient sociaux. Autrement dit : quelle est l'attitude de l'individu dans le phénomène social ? Quelle est la part de la société dans la conscience de l'individu? Lorsque des individus se rassemblent, lorsqu'ils conforment leurs gestes à un rituel, leurs idées à un dogme, sont-ils mus par des mobiles purement individuels ou par des mobiles dont la présence dans leur conscience ne s'explique que par la présence de la société ? Puisque la société se compose d'individus organiquement rassemblés, nous avions à chercher ce qu'ils apportent d'eux-mêmes et ce qu'ils reçoivent d'elle et comment ils le reçoivent. Nous croyons avoir dégagé ce processus et montré comment, dans la magie, l'individu ne pense, n’agit que dirigé par la tradition, ou poussé par une suggestion collective, ou tout au moins par une suggestion qu’ilse donne lui-même sous la pression de la collectivité.
Notre théorie se trouvant ainsi vérifiée, même pour le casdifficile de la magie, où les actes de l'individu sont aussi laïcs et personnels que possible, nous sommes bien sûrs de nos principes en ce qui concerne le sacrifice, la prière, les
mythes. On ne doit donc pas nous opposer à nous-mêmes si, parfois, nous parlons de magiciens en renom qui mettent des pratiques en vogue, oude fortes personnalités religieuses qui fondent des sectes et des religions. Car, d’abord, c’est toujours la société qui parle par leur bouche et, s'ils ont quelque intérêt historique, c’est parce qu'ils agissent sur des sociétés.
E. . LE PROBLÈME DE LA RAISON
En procédant ainsi, nous déplaçons le foyer de nos inves- _ tigations sociologiques. Passant de la considération des _ phénomènes religieux, en tant qu'ils se développent hors de l'analyse des formes qu’ils prennent dans la conscience, nous avons eu l’occasion de poursuivre des études que nous avions déjà commencées avec et après M. Durkheim sur les origines de l’entendement.
- Les opérations mentales de la magie ne se réduisent pas au raisonnement analogique ni à des applications confuses $ du principe de causalité. Elles comportent des jugements véritables et des raisonnements conscients!
Ces jugements sont de ceux qu’on appelle jugements de E valeur, c'est-à-dire qu’ils sont affectifs. Ils sont dominés ; par des désirs, des craintes, des espérances, etc., des senti- _ ments, en un mot. De même, les raisonnements se dévelcp-
1 .pent sur une trame de sentiments transférés,contrastés, etc. 4 ettnon pas comme le veulent les anthropologues anglais, ___imbus d’associationisme, suivant les lois de la contiguité et 1 de la ressemblance.
à A binelementieciogements _ de valeur, qu’ils rattachent à la sensibilité, des jugements ! proprement dits, qu'ils rattachent à l'intelligence, ou ils ne É signalent entre eux que des liens accidenteis *. La logique 3 rationnelle se trouve ainsi radicalement opposée à celle % des sentiments. Au contraire quand on étudie ces deux |
à 4. La critique que nous avons faite à cet égard de la théorie courante .
a élé, croyons-nous, décisive. C'est ainsi que M. Wundt l'a repro-
p. 177 sq. =
2. Nous sommes naturellement loin + penser que ceux qu'ils ont aperçus, ceux que M. Ribota signalés dans sa Logique des Sentiments. n'existent pas.
duite, sans le savoir. Vülkerpsychologie, I, Mythus und Religion. W,
\ DM PE + 1e DEC PERS
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logiques dans la conscience des individus vivant en groupes, on les trouve naturellement, intimement liées.En _effet, les’jugements et les raisonnements de la magie et de la religion sont de ceux sur lesquels s'accordent des : sociétés entières. Cet accord doit avoir d'autres raisons que les rencontres fortuites des sentiments capricieux. Il s’explique par le fait que, dès le début, il faut que ces jugements et ces raisonnements de valeur soient à la fois empiriques et rationnels.
Le sentiment individuel peut s’attacher à des chimères. Le sentiment collectif ne peut s'attacher qu’à du sensible, . du visible, du tangible. La magie et la religion concernent des êtres, des corps ; elles naissent de besoins vitaux et vivent d'effets certains ; elles s’exposent au contrôle de l'expérience. L’action locale du mana dans les choses est, pour le croyant, susceptible de vérifications. On s'inquiète sans cesse de sa présence fugace. Certes les conclusions des dévots sont toujours affirmatives car le désir est tout puissant. Mais il ya épreuve, confirmation.
| Ces jugements et ces raisonnements de valeur doivent d'autre part avoir un caractère rationnel. Il y a des limites à leurs absurdités. M. Ribot a dit que la logique des sentiments admettait la contradiction ; cela est vrai, même des sentiments collectifs. Mais a logique qui règne dans la pensée collective est plus exigeante que celle qui gouverne la pensée de l'homme isolé. Il est plus facile de se mentir à soi-même que de se mentir les uns aux autres. Les besoins réels, moyens, communs et constants qui viennent se satisfaire dans la magie et dans la religion ne peuvent pas être aussi facilement trompés que la sensibilité instable d’un individu. Celui-ci n’a pas besoin de coordonner ses sentiments et ses notions aussi fortement que les groupes doivent le faire. Il s’accommode d’alternances. Au contraire les individus associés et voulant rester unanimes dégagent d'eux-mêmes des moyennes, des constantes. Certes ces décisions et ces idées des groupes sont faites d'éléments
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| _ contradictoires. Mais elles les concilient. C'est ce qu'on voit chez tous les partis et dans toutes les Églises. Ces contradictions sont aussi inévitables qu’utiles. Par exemple, pour que le charme puisse être conçu comme agissant à la fois à distance et par contact, il a fallu constituer l’idée d'un mana à la fois étendu et inétendu. Le mort est, à la fois, dans un autre monde et dans sa tombe où on lui rend un culte. De pareilles nôtions, vicieuses pour nous, sont des synthèses indispensables où s’équilibrent des sentiments et des sensations également naturels mais pourtant contradictoires. Les contradictions viennent de la richesse du contenu de ces notions et ne les empêchent point de porter pour les croyants les caractères de l’empirique et du rationnel.
C’est pourquoi les religions et les magies ont résisté et se sont continuellement et partout développées en sciences, philosophies et techniques d’une part, en lois et mythes, de l’autre. Elles ont ainsi puissamment aidé à la formation, à la maturation de l'esprit humain.
Mais pour que les jugements et les raisonnements de la magie soient valables, il faut qu'ils aient un principe soustrait à l'examen. On discute sur la présence ici ou là, et non pas sur-lexistence du mana. Or, ces principes des jugements et des raisonnements, sans lesquels on ne les croit pas possibles, c’est ce qu’on appelle en philosophie des catégories.
Constamment présentes dans le langage, sans qu’elles y.
soient de toute nécessité explicites, elles existent d’ordinaire plutôt sous la forme d’habitudes directrices de la conscience, elles-mêmes inconscientes. La notion de mana est un de ces principes : elle est donnée dans le langage ; elle est impliquée dans toute une série de jugements et de raisonnements, portant sur des attributs qui sont
; nr:
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ceux du mana, nous avons dit que le mana est une caté-
gorie!. Mais le mana n’est pas seulement une catégorie
spéciale à la pensée primitive, et aujourd'hui, en voie de
réduction c'est encore la forme première qu'ont revêiue, d’autres catégories qui fonctionnent toujours dans nos esprits : celles de substance et de cause. Ce que nous en
savons permet donc de concevoir comment se présentent
les catégories dans lPesprit des primitifs.
Une autre catégorie, celle de genre, avait été soumise à
l'analyse sociologique par l’un de nous, avec M. Durkheim, dans un travail sur les Classifications primitives ?. L'étude de la classification des notions chez quelques sociétés, montrait que le genre a pour modèle la famille humaine. C’est à la façon dont les hommes se rangent dans leurs sociétés qu'ils ordonnent et classent les choses en espèces et genres plus ou moins généraux. Les classes dans lesquelles se répartissent les images et les concepts sont les mêmes que les classes sociales. C'est un exemple lopique de la façon dont la vie en société a servi à la formation de la pensée rationnelle en lui fournissant des cadres tout faits, qui sont ses clans, phratries, tribus, camps, temples, régions, etc.
Pour qui s'occupe de la magie et de la religion, celles des catégories. qui s’imposent le plus à l'attention, sont celles de temps et d'espace. Les rites s’accomplissent dans l’espace et dans le temps suivant des règles : droite et gauche, nord et sud, avant et après, faste et néfaste, éEcs
sont des considérations essentielles dans les actes de la €:
religion et de la magie. Elles ne sont pas moins essentielles
4: M. R. Meyer qui s'est moqué de nos expressions, Mythologische Fragen, Archiv für Religionswissenschaft, 1907, p.423, aurait bien dû nous lire si les çatégories existént autrement que la notion de mana.
2. E. Durkheim et M. Mauss, Essai sur quelques formes primitives de classification, Année sociologique, &. NI, p. 1-78. Cf. Année sociologique, &. X, p. 306 sqq. ,
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dans les mythes; car ceux-ci, par l’intérmédiaire des rites
qui en sont des descriptions, des commémorations, vien-
nent se poser dans l’espace et se produire dans le tenips.
. Mais les temps et les espaces sacrés dans lesquels se réali-
sent les rites et les mythes sont qualifiés pour les recevoir.
_ Les espaces sont toujours dé véritables temples. Les temps sont des fêtes.
L'étude que nous publions plus loin sur La Représentation du Temps dans la religion et la magie a pour objet d'analyser quelques formes primitives, étranges, contradictoires que présente la notion de temps quand elle est en rapport avec celle de sacré. Elle a été amenée par des recherches sur les fêtes. Elle permet de comprendre comment les fêtes se succèdent, s'opposent, se reproduisént dans le temps, quoique tous les mythes qu’elles représentent se passent nécessairement dans l'éternité, comment les mythes qui sont, par nature, hors du temps, peuvent ainsi périodiquement $e réaliser dans le temps.
Enfin, comme la règle des fêtes est le calendrier, et que le calendrier a servi, à former sinon la notion concrète de durée, du moins la notion abstraite de temps, on peut y voir comment le système des fêtes et la notion de temps
se sont élaborés simultanément grâce au travail collectif
des générations et des sociétés La notion de temps, qui préside à la formation des pre- _miers calendriers magiques et religieux, n’est pas celle d'une quantité, mais celle de qualités. Elle comprend essentiellement la représentation de parties, qui ne sont point aliquotes, qui s'opposent les unes aux autres, qui sont prises les unes pour les autres, et chacune pour toutes les autres, en raison de leurs qualités spécifiques. Les harmonies et les discordances qualitatives des parties du temps sont de la même nature que celle des fêtes. Tout fragment de calendrier, toute partie du temps, quelle qu’elle soit, est une véritable fête, chaque jour est une Feria, chaque jour a son saint, chaque heure sa prière. Bref les qualités Mauss-HuBERT.
ne
ANS HAUT TR HAUT
+ Le RS A RE AE Cr ne Le PT An ae de
at
XXXIT PRÉFACE
du temps ne sont pas autre chose que des degrés ou des modalités du sacré : religiosité gauche ou droite, forte ou faible, générale ou spéciale. Nous apercevons donc des relations fort étroites entre ces deux notions de sacré et de temps, si intimement unies et mêlées et qui se corroborent l’une l’autre. Nous avons ainsi pu concevoir, com-. ment cette notion de sacré doit être celle en ‘fonction de laquelle les autres se classent, mais aussi se produisent par Segmentations et oppositions successives, c’est-à-dire en somme la mère et la génératrice des représentations religieuses ‘.
Nous pouvons maintenant revenir sur les caractères de ces jugements de valeur, quisontä l’origine de l’entendement humain. Avec les empiristes nous avons reconnu que ces jugements n'étaient possibles qu'après un minimum d'expériences sur des choses, des objets matériels où conçus comme matériels. Avec les nominalistes nous reconnaissons la toute-puissance du mot, d’origine sociale lui aussi. Avec les rationalistes enfin, nous reconnaissons que ces jugements de valeur sont coordonnés, suivant des règles constantes et constamment perfectionnées. Mais, tandis que, pour eux, c'est une entité, la raison, qui dicte ces régles, pour nous sont des puissances sociales, la tradition, le langage, qui les imposent à l'individu.
Nous admettons donc la théorie du jugement de valeur qu'ont inventée les théologiens piétistes. Mais tandis que les philosophes ?, disciples de ces théologiens ne voient
1. Ce que l’un de nous a fait explicitement pour l'idée de temps avait été indiqué pour l'idée d'espace, à propos de la classification des choses suivant les régions. — Voir Durkheim et Mauss, Classifications primilives, p. 63.
2. On trouvera sur ce sujet une assez bonne bibliographie dans Ribot Logique des sentiments, p. 34, n. 4. Sur le développement et la por- à tée générale du système de Ritschl, voir Boutroux, Science et Religion P- 240 sq. L'origine piétiste de ces théories est, pour nous, certaine,
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dans ces jugemeuts que les produits de la raison pratique, de la liberté nouménale ou du sens religieux et esthétique
- de l'individu, pour nous ces jugements se fondent sur des
valeurs primaires ! qui ne sont ni individuelles, ni exclusivement volontaires, ni purement Sentiméntales, qui sont
‘des valeurs sociales, derrièré lesquelies il y a des sensa-
tions, des besoins cellectifs, des mouvements des groupes humains.
LE MYTHE ET L’IDÉE GÉNÉRALE
Ainsi, l'étude des idées générales doit être jointe à celle des représentations dans l’histoire des religions.
Mais on s’inquiéte de ce que nous fassions débuter la pensée religieuse par des idées impersonnelles ?. On met en général au commencement la notion d’âme et d'esprit, si l’on est animiste, les mythes, si l’on est naturiste. La première est considérée comme donnée immédiatement dans l'expérience et le rêve de l'individu. C'est ainsi que, tout dernièrement, l’expliquait encore M. Wundt*. Pour Max Muller et ses disciples, le mythe naissait immédiate-
- ment du besoin d'animer les choses représentées dans le
langage par des symboles. Comme aucune objection nenous est venue du côté de l’école naturiste, nous ne dis-
Elles viennent de Kierkegaard. Cf. H. Hôffding, Philosophie de la religion, trad. fr., 1908, p. tr.
4. H. Hôffding, o. L., p: 99; les valeurs primaires sont ceiles qui se
‘rapportent aux besoins individuels, les valeurs sociales sont secon-
daires. Plus loin, p. 100, M. Hôfiding admet que les valeurs sociales peuvent être contemporaines des premières.
2. Le P. Schmidt nous reproche nôtre « imagicisme impersonnel ». R. P. Schmidt, L’Origine de l’Idée de Dieu, Anthropos, 1908, p. 604, n. 4.
3. Wundt, Vôlkerpsychologie, 1, Religion und Mythus, Il, p. 1140.
- Cf. M. Mauss, L'Art et le Mythe d'après M. Wundt, Revue philosophique,
juillet 4908. Jevons, The Definition of Magie, extrait de Sociological Review, avril 4908. ‘
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cutons pas la sienne, à laquelle nous faisons sa large part. Mais les animistes nous ont déjà combattu en défendant contre nous le caractère élémentaire et primitif de la notion d'âme. Pour eux, le mana n’est qu'un extrait de celle-ci. L’animisme renouvelé par M. Wundt explique l’action à distance du rite magiques par RAA de l’âme du magicien‘.
Il y a là, selon nous, une grave erreur. Entre ces deux
représentations, âme et mana, nous tenons celle de mana.
pour primitive, parce qu’elle est la plus commune. En fait, tandis que tout rite magique, toute chose magique a son mana, le nombre est petit des rites où l’on voit sortir l'âme du magicien, même l'une de ses âmes corporelles. M. Wundt appelle à la rescousse M. Preuss. Celui-ci, dans d'intéressantes recherches, qu'il rattache aux nôtres?, a trouvé que, très souvent, ce sont les souffles émis par les ouvertures du corps qui portent la force magique. Les souffles, nous dit M, Wundi, ce sont des âmes. Non, ce sont des souffles. La voix, un trait de feu, un caillou, une pointe peuvent aussi bien servir de véhicule. Celui-ci ne sera même pas toujours nettement figuré. Parmi les images qui se prêtent à la représentation de la force magique, celle d’une âme, aussi mal définie qu’on voudra, n’est pas des plus fréquentes. En tous cas elle n’est jamais qu’une image parmi les autres. |
I y a plus : bien loin que la notion d’âme soit plus élémentaire que la notion de mana, elle est une des plus compliquées à laquelle soient arrivées les religions. Une analyse facile distingue ses antécédents plus simples, ses éléments disjoints et informes : ombres, âmes organiques, âmes extérieures, totems, revenants, génies. Dès qu'il s'agit d'en concevoir le contenu, nous n° y apercevons plus autre chose que les multiples figurations des rapports
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multiples de l'individu avec ses semblables, passés, présents, futurs, et avec les choses !. Ce sont des mana spécialisés que la société attribue à l'individu en raison de ses parentés, de ses initiations, de ses associations avec des morts, avec des météores, des cailloux, des arbres, des astres, des animaux, etc.
Mais admettons que, par.une miraculeuse aperceplion primitive, la notion d'âme soit immédiatement donnée dans la conscience et immédiatement objectivée au dehors; il reste à expliquer que les âmes puissent et doivent être les seuls
_agents des rites?, et que leur représentation soit la raison d’être des rites. Les animistes nous font faire un nouveau saut au passage de la notion d’âme à la notion d'âme puissante. Admettons à la rigueur que l’expérience donne la notion d'âme, quelle expérience donnera la notion de puissance? Si l'on nous dit que l’âme est naturellement conçue comme active, nous répondrons qu'elle est tout aussi bien conçue comme passive. Dans la notion d'âme ne sont pas données à la fois les qualités de spirituel et de puissant ; au contraire, elles sont données ensemble, par une synthèse naturelle, dans la notion de mana. Or, il fallait avoir la notion du puissant joint au spirituel pour avoir la notion d’une âme active. Il faut avoir l’idée d’une qualité pour en faire un attribut*. Nous avons donc de bonnes raisons pour mettre la notion de mana avant celle d'esprit.
Mais, nous dira-t-on, mettant ainsi le prédicat avant le sujet, le mana avant l’âme, vous renversez l’ordre psychologique des faits. Vous mettez l’impersonnel avant le personnel. Sans contredit.
4. H. Hubert, Introduction à la traduction française de l'Histoire des Religions, de Chantepie de la Saussaye, p. XXXINI-Xxxv. 2. Cf. Jevons, The definilion of Magic, L L., p. 15.
3. H. Hôffding, o. L., p. 172 sqq. Le concept de Dieu, la catégorie de religion, sont soumis à la même règle que les autres concepts et catégories; ils doivent servir de prédicat avant de figurer comme sujet.
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D'abord il ne faut pas creuser entre l’idée générale et
l'idée d’une personne une espèce d’abime. Le personnel ne :
se conçoit que par rapport à l’impersonnel. L’individu ne se distingue que dans un clan. Il est représenté comme une parcelle du sang qui coule dans tout son clan, les
animaux de son totem compris. Il n’y a pas de langage ni
de- pensée sans une certaine part de généralisation et d’abstraction. Supposer que l'esprit humain n'ait été peuplé à-ses débuts que de notions purèément individuelles est une hypothèse gratuite, invraisemblable et invérifiable.
Les notions primitives dont celle de mana est le type ne sont d'ailleurs pas si abstraites qu’on le dit. Leur contenu concret est au contraire très abondant. Elles coordonnent une foule de représentations : des qualités, des objets, des sensations, des émotions, des désirs, des besoins, des volitions. Leur élaboration ne demandait pas un grand travail intéllectuel. Ce sont des synthèses opérées presque spontanément par des esprits brumeux.
Mais, entendons-nous bien. Il n’y à pas eu un moment où la magie et la religion n'auraient comporté que l’idée impersonnelle de mana, et, plus tard, un autre moment où seraient nées les idées personnelles de dieu, d'esprit, de revenant, de double. Nous pensons simplement que l'idée générale, est la condition logique et chronologique des idées mythiques, de même que les temps marqués d'un rythme sont les conditions du rythme, lequel comporte des temps faibles. Dans certains cas la notion générale de mana se présente sous sa forme impersonnelle intégrale ; dans d'autres il se spécialise, mais reste quelque chose de général : puissance du vouloir, danger du mauvais œil, efficace de la voix; dans d’autres cas enfin, pour entrer dans la pratique, il revêt immédiatement des formes concrètes et individuelles + il devient totem, astre, souffle, herbe, homme, magicien, chose, esprit. Le fond reste identique, mais la métamorphose n’en est pas moins naturelle et . fatale. De la majeure qu'est le mana se déduit par une
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nécessité logique et psychologique la conclusion que sont l’âme et le mythe. ;
_ Entre ces trois états de la représentation l'équilibre est toujours instable. Elle oscille sans cesse de la notion d’un phénomène ou d'une chose à celle de l’agent impersornel où personnel qu'elle met derrière. Zeus est à la fois un homme et le ciel, sans compter divers animaux. La juxta-
position est contradictoire, mais la raison d’être d’une-
notion comme celle de dieu est précisément de réconcilier dans l'esprit du croyant des idées et des sentiments qui s’entrechoquent et dont il ne veut rien abandonner. Ainsi, pour nous, dèsle début, les représentations collectives se
développent en mythes, tout comme l’idée générale, dans l'esprit individuel, ne peut être pensée sans images con-
crètes.
PSYCHOLOGIE RELIGIEUSE ET SENTIMENT RELIGIEUX
- En nous appliquant ‘à l'étude des catégories, nous avons, paraît-il, outrepassé nos droits! et l’on nous accuse de compromettre le bon renom de la sociologie, en l’étendant indûment jusqu'aux limites de la dialectique. Notre domaine ne va, nous dit-on, que jusqu’où l’on trouve des
institutions. On nous abandonne le sacrifice, une partie de Ja magie; on nous conteste l’autre et non moins catégori-
quement toute une moitié de la mythologie. On a réservé tout ce qui est méntal à la psychologie. Les sociologues n'auraient pour eux que les groupes et leurs pratiques traditionnelles?. Mais‘on oublie qu’il y a des façons de penser en commun aussi bien que des façons d'agir en commun.
4. H. Berr, o. L. L. L., p. 16,29 sqq, 36 sqq. 2H. Berr..o.l., p.42.
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Les calendriers sont choses sociales comme les. fêtes, les signes et intersignes, aussi bien que les expiations des mau- * vais présages. Les uns et les autres sont des institutions. Les notions de sacré, d'âme, de temps, etc., sont également des institutions puisqu'elles n’existent, en fait, dans l'esprit de l'individu, que revêtués de formes qu’ellés ont prises dans des sociétés déterminées. L’individu les reçoit, par l'éducation, dans des formules. traditionnelles. Elles sont donc objet de sociologie.
Là-dessus on nous dit : vous faites de la psychologie sociale, et non de la sociologie. Peu importe l'étiquette. Nous préférons celle de sociologues et voici pourquoi. C'est que nous ne considérons jamais les idées des peuples, abstraction faite des peuples. En sociologie, les faits de la psychologie sociale et les faits de la morphologie sociale sont liés par des liens intimes et indissolubles. M. Marett ! nous a même prêté l’idée que les faits de structuresont des faits primaires par rapport aux autres qui seraient tout entiers mentaux et il en a pris prétexte pour opposer sa psychologie sociale à notre sociologie. L'un de nous?, sans doute, a établi que, chez les Eskimos, et nombre de peuples de l'Amérique du Nord, les variations de la masse sociale commandent celles de la religion : à leur rassemblement d’hiver et à leur dispersion d’été correspond une double forme de religion. Mais cela ne veut pas dire que tous les phénomènes religieux n’aient que des causes morphologiques, que les états mentaux des groupes humains n'aient d'autre origine que les mouvements matériels de la masse sociale. Il se passe dans toute société des phénomènes qui ont pour conditions essentielles des faits mentaux. Ainsi, si des castes se sont cantonnées dans des quartiers spéciaux, c'était au nom de principes religieux. Ce qui est vrai, c’est que tout phénomène religieux est le
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produit d’une certaine masse sociale douée d'un certain état d'esprit et animée de certains mouvements. Reconnaissant des relations étroites éntre les faits que l’on renvoie d'ordinaire à la démographie ou à l’anthropogéographie et . ceux qui relèvent de la science des religions ; voulant nous tenir aussi près que possible de la réalité, nous sommes et nous restons des sociologues.
_- Il ne nous paraît donc pas nécessaire d’ aider à Ja renaissance de la Vôlkerpsychologie, de la psychologie populaire, collective, sociale. Quand nous parlons d’états psychiques collectifs, nous pensons à des sociétés définies, et non pas à la société en général, au peuple, aux masses indécises d'une humanité vague, où les idées et les sentiments se transmettraient d'individus à individus, nous ne savons comment?. Le peuple dont parlent les Vü/kerpsychologen est une chose abstraite qui est à chaque peuple comme l'arbre des scholastiques était au poirier du recteur. Le social n’est, pour nous, ni le populaire, ni le commun. Mêmé quand il s’agit de magie et de Folklore, nous ne perdons jamais de vue que pratiques et croyances sont spéciales à cer-° tains peuples, à certaines civilisations. Elles ont toujours la couleur particulière que prend chaque phénomène dans chaque société. Si indéfinies que soient les limites de leur extension, elles correspondent à des faits de structure qui sont tout au moins des courants de civilisation. C’est pourquei la sociologie ne peut se constituer en dehors de l’ethnographie et de l’histoire. | Ce qui existe, ce qui offre un terrain solide à la science, ce sont des phénomènes particuliers : des sacrifices, des magies. des formes de classification, etc. Mais les phénomènes particuliers ont des raisons générales. C’est à tra-
4. On reconnaîtra là un nouvel exposé des principes posés par M! Durkheim et son-école. Cf. Art. Sociologie, Grande Encyclopédie. Mais la confusion est lente à dissiper.
2. Cf. Mauss, L'Art et le Mythe, etc. Revue philosophique, 1908, p. 33 sqq-
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vers les particularités des institutions que nous cuerchons
à trouver les phénomènes généraux de la vie sociale. C’est
. seulement par l'étude des variations que présentent les
institutions ou les notions de même espèce, suivant les sociétés, que nous définissons, soit les résidus constants que ces variations laissent, soit les fonctions équivalentes que les unes et les autres remplissent. Par là nous difié-
rons des anthropologues anglais et des psychologues alle-
mands. Ils vont droit aux similitudes et ne cherchent
partout que de l'humain, du commun, en un mot du banal. Nous nous arrêtons, au contraire, par méthode, aux différences caractéristiques des milieux spéciaux ; €c'est à travers ces caractéristiques que nous espérons entrevoir È
des lois.
D'autres nous ont fait le reproche de n’avoir pas fait sa part à la psychologie religieuse ‘, tant à la mode aujour-
d’hui. Ils pensent aux sentiments plutôt qu'aux idées ou … aux pratiques volontaires, et, parmi les sentiments, ils
songént surtout à ün sentiment d'ordre spécial, surhumain, sacrosaint, le sentiment religieux dont les religions positives ne seraient que des manifestations maladroites. — Bien loin de refuser un rôle au sentiment dans la religion,
nous pensons trouver dans les notions de valeurs, c’est-à-
dire dans des notions sentimentales, l’origine des représentations religieuses et des rites. Là connaissance des sentiments complexes qui fondent la notion de sacré et celle des sentiments qu’elle provoque, scrupules, craintes,
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espoirs, elc., est, pour nous, le but dernier de la science
4. G. Michelet, Pour la Psychologie religieuse, Revue du Clergé français. 1905, LXLI, p. 359 sqq ; XLIL, p. 22 sqq. — Id. Une récente théorie française sur la religion. Revue pratique d'apologétique, 1908, t. VI, p. 268 sqq, 515 sqq. Cf. ©. Habert, La méthode sociologique et l'histoire des religions. Ann. de philos. chrét., A908. L
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‘des religions. — Ce que nous nions, c’est qu’il y ait dans ces sentiments quoi que ce soit de sui generis. Il n’y entre pas autre chose que ce qüe la psychologie ordinaire appelle simplement, amour et haine, peur et confiance, joie et tristesse, inquiétude, audace, etc. Il n’y a pas de sentiments religieux; mais des sentiments normaux dont la religion, Choses, rites, représentations comprises, est produit et objet!. On n’a pas plus à parler de sentiments religieux, que de sentimehts économiques, ou de sentiments techniques. À chaque: activité sociale correspondent des passions et des sentiments normaux®°.Il est donc inutile d'adapter à chaque chapitre -de sociologié un chapitre de psychologie qui consistérait en variations sur le même thème.
Ces lignes ne s'adressent point aux psychologues qui font ce que l’on appelle couramment de la psychologie religieuse. Ils ont commencé avec succès ce travail de classement des idées, des sentiments, des faits de formation et de transformation du caractère, des états psychologiques nor-
maux et anormaux qui se présentent dans la religion. L’in-.
térêt de ces travaux est réel, mais ils éclairent plutôt les façons dont agissent, dans l'individu, et par rapport à son
caractère, les traditions religieuses. Ces auteurs ont:
apporté plus à la psychologie qu’à nos études. Aussi nous nous demandons pourquoi ils choisissent quelquefois cette rubrique de psychologie religieuse .
Pour ce qui est des théologiens ou de philosophes imprégnés de théologie comme M. W. James, nous ne nous étonnons pas qu’ils nous parlent des sentiments reli-
À. Ribot, Psychologie des sentiments.
2. Ribot, Essai sur les Passions, 1908. L'analyse de M. Ribot a précisément, à notre avis, pour principal résultat de démontrer que la cause des passions est dans une relation entre le caractère de l'individu et
certains buts que la société lui propose. -
3. Nous faisons allusion aux meilleurs travaux de ce genre, ceux de MM. Coe, Starbuck, Leuba en Amérique, Delacroix en France. Les principaux résultats acquis éclairent les phénomènes de la conversion. des émotions et de leureffet, du mysticisme.
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3 mn disent-ils, c'est rex een reins, l'expériene cé Dieu. Et. core ci RL
çaise. Nous. nous flattons d’avoir né de sévères critiques
ë "4 compte de ce livre. Annee sociologique, t. VIL, p. 204 sqq. M ms à sources of mystical. Revelation, Hibbert Journal, IN, 1907, p- Le AP vient de donner une excellente réfutation psychologique des théo
de M. James. Êee conclusions sont même tout è fait sociologiques
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Nous nous sommes proposé dans ce travail de définir la nature et la fonction sociale du sacrifice. L'entreprise serait ambitieuse si elle n’avait été préparée par les recherches des Tylor, des Robertson Smith et des Frazer. Nous savons tout ce que nous leur devons. Mais d’autres études nous permettent de proposer une théorie différente de la leur et qui nous paraît plus’ compréhensive. Nous ne songeons pas d’ailleurs à la présenter autrement que comme une hypothèse provisoire : sur un sujet aussi vaste et aussi complexe, des informations nouvelles ne peuvent manquer
de nous amener, dans l'avenir, à modifier nos idées actuelles. Mais, sous ces réserves expresses, NOUS avons pensé qu'il pourrait être utile de coordonner les faits dont nous disposons et d'en donner un exposé d'ensemble.
L'histoire des conceptions anciennes et populaires du sacrifice don, du sacrifice nourriture, du sacrifice contrat et l'étude des contre-coups qu’elles doivent avoir eu sur le
ritué], ne nous arrêtera pas, quel qu'en puisse être l'inté-
rêt. Les théories du sacrifice sont vieilles comme les religions; mais, pour en trouver qui aient un caractère scientifique, il faut descendre jusqu’à ces dernières années. C’est à l'École anthropologique et surtout à ses représentants anglais que revient le mérite de les avoir élaborées.
Sous l'inspiration parallèle de Bastian, de Spencer et de
Mauss-IIUnEuT. |
spi
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Darwin, M. Tylor!, comparant des faits empruntés à des races et à des civilisations différentes, imagina une genèse des formes du sacrifice. Le sacrifice, selon cet auteur, est originairement un don,que.le sauvage fait à des êtres surnaturels qu’il lui faut s’attacher. Puis, quand les dieux grandirent et s'éloignèrent de l’homme, la nécessité de contiauer à leur transmettre ce don fit naître lesritessacrificiels, destinés à faire parvenir jusqu’à ces êtres spirituels les choses spiritualisées. Au don succéda Fhommage, où le fidèle n'exprima plus aucun espoir de retour. De là, pour que le sacrifice devint abnégation et renoncement, il n’y avait qu’un pas; l'évolution fit ainsi passer le rite des présents du sauvage au sacrifice de soi. — Mais, si cette théorie décrivait bien les phases du développement moral du phénomène, elle n’en expliquait pas lé mécanisme. Elle ne faisait en somme que reproduire en un langage défini les vieilles conceptions populaires. Sans doute, par elle-même, elle avait une part de vérité historique. Il est-certain que les. sacrifices furent généralement, à quelque degré, des dons? conférant au fidèle des droits sur son dieu. Ils servirent aussi à nourrir les divinités. Mais il ne suffisait pas de constater le fait ; il fallait en rendre compte. | En réalité, R. Smith * fut le premier qui tenta une explication raisonnée du sacrifice. Il était inspiré par la découverte récente du totémisme ‘. De même que l'organisation du clan totémique lui avait expliqué la famille arabe et
1, Civilisation primitive, 11, chap. xvur.
2. Voir une brochure un peu superficielle dè M. Nitzsch, Idee und Stufen des Opferkultus, Kiel, 1889. — À cette théorie se sont, au fond, successivement rattachés les deux auteurs qui ont adressé à Rob. Smith les plus fortes critiques : Wilken. Over eine Nieuwe Theorie des Offers. De . Gids, 489, p. 535, sq. ; M. Marillier, La place du totémisme dans T'évolulion religieuse, Rev. d'Hist. des Relig., 1897-1898 (voy. Compte rendu, Année sociologique, tome II. p. 202, sq.).
3. Art. Sacrifice, Encyclopædia Britannica. — Religion of Semites (Burnett Lectures, dre édit. 1890, 2% éd, 1894)
4. Article de Mac Lennan, Plant and Animal Worship, Fortnightly Reviens, 1869. 1870. |
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sémitique ‘, de même il voulut voir dans les pratiques du culte totémique la souche du sacrifice. Dans le totémisme, le totem, ou le dieu, est parent de ses adorateurs ; ils ont même chair et même sang; le rite a pour objet d'entretenir et de garantir cette vie commune qui les anime et l’association qui les lie. Au besoin, il rétablit l'unité. L’ « alliance par le sang » et le « repas en commun » sont les moyens les plus simples d'atteindre ce résultat. Or, le sacrifice ne se distingue pas de ces pratiques aux yeux de R. Smith. C'était pour lui un repas où les fidèles, en mangeant le totem, se l’assimilaient, s’assimilaient à lui, s’alliaient entre eux ou avec lui. Le meurtre sacrificiel n'avait d'autre objet que de permettre la consommation d’un animal sacré et, par conséquent, interdit. Du sacrifice communiel R. Smith déduit les sacrifices expiatoires ou propitiatoires, c’est-à-dire les piacula et les sacrifices dons ou honoraires. L’expiation n’est, suivant lui, que le rétablissement de l'alliance rompue ; or, le sacrifice totémique avait tous les effets d’un rite expiatoire. Il retrouve, d’ailleurs, cette vertu dans tous les sacrifices, même après l’effacement total du totémisme.
Restait à expliquer pourquoi la victime, primitivement partagée et mangée par les fidèles, était généralement détruite tout entière dans les piacula. C’est que, à partir du moment où les anciens totems furent supplantés par Îles animaux domestiques dans le culte des peuples pasteurs, ils ne figurèrent plus dans les sacrifices. que rarement et dans des circonstances particulièrement graves. Par suite, ils apparurent comme trop sacrés pour que les profanes pussent y toucher :les prêtres seuls en mangeaient, ou bien on faisait tout disparaître. Dans ce cas, l'extrême sainteté de la victime finit par se tourner en impureté ; le caractère ambigu des choses sacrées, que R. Smith avait si admirablement mis en lumière, lui permettait d'expliquer facile-
Kinship und Murriage in Eurly Arabix, 188%, Cambridge
ment comment une telle transformation avait pu se produire. D'un autre côté, quand la parenté des hommes et des bêtes eut cessé d’être intelligible aux Sémites, le sacri-
‘fice humain remplaça le sacrifice animal; carilétait désor-,
mais le seul moyen d'établir un échange direct du sang entre le clan et le Cieu. Mais alors, les idées et les coutumes qui protégeaient dans la société la vie des individus, en proscrivant l’anthropophagie, firent tomber en désuétude le repas sacrificiel. | | D'autre part, peu à peu, le caractère sacré des animaux domestiques, profanés quotidiennement pour la nourriture. de l’homme, alla lui-même en s’effaçant. La divinité se détacha de ses formes animales. La victime, en s'éloignant du dieu, se rapprocha de l’homme, propriétaire du troupeau. C'est alors que, pour s'expliquer l'offrande qui en était faite, on se la représenta comme un don de l'homme aux dieux. Ainsi prit naissance le sacrifice don. En même
temps, la similitude des rites de la peine et du rite sacri-
ficiel, l’efflusion de sang, qui se retrouvait -de part et d'autre, donna un caractère, pénal aux communions piaculaires de l’origine et les transforma en sacrifices expiatoires. ac l
A ces recherches se rattachent, d’une part, les travaux de M. Frazer et, de l’autre, les théories de M. Jevons. Avec plüs de circonspection sur certains points, ces dernières sont, en général, l’exagération théologique de la doctrine de Smith !. Quant à M. Frazer?, sans se rallier à l'hypothèse totémistique, il'y ajoute un développement important. L'explication du sacrifice du dieu était restée rudimentaire Chez Smith. Sans en méconnaître le caractère naturaliste, il en faisait un piaculum d'ordre supérieur. L'idée ancienne de la parenté de la victime totémique et des dieux survivait
1. Introduction Lo the History of Religion, 1896. Pour les restrictions voit p. 111, 145, 160. — M. Sidney Hartland s’est ratlaché (Legend of
Perseus, t. IT, ch. xv) à la théorie de Rob. Smith.
| Lai 12. Frazer, Golden Bough, chap. tr.
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pour justifier les sacrifices annuels : ils commémoraient
et rééditaient un drame dont le dieu était la victime. M. Frazer reconnut la similitude qui existe entre ces dieux sacrifiés et les démons agraires de Mannhardt :. Il rapprocha du sacrifice totémique le meurtre rituel des génies de Ù la végétation; il montra comment du sacrifice et du repas _ communiel, où l’on était censé s’assimiler les dieux, sortit F- le sacrifice agraire où, pour s’allier au dieu des champs à la fin de sa vie annuelle, on le tuait, puis le mangeait. Il % constata en même temps que, souvent, le vieux dieu ainsi
_ sacrifié paraissait, peut-être à cause des tabous dont il 1 était chargé, emporter avec lui la maladie, la mort, le _ péché et jouait le rôle de victime expiatoire, de bouc émis- | saire. Mais, bien que l’idée d’expulsion fût remarquée dans ces sacrifices, l’expiation paraissait encore sortir de la com- : munion. M. Frazer s’est plutôt proposé de compléter la _ théorie de Smith que de la discuter,
Le grand défaut de ce système est de vouloir ramener les formes si multiples du sacrifice à l’unité d’un principe | arbitrairement choisi. D'abord, l’universalité du totémisme, Re: point de départ de toute la théorie, est un postulat. Le toté- -misme n'apparait à l’état pur que dans des nations peu nombreuses de l'Australie et de l'Amérique. Le mettre à l'origine de tous les cultes thériomorphiques, c’est faire‘une hypothèse, peut-être inutile, et qu’il est, en tous cas, impossible de vérifier. Surtout, il est malaisé de trouver des sacrifices | proprement. totémiques. M. Frazer a lui-même reconnu : que, souvent, la victime était celle d’un sacrifice agraire Dans d’autres cas, les prétendus totems sont les représentants d’une espèce animale dont dépend la vie de la tribu, que cette espèce soit domestiquée, qu’elle soit le gibier préféré ou qu’ellesoit,au contraire, particulièrement redoutée. A tout le moins, une description minutieuse d'un certain
4. Mannhardt. Wald-und Feldkulle, 2 vol. Berlin, 1875; id. Mythologische Forschungen, Strasbourg, 1884.
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nombre de ces cérémonies serait-elle nécessaire ; or c’est précisément ce qui manque.
Mais, acceptons un instant cette première hypothèse, quelque contestable qu’elle soit. La marche même de la démonstration est sujette à critique. Le point délicat de la doctrine est la succession historique et la dérivation logique que Smith prétend établir entre le sacrifice communiel et
les autres types de sacrifice. Or, rien n’est plus douteux.
Tout essai de chronologie comparée des sacrifices arabes, hébreux ou autres, qu’il étudiait, est fatalement ruineux. Les formes qui paraissent les plus simples ne sont connues que par des textes récents. Encore leur simplicité peut-elle résulter de l'insuffisance des documents. En tout cas, elle n'implique aucune priorité. Si l’on s’en tient aux données de l’histoire et de l’ethnographie, on trouve partout le piaculum à côté de la communion. D'ailleurs, ce terme vague de piaculum permet à Smith de décrire, sous la même rubrique et dans les mêmes termes, des purifications, des propitiations, des expiations, et c’est cette confusion qui l'empêche d'analyser le sacrifice expiatoire. Assurément, ces sacrifices sont généralement suivis d’une réconciliation avec le dieu; un repas sacrificiel, une aspersion de sang, une onction rétablissent l'alliance. Seulement, pour Smith, c'est dans ces rites communiels eux-mêmes que réside la vertu purificatrice de ces sortes de sacrifices ; l’idée d’expiation est donc absorbée dans l’idée de communion ; sans doute, il constate, dans quelques formes extrêmes ou simplifiées, quelque chose qu’il n’ose pas rattacher à la communion, une sorte d’exorcisme, l'expulsion d’un caractère mauvais. Mais, suivant lui, ce sont des procédés magiques, qui n'ont rien de sacrificiel, et il explique avec beaucoup d’érudition et d’ingéniosité leur introduction tardive dans le mécanisme du sacrifice. C’est précisément cela que nous ne pouvons accorder. L’un des objets de ce travail est de montrer que l'élimination d’un caractère sacré, pur ou impur, est un rouage primitif du sacri-
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fice, aussi primitif et aussi irréductible que la communion. Si le système sacrificiel a son principe d'unité, il doit être cherché ailleurs.
L'erreur de R.Smith a été surtout une erreur de méthode. Au lieu d'analyser dans sa complexité originaire le système du rituel sémitique, il s’est plutôt attaché à grouper généalogiquement les faits d’après les rapports d’analogie qu'il crovait apercevoir entre eux. C’est, d’ailleurs, un trait commun aux anthropologues anglais qui sont préoccupés avaut tout d'accumuler et de classer des documents. Pour nous, nous ne voulons pas faire à notre tour une encyclopédie qu’il nous serait impossible de rendre complète et qui, venant après les leurs, ne serait pas utile. Nous tâcherons de bien étudier des faits typiques. Ces faits, nous les emprunterons particulièrement aux textes sanscrits et à la Bible. Nous sommes loin d’avoir sur les sacrifices grecs et romains des documents de la même valeur. En rapprochant les renseignements épars, fournis par les inscriptions et les auteurs, on ne constitue qu’un rituel disparate. Au con- .
- traire, nous avons dans la Bible et dans les textes hindous
des corps de doctrines qui appartiennent à une époque déterminée. Le document est direct, rédigé par les acteurs eux-mêmes, dans leur langue, dans l'esprit même où ils accomplissaient les rites, sinon avec une conscience toujours bien nette de l’origine et du motif de leurs actes. Sans doute, alors qu’il s’agit d’arriver à distinguer les formes simples et élémentaires d’une institution, il est fâcheux de prendre pour point de départ de la recherche des rituels compliqués, récents, commentés et probablement déformés par une théologie savante. Mais, dans cet ordre de faits, toute recherche purement historique est vaine. L’antiquité des textes ou des faits rapportés, la barbarie relative des peuples, la simplicité. apparente des rites sont des indices chronologiques trompeurs. Il est
excessif de chercher dans un chapelet de vers de !l’/liade
une image approximative du sacrifice grec primitif ; ils ne
suffisent même pàs à donner une idée exacte du sacrifice - k
aux temps homériques. Nous n’apercevons les plus anciens
rites qu’à travers des documents littéraires, vagues et
incomplets, des survivances partielles et menteuses, des traditions infidèles. — Il est également impossible de demander à la seule ethnographie le schème des institutions primitives. Généralement tronqués par une observa-
tion hâtive ou faussés par la précision de nos langues, les
faits enregistrés par les ethnographes ne prennent leur valeur que s’ils sont rapprochés de documents plus précis et plus complets.
_ Nous ne songeons donc pas à faire ici l’histoire et la
genèse du sacrifice et, s’il nous arrive de parler d’antério-
rité, il s'agira d’antériorité logique et non d’antériorité historique. Ce n’est pas que nous nous refusions le droit de. faire appel soit aux textes classiques, soit à l’ethnographie, pour éclairer nos analyses et contrôler la généralité de nos
conclusions. Mais, au lieu de faire porter notre étude sur
des groupes de faits artificiellement formés, nous aurons,
dans les rituels définis et complets que nous étudierons, .
des ensembles. donnés, des systèmes naturels de rites qui
s’imposent à l’observation. Ainsi contraints par les textes,
nous serons moins exposés aux omissions et aux classifications arbitraires. Enfin, comme les deux religions qui vont constituer le centre de notre investigation sont très diftérentes, puisque l’une aboutit au monothéisme et l’autre au panthéisme, on peut espérer, en les comparant, arriver à des conclusions suffisamment générales!,
1. Nous devons. avant tout, indiquer quels sont les textes dont nous nous servons el quelle «est notre attitude critique à leur égard. — Les documents du rituel védique se répartissent en Vedas ou Samhitäs. Brähmanas et Sûtras. Les Samhitäs sont les recueils d’hymnes et de formules récités dans les rites. Les Brâähmanas sont les commentaires mythologiques et théologiques sur les rites. Les Sûtras sont les manuels
rituels. Quoique chacun de ces ordres de textes repose sur l’autre,
comme une série de strates successifs dont le plus ancien serai. les Vedas (voir Max Muller, Sanskr. Lit, p. 572, sqq.), on peut. avec la tradition hindoue, que les sanscritistes tendent de plus en
plus à adopter. les considérer comme formant tous un bloc et se com-
ds"
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DÉFINITION ET UNITÉ DU SYSTÈME SACRIFICIEL
Mais il importe, avant d'aller plus loin, de donner une définition extérieure des faits que nous désignons sous le nom de sacrifice. Le
_ Le mot de sacrifice suggère immédiatement l’idée de consécration et l’on pourrait être induit à croire que les deux notions se confondent. Il est bien certain, en effet, que le sacrifice implique toujours une consécration ; dans tout
plétant l’un l’autre. Sans leur attribuer de dates précisès, même approchées, on peut dire qu'ils sont fncompréhensibles les uns sans les autres. Le sens des prières, les opinions des brahmanes. leurs actes. sont absolument solidaires. et la signification des faits ne peut être donnée que par une comparaison incessante de tous ces textes. Ces derniers se. répartissent suivant les fonctions des prûtres qui les emploient. et les divers clans brahmaniques. Nous nous sommes servis des suivants : I: Ecoles du récitant : le Rg Veda (= R. V.). recueil des hymnes employés par le hofar (nous ne voulons pas dire qu'il ne contieunc que des hymnes rituels, ni qu’il soit de date récente). édit. Max Muller, 2°; traduction Ludwig ; puis entre autres textes de cette école, PAtlareya Bréhmana (= Ail. B. édit., Aufrecht (citée par Adhyaya et Khanda), traduction Haug; comme Sütra de l’une des branches de cette école , l'Agvaläyana crauta suütra, édit. Bibl. Ind. (= dev. çr. si). — 11. Ecoles de l'officiant. «) Ecole du Yajur-Veda blanc (Väjasaneyins) dont textes sont édités par Weber : Véjasaneyi-Samhitä
= (=. S.), Veda des formules ; Calapatha Brähmana (= Çat. Br), trad.
Eggeling, in Sacred Books of the East (= S. B. E.), XIL, XI, XLI, XL VI: Kätyäyanu çrauta-sûtra (= Kâl. cr. sù.); — b) école du Yajur Veda noir (Taittiriyas) : Taitliriya Samhitd” (= 7. S.), éd. Weber, Indische Studien, XI et XII, contient les formules et le Brähmana; Tailtiriya
_ Bréhmana (= T. B.) contient de même des formules et le Brûähmana ;
Apastamba-çraula- -sûtra (édit. Garbe), dont nous avons tout particulièrement suivi le rituel. — A ces textes se superposent ceux du rituel domestique, les grhya sütras des diverses écoles (trad. Oldenberg in
- $. B. E. XXIX, XXX). — A côté d'eux, se trouve la série des textes
atharvaniques (du brahman) : Atharva-Veda (== A.V.), Veda des incantations, édit. Whitney et Roth; traductions : choix, Bloomfield in S. B. E. XLVII :; livres VILI-XEU, V. Henry. Kaugika sûtra (— Kaug. sû), édit. Bloomfield. — Notre étude du rituel hindou eût été impossible sans les livres de M. Schwab et de M. Hillebrandt, et sans l'assistance personnelle de MM. Galand, Winternitz et Sylvain Lévi. maîtres de l’un
_ d’entre nous.
Pour notre étude-du sacrifice biblique, nous prendrons pour base le
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sacrifice, un objet passe du domaine commun dans le domaine religieux; il est consacré. Mais toutes les consécrations ne sont pas de même nature. Il en est qui épuisent leurs effets sur l’objet consacré, quel qu’il soit, homme ou chose, C'est, par exemple, le cas de l’onction. Sacre-t-on un roi? Seule, la personnalité religieuse du roi est modifiée; en dehors d’elle, rien n’est changé. Dans le sacrifice, au contraire, la consécration rayonne au delà de la chose consacrée ; elle atteint entre autres la personne morale qui fait les frais de la cérémonie. Le fidèle qui a fourni la victime, objet de la consécration, n’est pas, à la fin de l’opération, ce qu’il était au commencement. Il a acquis un caractère religieux qu’il n’avait pas, ou il s’est débarrassé
Pentateuque. Nous n’essayerons pas d'emprunter à la critique biblique
les éléments d’une histoire des rites sacrificiels hébreux. D'abord, les
matériaux sont, à notre sens, insuffisants, Ensuite, si nous croyons
que la critique biblique peut constituer l’histoire des textes, nous refu-. sons de confondre cette histoire avec celle des faits. En particulier,
quelle que soit là date de la rédaction du Lévitique et du Priestercodex
en général, l’âge du texte n’est pas, selon nous, nécessairement l'âge du rite ; les traits du rituel n'ont, peut-être, été fixés que tardivement, mais
ils existaient avant d'être enregistrés. Ainsi nous avons pu éviter de poser,
à propos de chaque rite, la question de savoir. s’il appartenait ou non à
un rituel ancien. Sur la fragilité d’un certain nombre des conclusions de
l'école critique, Voy. Halévy, Rev. Sémilique, 1898, p. 1 sqq., 97 sqq.,
193 sqq., 289 sqq., 1899, p. { sqq. — Sur le sacrifice hébreu, comme
ouvrages généraux : Munk, Palestine,. Paris, 1845 ; — Nowack, Lehrbuch
der Hebräischen Archaeologie, 1894, II, p. 138 sqq.; — Benzinger,. Hebrüische Archaeologie, 1894, p. 431 sqq.; comme ouvrages spéciaux : Hupfeld, De prima el vera festorum apud Hebraeos ralione, Progr.
Halle, 1851; — Riehm, Ueber das Schuldopfer, Theol. Studien und Kri-
tiken, 1854; — Rinck, Uëber das Schüuldopfer, ibid., 4855 ; — J. Bach-
mann, Die Festgesetze des Pentateuchs, Berl., 1858: — Kurtz, Der Alltes-
tamentliche Opferkultus, Mitau, 1862 ; — Riehm, Der Begriff der Sühne,: Theol. St. Krit., 1877; — Orelli, Einige Alttestamentl. Prämissen zur
Neutest. Versühnungslehre, Zeitsch. f. Christl Wissen. u. Christ.
Leben, 1884; — Müller, Kritischer Versuch über den Ursprung und die
Geschichtliche Entwicklung des Pessach und Mazzothfestes. Inaug.
Diss., Bonn. 1884. — Schmoller, Das Wesen der Sühne in der Alttestam.
Opfertora. Theol. St. u. Krit., A8M; — Folck, De Nonnullis Veteris
Testamenti Prophelarum locis, etc, Progr, Dorpat, 1893;:— Br-
Baentsch, Das Heiligkitsgesetz, etc., Erfurt, 1893 : — Kamphausen, Das
Verhäliniss des Menschenopfers zur Israelitschen Religion, 1896. Progr.
Univ. Bonn. — Sur les textes évangéliques concernant le sacrifice, voir Berdmore Compton, Sacrifice, Londres, 1896.
ESSAI SUR LA NATURE ET LA FONCTION DU: SACRIFICE all
d'un caractère défavorable dont il était aflligé ; il s'est élevé à un état de grâce, ou il est sorti d’un état de péché.
Dans un cas comme dans l'autre, il est religieusement transformé.
Nous appelons sacrifiant le sujet qui recueille ainsi les bénéfices du Sacrifice ou en subit les effets :. Ce sujet est tantôt un individu* et tantôt une collectivité”, famille, clan, tribu, nation, société secrète. Quand c’est une collectivité, il arrive que le groupe remplit collectivement l'office de sacrifiant, c’est-à-dire assiste en corps au sacrifice * ; mais, parfois aussi, il délègue un de ses membres qui agit en son lieu et place. C’est ainsi que la famille est généralement représentée par son chef, la société par ses magistrats ©. C’est un premier degré dans cette série de représentations que nous rencontrerons à chacune des étapes du sacrifice.
Toutefois, il y a des cas où le rayonnement de la consé-
1. Le yajaména des textes sanscrits. Remarquons l'emploi de ce mot, . partièipe présent moyen du verbe yaÿ (sacrifier). Le sacrifiant est, pour les auteurs hindous, celui qui attend un retour sur. soi de l'effet de ses actes. (Rapprocher la formule védique « nous qui sacrifions pour nous», ye yajämahe, de la formule avestique yazamaide.Voir Hillebrandt, Rifual Litteratur, p. 11.) — Ces bénéfices du sacrifice sont, suivant nous, des contre-coups nécessaires du rite. Ils ne sont pas dus :
à une volonté divine libre, que la théologie 4, peu à peu, intercalé entre l'acte religieux et ses suites. On comprendra, dès lors, que nous négligions un certain nombre de questions qui impliquent l'hypothèse du sacrifice don et l'intervention de dieux rigoureusement personnels.
2. C'est le cas normal dans le sacrifice hindou, qui est, aussi rigoureusement que possible, en théorie du moins, individuel. 3. Par exemple, 1/. À, 313 sqq.
4. C’est le cas, en particulier, des sacrifices vraiment totémiques, et de ceux où le groupe remplit lui-même le rôle de sacrificateur, tue, déchire et dévore la victime; enfin d'un bon nombre de sacrifices humains, surtout ceux de l’endocannibalisme. Mais, souvent, le seul d'assister suffit.
: Dans l'Inde antique, le maître de maison (grhapali) sacrifie quelae pour toute sa famille. Quand il n’est que participant aux cérémonies, sa famille et sa femme (cette dernière assistant aux grands sacrifices), en reçoivent certains effets.
6. Selon Ezechiel, le prince (naçi — exilarque) devait faire les frais
du sacrifice des fêtes, fournir les libations et la victime. Ezech. XLW, 47 ; IL Chron. XXXI, 3.
cration sacrificielle ne se fait pas directement sentir sur le sacrifiant lui-même, mais sur certaines choses quitiennent plus ou moins directement à sa personne. Dans le sacrifice qui a lieu lors de la construction d’une maison !, c’est la maison qui est affectée et la qualité qu’elle a acquise ainsi peut survivre à son propriétaire actuel. Dans d’autres cas, c'est te champ du sacrifiant, la rivière qu'il doit passer, le serment qu’il prête, l'alliance qu'il conclut, etc. Nous appellerons objets du sacrifice ces sortes de choses en
vue desquelles le sacrifice a lieu. Il importe, d'ailleurs, de
remarquer que le sacrifiant est atteint, lui aussi, en raison même de sa présence au sacrifice et de la part ou de l’inté- . rêt qu’il y prend. L'action rayonnante du sacrifice est ici particulièrement sensible; car il produit un double eftet, l’un sur l'objet pour lequel il est offert et sur lequel on veut agir, l’autre sur la personne morale qui désire et provoque cet effet. Quelquefois même, il n’est utile qu’à condition d’avoir ce double résultat. Quand un père de famille sacrifie pour l'inauguration de sa maison, il faut non seulement que la maison puisse recevoir sa famille, mais encore que celle-ci soit en état d’y entrer ?.
On voit quel est le trait distinctif de la consécration dans le sacrifice; c’est que la chose consacrée sert d’'intermédiaire entre le sacrifiant, ou l'objet qui doit recevoir les effets utiles du sacrifice, et la divinité à qui le sacrifice est généralement adressé. L'homme et le dieu ne sont pas en Contact immédiat. Par là, le sacrifice se distingue de la plupart des faits désignés sous le nom d’alliance par le sang, où se produit, par l'échange du sang, une fusion directe de la vie humaine et de la vie divine *. Nous en dirons autant
Voir plus loin, p
2. Voir plus loin, p. 90, n. 4. Nous citerons particulièrement les sacrifices célébrés pour l'entrée d’un hôte dans la maison : H. C. Trumbull, Threshold Covenant, p.1. sq.
3. Sur l'alliance par le sang et la facon dont elle a été rattachée au
“Sacrifice, voy. R. Smith, Rel. of Sem. lect. IX ; H. C. Trumbull, The Blood covenant. x
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- de certains cas d'offrande de la chevelure ; ici encore, le
sujet qui sacrifie est, par la partie de sa personnne qui est offerte, en communication directe avec le dieu‘ Sans doute, il y a entre ces rites et le sacrifice des rapports de connexité ; ils doivent pourtant en être distingués.
Mais cette première caractéristique n’est pas, suffisante ; car elle ne permet pas de distinguer le sacrifice de ces faits mal définis auxquels convient le nom d’ offrandes. En eflet, il n'y a pas d'offrande où l’objet consacré ne s ’interpose également entre le dieu et l’offrant et où ce dernier ne soit affecté par la consécration. Mais, si tout sacrifice est; en effet, une oblation, il y a des oblations d'espèces difrérentes. Tantôt, l’objet consacré est simplément présenté comme un ex-voto ; la consécration peut l’affecter au service du dieu, mais elle n’altère pas sa nature par cela seul qu’elle le fait passer dans le domaine religieux : celles des prémices, qui étaient seulement apportées au temple, y restaient intactes et appartenaiènt aux prêtres. Dans d’autres cas, au contraire, la consécration détruit l’objet présenté ;
- dans le cas où un animal est présenté à l’autel, le but que l'on poursuit n’est atteint que quand il a été égorgé, ou :
mis en pièces, ou consumé par le feu, en un mot, sacrifié. L'objet ainsi détruit est la victime. C'est évidemment aux oblations de ce genre que doit être réservée la dénomination de sacrifice. On pressent que la différence entre ces
deux sortes d'opérations tient à leur inégale gravité et à
leur inégale efficacité. Dans le cas du sacrifice, les énergies religieuses mises en jeu sont plus fortes ; de là, leurs ravages. %
Dans ces conditions, on doit appeler necihce toute oblation même végétale, toutes les fois que l’offrande,ou qu’une partie de l’offrande, est détruite, bien que l'usage paraisse réserver le mot de sacrifice à la désignation des seuls sacri-
4. Sur la consécration de la chevelure, voir G. A. Wilken, Haaropfer. Rev. col. Inter. 188%; Rob. Smith: Rel. of Sem.. p. 324 sqq. CF. S. Hartland. The Legend of Perseus.. vol. I. p. 215.
fices sanglants. Il est arbitraire de restreindre ainsi le sens
du mot. Toutes proportions gardées, le mécanisme de la consécration est le même dans tous les cas ; il n’y a donc pas de raison objective pour les distinguer, Ainsi la minhà hébraïque est une oblation de farine et de gâteaux! ; elle
accompagne cértains sacrifices. Or, elle est si bien au même .
titre qu'eux un sacrifice, que le Lévitique ne l'en distingue pas®?. Les mêmes rites y sont observés. Une portion en est
détruite sur le feu de l'autel; le reste est mangé totalement
ou en partie par les prêtres. En Grèce, certains dieux n’admettaient sur leur autel que des oblations végétales ; il y a donc eu des rituels sacrificiels qui ne comportaient pas
de victimes animales. On peut en dire autant des libations
de lait, de vin ou d’autre liquide’. Elles sont sujettes en Grèce‘ aux mêmes distinctions que les sacrifices’; il arrive _pariois qu’elles en tiennent lieu*. L'identité de ces difté-
1. Lév,1E, 4 sqq.; VI. 7 squ.; IX, # sqq.; X, 42 sq. ; Ex. XXII! 18: XXXIV, 25; Amos, IV, 5. — La »ninhd remplit tellement l'office de tout autre sacrifice que (Lév. V, 11) une minhd sans huile ni encens remplace un haflät et porte le même nom. Il est’souvent parlé de minhä dans le sens général de sacrifice (Cf. 1 Rois XVIIL 29, etc,). Inversement, dans l'inscription de Marseille le mot de zebah est appliqué comme celui de . minhd à des oblations végétales : C. I. S. 165, 1. 12: 1. 44; Cf. id. 467, JAINELEAUS EN 2 OUEVAL
3. Aristoph. Plul. 659 sqq. —Stengel, Die Griechischen Kultusalterthümer, % édit., p. 89 sqq.
4. Porph. de Abst., IL, 29. — Diog. Laërt., VIIL, 43 (Délos). — Stengel, ib., p. 9% — Pline, N: H,. XVIIL, 7. — Schol, Pers CIS
5. Rob. Smith, Rel. of Sem:, p. 230 et suiv. voit même dans les libations de vin et d'huile des rituels sémitiques des équivalents du sang es victimes animales.
6. K. Bernhardi, Trankopfer bei Homer. Progr. d. Kgl. Gymn. z.
Leipzig, 1885 ;-Fritze, De libulione velerum Graecorun, Berl., Dissert., 1893. :
7. vagdhix et pelxoavov. GE. Stengel, p. 93 et 111. — Frazer, Pau
sanias, &. LT, p. 583.
8 Stengel, &b.. p. 99. — Une libalion d'eau-de-vie à remplacé quel-
quefois, dans les usages actuels, d'anciens sacrifices. Ex. dans P. Bahlmann, Münslerl. Mürchen (voir Compte rendu, Année sociologique.
W 7 QC » D Q N LH), P. 341. Cf. Sartori, Buuopfer (voir Compte rendu. Année sociolugique, KIT); pr 95.
rentes opérations a été si an sentie par les Hindous que. les objets offerts dans ces différents cas ont été eux-mêmes identifiés. Ils sont tous également considérés comme vivants et traités comme tels. Ainsi, au moment où, dans uu sacrifice suffisamment solennel, on concasse les grains, on les supplie de ne pas se venger sur le sacrifiant du mal qu’on leur fait. Lorsqu'on dépose les gâteaux sur les tessons pour les cuire, on les prie de ne pas se briser ‘ ; lorsqu'on les coupe, on lès implore pour qu'ils ne blessent pas le sacrifiant et les prêtres. Quand on fait une libation de lait (et toutes fes libations hindoues se font avec du :lait ou l’un de ses produits), ce n’est pas quelque chose d’inanimé qu’on ofire, c'est la vache elle-même dans son suc, dans sa sève, dans $a técondité?.
Nous arrivons donc finalement à la formule suivante : - Le sacrifice est un acte religieux qui, par la consécration d’une victime, modifie l'état de la personne morale qui l’accomplit ou de certains objets auxquels elle s'intéresse.
4. Voir les textes cités par Hillebrandt, Neu-und Vollmonds-Opfer, p. 42, 43. .
2. Ces offrandes végétales se sont-elles substituées aux sacrifices sanglants, comme le voulait la formule romaine in sacris simülata pro veris accipi (Serv., Ad Aen, Il, 116; Fest., p. 360 b)? Il était commode sans doute d'imaginer un passage progressif du sacrifice humain au sacrifice animal, puis du-sacrifice animal au sacrifice de figurines représentant des animaux et de là, enfin, aux offrandes de gâteaux. IL est possible que, dans certains cas, d'ailleurs mal connus, l'introduction de nouveaux
rituels ait produit de ces substitutions. Mais rien n'autorise à généraliser
ces faits. Même l'histoire de certains sacrifices présente plutôt une succession inverse. Les animaux de pâte sacrifiés dans certaines fêtes agraires sont des images des démons agraires et non des simulacres de victimes animales. L'analyse de ces cérémonies donnera plus loin les raisons de tout ceci.
3. I1 résulte de cette définition qu'il y a entre la peine religieuse et le sacrifice (du moins le sacrifice expiatoire) des analogies et des différences. La peine religieuse, elle aussi, implique une consécration (consecratio bonorum el capilis) ; elle consiste en une destruction qui effectue cette consécration. Les rites sont assez semblables à ceux du sacrifice pour qué R. Smith ÿ ait vu l'un des modèles du sacrifice expiatoire. Seulement, dans le cas de la peine, la manifestation violente de la consécration porte directement sur le sujet qui a commis le crime et qui l’expie luimême ; dans le cas du sacrifice expiatoire. au contraire, il y a substitution et c’est sur Ja victime. non sur le coupable que tombe l’expia-
Le f -
Pour la brièveté de l'exposition, nous appellerons saeri- :
fices personnels ceux où la personnalité du sacrifiant est directement affectée par le sacrifice, et sacrifices objectifs ceux où des objets, réels ou idéaux, reçoivent immédiatement l’action sacrificielle.
Cette définition ne délimite pas seulement l'objet de notre
recherche, elle nous fixe sur un point fort important : elle suppose, en effet, l'unité générique des sacrifices. Ainsi, comme nous le faisions prévoir, quand nous reprochions à
Smith de réduire le sacrifice expiatoire au sacrifice communiel, ce n’était pas pour établir la diversité originelle et
irréductible des systèmes sacrificiels. C'est que leur unité n’est pas telle qu'il se la représentait.
Mais ce premier résultat paraît en contradiction avec l’infinie variété que semblent présenter, au premier abord, les formes du sacrifice. Les occasions de sacrifier sont innombrables, les effets désirés fort différents, et la multiplicité des fins irwplique celle des moyens. Aussi a-t-on pris l’habitude, surtout en Allemagne, de ranger les sacrilices en un cerlain nombre de calégories distinctes : on parle, par exemple, de sacrifices expiatoires (Sühnopfer), de sacri-
fices d'actions degrâces (Dankopfer), de sacrifices demandes (Bitlopfer), ete. Mais en réalité, les limites de ces catégories sont flottantes, enchevêtrées, souvent indiscernables; les
mèmes pratiques se retrouvent à quelque degré dans toutes. Nous ne prendrons à notre compte aucune des classifica-
tions couramment employées ; elles ne résultent pas, à notre
avis, d’une recherche méthodique. Sans essayer d'en tenter une nouvelle qui seraitexposée aux mêmes objections, nous nous contenterons d'emprunter ici, pour nous faire idée de
la diversité des sacrifices, l’une des classifications données
par les textes hindous.
lion. Toulefois, comme la société est contaminée. par le erime, la peine est en même lemps pour elle un moyen de‘laver la tache dont elle est souillée. Le coupable remplit donc à son égard le rôle d'une victime expiuloire, On peuf dire quil y à en même Em ps peine el de (CE
CNE A
La plus instructive peut-être est celle qui, classique,
- répartit les sacrifices en constants et en occasionnels‘. Les
sacrifices occasionnels sont d’abord les sacrifices sacramentaires (samskâra), c’est-à-dire ceux qui accompagnent les moments solennels de la vie. Un certain nombre de ces sacrifices font partie du rituel domestique (exposé dans les grhya sûtras) : ce sont ceux qui ont lieu lors de la naissance, de la tonsure rituelle, du départ du pupille, du mariage, etc. D'autres font partie du rituel solennel; c’est l'onction du roi et le sacrifice qui confère la qualité religieuse et civile qui est considérée comme supérieure à toutes les autres?. En second lieu, il y a les sacrifices votifs dont le caractère occasionnel est encore plus marqué*; enfin, les sacrifices curatifs et expiatoires. — Quant aux sacrifices constants (nityâni) ou mieux périodiques, ils sont attachés à certains moments fixes, indépendants de la volonté des hommes et du hasard des circonstances. Tels sont le sacrifice journalier
4. Voir Max Müller, Zeitschr. d. D. Morg. Gesell., IX, p. Lxur. — Kât. er. st. À, 2, 40, 12 et comm. de Mahidhära ad locum, surtout à 41: ef. Kulluka ad. Manu, 2, 95. — Vedänta Séra, 7 et suiv. (Ed. Bôhtlingk, Sanskrit-Chrestomathie, p.254,255). Cette classification n'est, semble-t-il, attestée que par des autorités assez récentes, tandis que les autres classifications remonteraient aux plus anciens textes. Mais, en fait, elle se trouve bien d'abord dans les collections liturgiques qui distinguent des formules régulières (yajus) les formules des rites facultatifs (Kâmyes: liyajyds), et les formules des rites expiatoires (prayaçcitiäni). Elle se trouve dans les Brâhmanas qui (par exemple le Taitt Br.) consacrent de très longues sections soit aux expiations, soit aux vœux particuliers, et aux sacrifices nécessaires. Enfin les sûtras distinguent constamment les rites en constants (nityäni), obligatoires et périodiques, en facultatifs (kâämyâni), occasionnels (naimiltikäni) et expiatoires (prayaccitlâni). Ces divisions sont connues aussi bien du rituel solennel que du rituel domestique (voy. Oldenberg, Survey of the contents of the Grhyasätras inS. B: E. XXX, p. 306-17). Ces textes contiennent aussi des passages concernant les rites curatifs (bhaisajyäni), parallèles à ceux que nous fait connaître le Kaucçika sûtra (âdh. III, édit. Bloomf. 189,0). De telle sorte que les sacrifices ont bien été, dès le principe, répartis suivant cette division.’ qui n’est devenue consciente que plus tard.
2. Le véjapeya. Weber, Sitz. ber. d. k. Ak. d. Wiss. z. Berl. Phil. His. CI. 1892, p. 765 et suiv., et Hillebrandt, Vedische Mythologie, X, 241 (Breslau, 1890). k
3. Par exemple pour-obtenir un fils, une longue vie (Hitlebrandt, Rif. Litt. S 58 et S 66). Ces sacrifices sont extrêmement nombreux. Plus nombreux même,que les textes publiés ne nous les présentent.
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. le sacrifice de la nouvelle et de la pleine lune, les sacrifices des fêtes saisonnières et pastorales, des prémices de fin d'année. Les uns et les autres se retrouvent généralement dans le rituel solennel et dans le rituel domestique, avec les différences que comportent la solennité de lun et le caractère familial de l’autre.
On voit à combien d'occasions diverses les brahmanes ont fait servir les sacrifices. Mais, en même temps, ils en ont si bien senti l’unité qu’ils ont fait de ceci le principe de leurs
liturgies. Presque tous les textes du rituel solennel ont le
même plan : exposé d’un rite fondamental, que l’on diversifie progressivement pour le faire répondre aux différents besoins”. Ainsi les crauta sûtras et les bréhmanas qui les commentent partent de la description générale de l’ensemble des rites qui constituent le sacrifice des gâteaux à la nouvelle et à la pleine lune, et c'est ce schème qu'ils adaptent
successivement, en le modifiant suivant les circonstances,
à toutes les cérémonies qui comportent un sacrifice de gâteaux. C’est ainsi qu’un sacrifice de gâteau constitue la cérémonie essentielle et des fêtes saisonnières, dont les aspects sont déjà si nombreux et variés (sacrifices à la nature, sacrifices de purification, de consommation des premiers grains, etc.), et, aussi, de toute une série de sacrifices votifs?. Et il n'y a pas là seulement un artifice d’exposition, mais un sens réel de la souplesse du système sacrificiel. En effet, soit le sacrifice animal solennel. Nous le trouvons isolé ou combiné avec d’autres, dans les cas les plus divers : dans les fêtes périodiques de la nature et de la végétation, et dans des rites occasionnels, lors de la Construction de l'autel, dans des rites destinés à racheter la personne. Voici maintenant le sacrilice du soma *. Puis- 1. Le principe est même tellement rigoureux qu'on expose le rituel du . ne tar de l'établissement de l’autel (voy. Hillebr., $ 59, 2. Hillebr., Rif. Lilt., S 66.
3. Nous traduisons ainsi le mot soma, dans le composé somayajña comme un nom commun. Le terme est inlraduisible, car le mot soma
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que le soma n’est apte au sacrifice qu’au printemps, ce ne peut être qu'une fête périodique (rite, cérémonie) !, et pourtant on sacrifie le soma pour une multitude de fins qui tantôt dépendent et tantôt sont indépendantes des vœux et des occasions : à chaque printemps, lors de la consécration du roi, pour atteindre un plus haut rang social, pour devenir invulvérable et victorieux, pour échapper à des malheurs qui pourraient devenir chroniques. Enfin des rites de sens contraire peuvent avoir la même forme : des raisons internes au rituel ont dû être cause que la vachestérile, sacrifiée àRudra, dieu mauvais, par les brahmanes, l'est de la même manière que le bouc offert aux dieux célestes et bons, Agni et Soma?.
Le rituel hébreu fournit des exemples non moins frappants de la complexité des rites et de l’identité de leurs éléments. Le Lévitique réduit tous les sacrifices à quatre formes fondamentales : là, hâttât, shelamim, minhà*. Les noms de deux d’entre elles sont significatifs. Le haftât était le sacrifice qui servait particulièrement à expier le péché nommé hattât ou hatad, dont le Lévitique nous donne
désigne à la fois la plante victime, le dieu que dégage le sacrifice, et le dieu sacrifié. Cette réserve faite, nous optons.
4. Le soma en effct ne peut être sacrifié qu’au moment où il est en fleurs, au printemps (voy. ee Case es in Mss. Wilson 45 Bodley. Oxf. fe 437).
2. Il y a en effet la plus grande analogie possible entré le rituel du sacrifice de l’animal à Agni-Soma (4p. çr. sû. VII) et le rituel atharvanique del’étouffement de la vaçä (vache stérile) (Kauçika sûtra, 44 et 45). De même dans le rituel domestique les divers sacrifices animaux, y compris celui du taureau expiatoire (voy. plus loin, p. 76), sont tellement analogues que les uns ou les autres ont pu, suivant les écoles, servir de thème fondamental à la description (voir Hillebr. Rif. Lilte. $ 44).
3. Deutéronome, XII, 6, 11, 27; Lev., XVII, 8; Jugces, XX, 26, II Samuel, VI, 17, etc., ne mentionnent que l’olé et le zebah ou le shelamim. La question de savoir si ces passages se rapportent à des rituels antérieurs ou à des rituels parallèles, n'importe pas à l’objet spécial de notre travail. — Pour la théorie suivant laquelle les sacrifices expiatoires n'ont été introduits que tardivement dans le rituel hébraïque, nous renvoyons simplement au résumé de Benzinger, Hebräische Archaeologie, p. 4'et p. 447 sqq. Le passage I Sam. III, 14 est trop vague pour que l'on en puisse rien conclure contre l’êxistence du haf{äât. En tout cas il est impossible d'admettre que les sacrifices expiatoires soient des De formations de l'amende pécuniaire.
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une définition, malheureusement bien vague. Le shelamim? (LXX Ouoia sionvu) est un sacrifice communiel, sacrifice d'actions de grâces, d'alliance, de vœu. Quant aux termes old et minhd, ils sont purement descriptifs. Chacun d’eux
‘rappelle l’une des opérations particulières du sacrifice : le
second, la présentation deda victime, dans le cas où elle est de nature végétale, le premier, l’envoi de l’offrande à læ divinité. ;
Cette simplification du système des sacrifices * est sans doute le résultat d’une classification trop particulière, et trop arbitraire d’ailleurs, pour servir de base à une étude générale du sacrifice. Mais, à vrai dire, ces quatre formes typiques ne sont pas, ou tout au moins ne sont plus des types réels de sacrifices, mais des sortes d’éléments abstraits où l’un des organes du sacrifice se trouve particulièrement développé et qui peuvent toujours entrer dans des formules plus complexes. Le rituel a décomposé les cérémonies auxquelles donnait lieu chaque
ATLÉVANE 2. Shelamim — zebah shelamim. Sur l’équivalence des zebahim et de zebah shelamim, voir Benzinger, loc. cit. p. 135.
3. Nous nous rattachons dans la traduction du mot old à l’interprétation traditionnelle fondée d'ailleurs sur l'expression biblique « il fit monter V old (la montée). » — Cf. Clermont-Ganneau, Comptes rendus de l’Académie des Inscriptions, 1898, p. 599. — Sur le ‘avon et son expiation, voir Halévy, Revue sémitique, 1898 p. 49. — Une autre sorte de péché dont le rituel à prévu l’expiation, le ashaïn (Lév. V), ne paraît pas avoir donné lieu à une forme spéciale de sacrifice. Il arrive que le sacrifice qui l'expie soit désigné par le nom de asham. mais d'après Lév. V, la cérémonie expiatoire se composé de haftäl et de ‘old: Lév. VIT, 2-7 identifie le hattät et le asham ; cf. Nombres, V, 9 syq. Pourtant Ezéch. XL, 39: XLIT, 43; XLVI, 20 distingue formellement les deux sacrifices.
4. L'inscription de Marseille (C. 1. S., 1, 165) présente une réduction änalogue des divers sacrifices à trois sacrifices types : 40 le kalil qui équivaut à l’‘old hébraïque; 2e le sauat, sacrificium laudis ou orationis qui équivaut au shelamim ;: 3° le sheleim-kalil. La ligne 11 mentionne seule deux sacrifices particuliers, le shasaf et le hazut (voy. C.1:S..t.E p. 233). — Le Shelem-kalil doit-il être considéré comme une juxtaposition de sacrifices ? Voir A. Barton, On (he sacrifices Kalil and Shelem-kalil in the Marseille Inscription, Proc. Am. Or. Soc. 1894. P- LXVII-LXIX. — L'inscription 167 (Carthage) ne distingue que Kelilim et Sauat. Cf. Clermont- Ganneau, Inscription Nabaléenne de Kanatha. C. R. de L'Ac. des Inser 1898. p. 507-599, Huy 2
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occasion de sacrifier en une pluralité de sacrifices simples ou qu’on considérait comme tels. Par exemple, le sacrifice de l’ordination du grand prêtre! se compose d’un hattät, sacrifice expiatoire, d’une old, sacrifice où la victime était brûlée tout entière et d’un sacrifice du bélier des consécrations qui est un zebah shelamim, sacrifice communiel. Le sacrifice pour la purification des accouchées, comprend un hattât et une ol@°. Le sacrifice pour la purification du. lépreux comporte des rites analogues à ceux de la consécration du prêtre*. Voilà donc deux sacrifices dont l’un parait être expiatoire et l’autre plutôt communiel, qui aboutissent à des rites semblables. Ainsi, même ces deux idées irréductibles d’expiation et de communion, de communication d’un caractère sacré ou d'expulsion d’un caractère contraire, ne peuvent pas fournir la base d’une classification générale et rigoureuse des sacrifices. Peut-être chercherions-nous en vain des exemples de sacrifice expiatoire où ne se glisse aucun élément communiel ou de sacrifices communiels qui ne ressemblent par aucun côté à des sacrifices expiatoires *.
Car, non seulement dans les sacrifices complexes, mais même dans les sacrifices élémentaires du Pentateuque, nous retrouvons la même ambiguïté. Le zebah shelamim* est un sacrifice communiel ; et pourtant, certaines parties de la victime (le sang, la graisse, quelques viscères) sont toujours réservées, détruites ou interdites. Un membre est toujours mangé par les prêtres. La victime du hatfdt peut être attribuée tout entière aux prêtres; à défaut du sacri-
Ex, XRIX = Lév: VU:
DEV ALT
5. Lév. XIV. — A rapprocher Lév. XIV, 7 de Ex. XXIV, 20. . Les sacrilices grecs se peuvent diviser assez facilement en sacrifices communiels et en sacrifices expialoires, sacrifices aux dieux infernaux et sacrifices aux dieux du ciel; ils sont classés de cette façon dans l'excellent manuel de Stengel, Die griechischen Kullusallerhümer. Cette classification n’est juste qu'en apparence.
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fiant, les sacrificateurs communient. Dans le hattât célébré pour la consécration ou la purification du temple ou de l’autel, le sang de la victime sert à oindre les portes et les murs. Ce rite leur communique la consécration‘. Or un rite du même genre se retrouve dans le zebah shelamim de l'ordination ; une onction de sang toute semblable est faite sur Aaron et ses fils ?.
Ces exemples montrent quelle affinité présentent des pratiques qui, pàr la nature de leur objet et de leurs résul- tats, semblent êtreles plus opposées. Il y a continuité entre les formes du sacrifice. Elles sont à la fois trop diverses et trop semblables pour qu’il soit possible de les diviser en groupes trop nettement caractérisés. Elles ont toutes le même noyau; et c'est là ce qui fait leur unité. Ce sont les enveloppes d'un même mécanisme que nous allons maintenant démonter et décrire.
UE
LE SCHÈME DU SACRIFICE
L'entrée.
Nous ne pouvons évidemment songer à dessiner ici un schème abstrait du sacrifice qui soit assez complet pour convenir à tous les cas connus; la variété des faits est trop grande. Tout ce qu’il est possible de faire, c'est d'étudier des formes déterminées de sacrifice, assez complexes pour que tous les moments importants du drame y soient réunis, et assez bien connues pour qu’une analyse précise en puisse être faite. Le sacrifice qui nous paraît le mieux répondre à cette condition est le sacrifice animal hindou védique. Nous n'en connaissons pas, en effet, dont le détail soit mieux
4. Ezech. XLIIT, 49 sqq.; XLV, 19. Cf. purification du lépreux, Lév..
"XIV,u7.
Ex. XXIX
expliqué. Tous les personnages sont très nettement présentés, au moment de leur introduction et de leur sortie aussi bien que dans le cours de l’action. De plus, c'est un
| rite pour ainsi dire amorphe ; il n’est pas orienté dans un sens déterminé; 1l peut servir aux fins les plus diverses. I] n'en est pas qui se prête mieux à la recherche que nous vou lons entreprendre. C’est pourquoi nous en ferons le fonds de notre étude, sauf à grouper autour de cette analyse d'autres faits, empruntés soit à l’Inde elle-même soit à d’autres religions.
Le sacrifice est un acte religieux qui ne peut s’accomplir que dans un milieu religieux et par l'intermédiaire d'agents essentiellement religieux. Or, en général, avant la cérémonie, ni le sacrifiant, ni le sacrificateur, ni le lieu, ni les instruments, ni la.victime, n’ont ce caractère au degré qui
D. convient. La première phase du sacrifice a pour objet de le leur donner. Ils sont profanes; il faut qu’ils changent d’état. Pour cela, des rites sont nécessaires, qui les introduisent dans le monde sacré et les y engagent plus ou moins profondément, suivant l'importance du rôle qu'ils auront ensuite à jouer. C’est ce qui constitue, suivant l’expression même des textes sanscrits !, l'entrée dans le sacrifice.
1° Le sacrifiant. — Pour étudier la manière dont ce changement d'état se produit chez le sacrifiant, prenons tout de suite un cas extrême, presque anormal, qui n'appartient pas au rituel du sacrifice animal ordinaire, mais où les rites communs sont comme grossis et, pour cette raison, plus
1. Le principe de l'entrée dans le sacrifice est constant dans le rituel. I est remarquablement exprimé dans le sacrifice dn soma où nous avons la préyaniyesli, le sacritice d'entrée, répondant exactement à l’udayaniyesti, sacrifice de sortie. Çat. Br., 8, 2, 8, 1; 4,5, 4, 1. — CF. Ait. Br. #, 5, 4et 2. Cf. Tailt. S. 6, 4, 5, 3, 4. — Généralement de simples rites, de consécration directe, suflisent à préparer les sacrifices. Mais nous voyons qu'il y à des cas où le sacrifice principal est précédé de sacrifices préliminaires. Ainsi les praecidaneæ romaines (Gell. 4, 6, 7). Les rpofimata ne sont pas du même genre (Eur. ph. A., 1310-1318. Cf. Paton, Cos, 38, 17), mais d’autres sacrifices y correspondaient : Paton, Cos, 38, 12.
facilement observables. C’est celui de la diksd, c’est-à-dire de la préparation du sacrifiant au sacrifice du soma. — Dès que les prêtres sont choisis, toute une série de cérémonies symboliques commencent pour le sacrifiant, qui vont progressivement le dépouiller de l’êtré temporel qu’il était, pour le faire renaître sous des espèces entièrement nouvelles. Tout ce qui touche’aux dieux doit être divin; le
sacrifiant est obligé de devenir dieu lui-même pour être.
en état d’agir sur eux?. A cet effet on lui bâtit une hutte spéciale, étroitement fermée; car le diksita est un dieu et le monde des dieux est séparé de celui des hommes *. On le rase, on lui coupe les ongles, mais à la façon des dieux, c’est-à-dire dans un ordre inverse de celui que suivent habituellement les hommes. Après avoir pris un bain purificatoire‘, il revêt un vêtement de lin tout
4. Sur là diksä, voir Bruno Lindner, Die Diksé oder Weihe für das Somaopfer, Leipz., 1878 (étudie seulement les textes théologiques et les compare). Ces textes du Cat. Br., de l’Aif. Br. de la Tailt. sam. sont d'ailleurs réellement complets sur la question. — Oldenberg, Rel. d. ved. p. 398, squ. M. Old. voit dans la diksä un rite d’ascélisme comparable à ceux du shamanisme. Il n’attache pas de valeur au symbolisme des
cérémonies et le croit de date récente, M. O0. semble avoir réellement
mis 'en lumière un côté des faits ; mais son explication se:laisse fort bien concilier avec la nôtre. Pour l’ensemble des textes brahmaniques voir $. Lévi, Doctrine du sacrifice dans les Bréhmanas, p- 103-106. Pour la traduction du mot diksé, nous nous rattachons à l'opinion de M. Weber, Véjapeya (loc. cit., p. 778). La diksà n’est que vaguement indiquée au Rg veda, et n'avait pas à l'être. Elle a une place prépondérante dans tout le reste de la littérature védique. Le succès de ce rite, d’ailleurs fort bien conservé, à été très grand dans les rituels puraniques el tantriques. ;
Voir S. Lévi,.i6., p
%. De ce rite, répandu daus la plupart des religions, les textes hindous donnent une excellente interprétation; les cheveux, les sourcils, la barbe, les ongles des mains et des pieds sont la « partie morte », impure d corps. On les coupe pour se rendre pur CT ISA AUS É
3. S. Levi, ib., p. 87, 88. T. S. 6,1, 1, 5. — Cab. Br, 3, 1, 9, 4, 5.
6. C'est le rite de l'apsudiksé (Ap. çr. sû. X, 6, 15 sqq.), qui symbolise à la fois sa purification (voirle mantra T.S. 1, 2,1, 1— VS. 24. PAESRN 10, 17, 10 et À. V. 6, 51, 2) et sa nouvelle conception. Voici la’ série des symboles, suivant l'Aié. Br.1,3,1 sqq. « Le bain signifie sa conception,
la ‘hutte est sa matrice: le vêtement l’amnion, la peau de l'antilope.
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neuf’; indiquant par là qu’une nouvelle existence va commencer pour lui. Puis, à la suite de différentes onc-
. tions ?, on le recouvre d’une antilope noire“. C'est le
moment solennel où le nouvel être s'éveille en lui. Il est devenu fœtus. Il se voile la tête et on lui fait fermer le poing‘, car l'embryon dans ses enveloppes à le poing fèrmé ; on le fait aller et venir autour du foyer comme le fœtus s’agite dans la matrice. Il reste dans cet état jusqu’à la grande cérémonie de l'introduction du soma. Alors, il ouvre les poings, il se dévoile, il est né à l’existence divine, il est dieu. |
Mais sa nature divine une fois proclamée lui confère les droits et lui impose les devoirs d’un dieu, ou tout au
moins d’un saint. Il ne doit pas avoir de rapports avec les hommes des castes impures, ni avec les femmes; il ne répond pas à qui l’interroge; on ne le touche pas”. Étant un dieu, il est dispensé de tout sacrifice. I] ne prend que du lait, nourriture de jeûne. Et cette existence dure de longs
mois jusqu’à ce que son corps soit devenu diaphane. Alors,
ayant comme sacrifié son ancien corps, parvenu au der-
noire le chorion », ete. Les écoles varient d’ailleurs légèrement sur les
diverses significations des différents rites, et sur leur ordre. : 14m Cr SX 6, BribesmantrasestiT. 43. 3/11, LAC V..S."4,2) 0;
et Çat, Br: 3, 1,2, 20.
Ap. € r. sû. X, 6, 11 sqq. T. S. 6, 1, 4, 4.5, etc
3. Ap. çr. st X, 8, 11,42: c£te peau d’antilope est selon certains textes (Ait. Br. loc. cit. et Cat. 3, 2, 1, 2) l’une des membranes de l'embryon dieu qu'est le didiksomäha, celui cui s'initie. D’autres textes, d'égale valeur (T. S. 6, 4, 3, 2) disent qu'il s’agit simplement de revêtir le sacrifiant de la peau de l'animal brahmanique, afin de lui faire acquérir Ia qualité de brahmane.
- Àp. cr. SEX; 11,-2:
. Ap. X, 910 TAS:6;,1;"2, nai Web. Ind. St. AE p. 58, n. 4. s ApX 1, 5 sq — T. S. 6, 1, 4, . Ap. X, 11, T sqq.; X, 42, 1, 13-18.
8. Son déman, son adividh Il est devenu une « offrande aux dieux ». Ait. Br. 6, 3, 9: 6, 9, 6; Çaé. 3, 3, k, 21. — p. cr. su. X, 14, 10. « C’est ce qui est expliqué au Brähmana. Quand ce dik$ila devient maigre, il devient pur (medhya, sacrificiel). Quand il n’y a plus rien il devient pur. Quand la peau touche les os. il devient pur. C’est gras qu'il est imtié,
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nier degré de la surexcitation nerveuse, il est apte à sacri- . fier et les cérémonies commencent.
Cette initiation compliquée, à long terme, requise pour des cérémonies d’une gravité exceptionnelle, n’est, il est vrai, qu'un grossissement. Mais on la retrouve, quoique avec une moindre exagération, dans-les rites préparatoires du sacrifice animal ordinaire. Dans ce cas, il n’est plus nécessaire que le sacrifiant soit divinisé ; mais il faut toujours qu'il devienne sacré. C’est pourquoi, alors aussi, il se rase, se baigne, s’abstient de tout rapport sexuel, jeûne, veille, etc. !. Et même de ces rites plus simples, les interprétations qu'en donnent les prières qui les accompagnent et les commentaires brahmaniques, disent clairement le sens. Nous lisons dès le commencement du Çatapatha Brâähmana. « (Le sacrifiant) se rince la bouche. Car, avant cela, il est impropre au sacrifice. Car les eaux sont pures. Il devient pur à l'intérieur. 1l passe du monde des hommes dans le monde des dieux?. »
Ces rites ne sont pas particuliers aux Hindous : le monde sémitique, la Grèce et Rome en fournissent .égale-
c'est maigre (qu’il sacrilie. Ce qui de ses membres est absent. il l'a sacrifié. » Lesacrifiant a, par le jeûne, dépouillé autant que possible son corps mortel. pour revêtir une forme immortelle. — On voit comment les pratiques astétiques ont pris place dans le système du sacrifice Hindou (voy.S. Lévi, 16. p. 83, n. 1. Cf. p. 54). Développées dès ce moment, elles ont pu devenir, dans le Brahmanisme classique, dans le jaïnisme, dans le bouddhisme, le tout du sacrifice. L’individu qui sacrilie se sacrilie. Par exemple, le jeûne bouddhique wposatdha correspond exactement au jeûne wpavasatha de la nuit wpavasatha du sacrifice ordinaire, lequel correspond au jeûne du diksita (voy. Çat. Br. 1, 1, 1,7. Le rapprochement est de M. Eggcling . ad. loe.; S. B.E, XIE, cf. 46. 2, 1. 4, 2, etc., sur le jeûne de la dikzä, 40. 5, 2, 2, 10. 19). Dès le Çaé. Br. les vertus de l'ascétisme sont considérées comme aussi grandes que celles du sacrifice (46. 9, 5, 4, 4-7, cte.). — Nous n'avons pas besoin|de faire remarquer l'analogie qu'il y a ici avec les pratiques sémitiques, grecques et chrétiennes. Le jeûne sacrificiel du Kippour est devenu le modèle des autres jeûnes judaïques. Ces actions préparatoires sont devenus, souvent, le type du sacrifice de soi. — L'ascétisme préalable du sacrifice est, dans bien des cas, devenu le sacrifice entier.
1. Hillebr., Neu-und Vollmondsopfer, p. 3, 4. CE. Cat. Br. A, A,1,7T sq. et passages cilés, note préc. Cf. Schwah, Thieropfer, p. xxx. 39. 2: Cak: Br. 4, 4, 44 sqq.
nent des exemples. Un certain degré de parenté avec le dieu est d'abord exigé de ceux qui veulent être admis au sacrifice. Aussi l'étranger en est-il généralement exclu? ; à plus forte raison, les courtisanes, les esclaves’, souvent les femmes. De plus, la pureté momentanée est requise. L'approche de la divinité est redoutable à qui n’est pas pur : lorsque Iahwe va paraître sur le Sinaï, le peuple doit laver ses vêtements et rester chaste . De même, le sacrifice est précédé d’une purification plus ou moins longue*. Elle consiste principalement en aspersions d’eau lustrale -et en ablutions ?; quelquefois, le sacrifiant doit Jjeûner ‘’ et se purger “. Il doit revêtir des vêtements propres ou même des vêtements spéciaux ‘ qui lui donnent
4 ar 1x) 44 : XV, 1345, 29. — Cf. Paus. IT, 974 sDur 272700
Athénée, IV, p. 149 G.; VL, p.262 C
&. Dittenb. 313,9. Fest. p. 82. Lamprid. Elagab. 6; Cat. R.R. LXXXIIT dans le sacrifice à Mars Silvanus. — Les cas d'expulsion des femmes lors des cérémonies sont fort nombreux,
5. Lév.- VII, 19-21 ; II Chron. XXX, 17, à propos du sacrifice dé la Pâque.— Cf. C.I.G. 3562. — Cependant certaines impuretés n’écartaient pas de certains sacrifices ; cf. Nomb. IX, 10. — Ef. Od. O. 222 sqq.
Voir certains exemples dans Frazer. Gold. B. II
12. Gen. XXXV, 2; Ex. XXIX, 8; XL,14; Lév. VIII, 13 (consécration d’Aaron). Cf. Paus. II, 35, 4 : Procession des Chthonia d'Hermione. — Plut. Cons. ad Apol. 33. p. 119. — L'usage de vêtements spéciaux, le barbouillage du corps ou. dé la figure, font partie du rituel de presque toutes les fêtes connues.
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un commencement de sainteté. Le rituel romain prescri-
vait généralement l'usage du voile, signe de séparation et, :
partant, de consécration”. La couronne que le sacrifiant portait sur la tête, en même temps qu’elle écartait les mauvaises influences, le marquait d’un caractère sacré ?. Le sacrifiant complétait quelquefois sa toilette en se rasant
la tête et les sourcils . Toutes ces purifications‘, lustra-.
tions, consécrations, préparaient le profane à l’acte sacré, en éliminant de son corps les vices de sa laïcité, en le retranchant de la vie commune et en l’introduisant pas à pas dans le monde sacré des dieux. |
2 Le sacrificateur. — Il y a des sacrifices où il n'y à pas d’autres acteurs que le sacrifiant et la victime. Mais, généralement, on n’ose pas approcher des choses sacrées directement et seul; elles sont trop graves et trop hautes. Un intermédiaire ou, tout au moins, un guide est nécessaire 5. Cest le prêtre. Plus familier avec le monde des dieux, où ilest à demi engagé par une consécration préalables, il
S. Reinach, Le voile de l'oblation, 1897, p. 5 squ
2. Stengel, oc. cit. p. 98. — Ménandre, Le Laboureur, v.S8, Rev. des Et. grecques, 1898, p. 123. — KE. Samnter, Rômische Sühnriten, Philologus; 1897, p. 393, sqq. — Fest, p. 447.
GO Do. Nomb. VIII, T7. — Lucien, De Dea Syria, 55.
4. Sur l'ensemble des céremonies préparatoires (ihrdm — sanctification) ax anciens sacrifices correspondant aux pèlerinages actuels dè la Mecque voir Wellhausen, Reste des Arabischen Heidenthums, p. 79 sq. Les plerinages à Hiérapolis présentaient les mêmes pratiques : Lucien, loc. cit. De même pour les plerins de l’ancien Temple : Jér. XLI, 5. Voir Rob. Smith. Rel. of Sem. p. 333, p- #81 (note additionnelle).
5. Les rites qui ne font pas partie du rituel domestique et où le sacrifiant officie lui-même sont assez rares dans les religions que nous étudions. En Judée, il n'y avait que le sacrifice de la Pâque où l’on pût, en l'absence de (out Lévite où Cohen et en de'.ors .de Jérusalem,
* tuer une victime. — En Grèce, par exemple, le sacrifice à Amphiaraos
(Oropos) peut être présenté par le sacrifiant en l’absence du prêtre (C. Le CuiGsSS 235). — Dans le rituel hindou, personne, s'il n'est brahmane, ne peut sacrifier sur les trois feux du grand sacrifice. La présence du brahmane n’est pas exigible, au contraire, dans le culte familial (Hillebr.. Ril. Lilt., p. 20)
Ex. XXIX. — Lév. VII. — Nomb. VIII
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peut l’aborder de plus près et avec moins de crainte que le laïque, taché peut-être de souillures inconnues. En même temps, il évite au sacrifiant des erreurs funestes. Quelquefois même le profane est exclu formellement du sanctuaire et du sacrifice’. Le prêtre est donc, d’une part, le mandataire du sacrifiant ? dont il partage l'état et dont il porte les fautes*. Mais, d’un autre côté, il est marqué d’un Sceau divin . Il porte le nom, le titre 6 ou lecostume de son dieu ; il est son ministre. son incarnation même, ou tout au moins le dépositaire de sa puissance. Il est l'agent visible de la consécration dans le sacrifice; en somme, il est sur le seuil du monde sacré et du monde profane et il les représente simultanément. Ils se rejoignent en lui.
Par suite de ce caractère religieux, on pourrait croire qu’il peut, lui du moins, entrer dans le sacrifice sans initiation DR C’est en effet ce qui se passait dans l’Iude.
Ex. XXVIII, 48. — Nomb. XVIII, À
4. Ces deux caractères sont bien marqués en ce qui concerne le brahmane. D'une part il est si bien le délégué du sacrifiant qu'il devient le maître de sa vie (voy. Sylv. Lévi, Doctrine du sacrifice dans les Bréh-
_ manas, p. 12). D'autre part, il est si bien le délégué des dieux qu'on
le traite souvent comme tel, lorsqu'on l'invite au sacrifice, lorsqu'il recoit sa part saccrdotale (voy. plus bas, p. 63, n. 6). Sur le caractère du brahmane dans le rituel, voir Weber, Ind. Stud. X, p. 135. Cf. Cat. Br. 1, 1) 4, 5 où les brahmanes sont appelés dieux humains.
5. Culte d’Attis et de Cybèle, voy. Frazer, Gold. B., I, p. 300. Paus. NIIL, 48, 1: Cf. Frazer, Pausanias, t. IV, p. 223, t. V, p. 261. Back, De Græcorum cæremontis in quibus homines deorum vice fungebantur. Berlin, 1883.
fs Paus. VI. 20. 4.
A. Paus. VIII, 15, 2 : Culte de Déméter à Phénée en Arcadie. — Polyaen. VII, 59 : Culte d’Athéné à Pellèné. Voir Samter, Rômische Sühnrilen, die Trabea, Philoloqus, 1896, LVI, p. 393, pour le vêtement du prêtre romain. Pourtant, selon Macrobe, IIT, 6, 17, on sacrifie la tête voilée à PAra Maxima, « ne quis in æde dei habitum ejus imite-
tur».
8. Cf. Fiazer, Gold. B.. K, p. 286, 388, 343, 368, 370: II, p. ?, 27. —
Hôfler, Corr. BL. d. deut. Gesell. f. Anlhr. 1896, %,
Le brahmane arrivait avec sa nature presque divine; il n’avait donc pas besoin d’une consécration nouvelle, sauf dans des circonstances extraordinaires ! ; car il y a des rites qui exigent du sacrificateur, comme du sacrifiant, une préparation spéciale. Elle diffère seulement de celle que nous avons décrite à propos du laïque en ce qu’elle est généralement moins complexe. Comme le prêtre est naturellement plus proche du monde sacré, des opérations plus simples suffisent pour l’y faire entrer tout entier.
. Chez les Hébreux, bien que le prêtre fût ordonné, il avait besoin, pour pouvoir sacrifier, de prendre quelques précautions supplémentaires. Il devait se laver avant d’entrer dans le sanctuaire? ; il devait, avant la cérémonie, s'abstenir de vin et de boissons fermentées *. 11 revêtait des vêtements de Jin * qu'il quittait aussitôt après le sacrifice. Il les déposait dans un endroit consacré ; car ils étaient déjà par eux-mêmes une chose sainte et redoutable dont le contact était dangereux aux profanes ©. Le prêtre lui-même, dans son commerce, pourtant habituel, avec le divin, était sans cesse menacé de la mort surnaturelle’ qui avait frappé les deux fils d’Aaron ‘, ceux d’Héli * ou les prêtres
1. Au cas où le brahmane était lui-même sacrifiant et au cas d’un saltra, session rituelle, grand sacrifice où les prêtres étaient soumis à la diksé 4. eme temps que le sacrifiant, roi ou grand homme. — Dans tous tes autres cas, il n'y à de prescrites pour le brahmane que de petites lustrations : se rincer la bouche, se laver les mains, etc. Ce rite était toujours obligatoire quand on avait fait mention de puissances mauvaises (Cdñikhäyana-grhya-sütra, 1, 10,,9; Kdty. çr. sû. 1, 10, 44).
2. Ex. XXX, 20, 21. CF. Rawlinson, W. 4. I. 25, 4, 45, pour les mains. Le lavage des mains du prêtre et des fidèles est en usage dans la Synagogue comme dans le rituel catholique. :
3. Lév. X, 9. — Ezech. XLIV, 21. — Jos. Ant. 3, 42, 2: Bell. Jud. Ë, 5, 7. — Phil. De Ebr. p. 371 sqq. M.
Lév. VE, 3, XVI, 4, 89: — Cf. Ex. XX VIII, :40, 42:
Sam. IV, U
me
de la famille de Baithos'. En augmentant sa sainteté personnelle ?, il se facilitait l’abord difficile du sanctuaire, il se donnait des sauvegardes.
Mais il ne se sanctifiait pas seulement pour lui-même ; il se sanctifiait aussi pour la personne ou pour la société au nom de jaquelle il agissait. Il devait même prendre d'autant plus de précautions qu’il exposait, en même temps que lui-même, ceux dont il était le substitut. C’est ce qui était particulièrement marqué à la fête du Grand Pardon *. En ce jour, en effet, le grand-prêtre représente le peuple d'Israël. Il pardonne à la fois pour lui et pour Israël, pour lui et sa famille avec le taureau, pour Israël avec les deux boucs‘.. C’est à la suite de cette expiation qu’il pénètre, faisant fumer l’encens, derrière le voile du Saint des Saints ÿ où il trouve Dieu dans le nuage. D’aussi graves fonctions nécessitaient des préparations toutes spéciales, en rapport avec le rôle quasi divin que le prêtre remplissait. Les rites ressemblent, toutes proportions gardées, à ceux de la diksd dont nous parlions toul à l'heure. Sept jours avant la fête, le grand-prêtre s’isole de sa famille*, il se tient dans la cellule des paredri (des assesseurs)‘. Comme le sacrifiant hindou, il est l’objet de toutes
4. Voy. le récit légendaire de Gem. ad Talm. J. Traité Yoma, 1,1, 5, qui dit qu'un grand-prètre qui ferait une hérésie rituelle au jour du Kippour, mourrait sur-le-champ, que des vers sortiraient alors de son nez, un sabot de pied de veau de son front, comme il était arrivé aux prêtres de la famille de Baithos.
Cf. Tossifla Soukka, WI
- 3. Nous nous servons de la Mischnà et du Talmud de Jérusalem {nous renvoyons pour plus de commodité à la trad Schwab), Traité Yoma, ch. If, IL, Schwab, V. p. 155. Voir à ce sujet J. Derenbourg, Essai de
Reslitution de l’ancienne rédaclion de Massechet Kippourim, Rev. Eludes.
Juives, NI, 41. — Houtsma, Over de Israelilische Vastendagen, Versl. Med. d. k. Ak. v. Wel. Afdeel. Lelterk. 1997. Amsterdam.
Lév. XVI
6. Talm. J. Yoma {Schwab, p. 161). A l’occasion du Kippour, on r'enforçait la pureté sacerdotale et on en arrivait à l'isolement absolu.
- 7. Pendant ces sept jours le grand-prêtre fait le service en grand. cos-
NS
sh,
sortes de soins. La veille, on l’entoure de vieillards qui
Jui lisent la section de la Bible où est exposé le rituel du
Kippour. On ne lui donne que peu à manger ; après quoi, on le conduit dans une chambre spéciale ‘ où on le laïsse après lui avoir fait jurer de ne rien changer aux rites. « Puis, en pleurant, lui et eux, ils se séparaient*. » Toute la nuit, il doit veiller*, car le sommeil est un moment
pendant lequel des souillures involontaires peuvent être
contractées ‘. Ainsi tout le rituel pontifical tend vers le
.même but : conférer au grand-prêtre une sanctification
extraordinaire’, qui lui permette d’aborder le dieu der-
-rière le propitiatoire et de supporter le fardeau des péchés
qui seront accumulés sur sa tête.
3° Le lieu, les instruments. — Il ne suffit pas que le sacrifiant et le prêtre soient sanctifiés pour que le sacrifice pro-
prement dit puisse commencer. Celui-ci ne peut avoir
tume pontifical, lequel avait, on le sait, des vertus particulières. Ex. XX VIII.
La cellule de Beth-Abdinos
2. 16. 1, 5. Mischnä. La Gemara (ad loc.) donne plusieurs explications de ce rite incompris. L'une d’elles semble indiquer ce qui a pu en être le vrai sens : les vieillards pleurent parce qu'ils sont forcés d’abandonner, ainsi isolé, le pontife dont la vie-est à la fois si précieuse et si fragile.
3. Pour cela, ou bien il fait lui-même de l'exégèse biblique, ou il écoute des docteurs, ou on lui lit des passages bibliques. La prescription de s'occuper, pendant la veille, du sacrifice de choses sacrées, d’en parler et de ne parler que d'elles est aussi une prescription du sacrifice hindou; c'est encore une prescription sabbatique et, en général, une règle des fêtes dans la plupart des rituels connus. Les vigiles chrétiennes, d’abord spécialement pascales, puis multipliées, sont pa à limitation des doctes entretiens du soir de la Pâque juive.
4. Des pertes séminales, telle est l'explication, juste mais partielle, que donne notre texte. En effet, il faut se rappeler que le sommeil est
très généralement considéré comme un état dangereux ; car l’âme est
alors mobile, hors du corps, et peut n’y pas rentrer. Or la mort du
grand-prêtre serait une calamité. On la prévient en l'obligeant à veiller.
— Le sommeil est de même un état dangereux pour la d'ksita hindou.
au dort à l’abri d'Agni, près du feu, dans une position spéciale (ef. PS A EST OLA
5. Yoma, I. 2 et Gem. Talm.I., Schwab, v. p. 168. Cf. Misch. ib. IL, 3.
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lieu ni en tout temps ni partout. Car tous les moments du
jour ou de l’année ne sont pas également propices aux sacrifices ; il en est même qui l’excluent. En Assyrie, par
exemple, il était interdit le 7, le 14 et le 21 du mois‘. Suivant la nature et l'objet de la cérémonie, l’heure de la célébration difiérait. Tantôt il devait être offert le jour ? ; tantôt, au contraire, le soir et la nuït°.
Le lieu de la scène lui-même doit être sacré: en dehors d’un lieu saint, l'immolation n’est qu’un meurtre‘. Quand le sacrifice se fait dans un temple * ou dans un endroit déjà sacré par lui-même, les consécrations préalables sont inutiles ou, du moins, très réduites. C’est le cas du sacrifice hébreu tel qu’il est réglé par le rituel du Péntateuque. Il se célébrait dans un sanctuaire unique, consacré à l’avanoe°, choisi par la divinité? et divinisé par sa présence #. Aussi les textes qui nous sont parvenus ne contiennent-ils
aucune disposition relative à la sanctification répétée du
4. Hémérologie du mois de Elul : Rawlinson W. 4. I, IV. pl. 32. 5. Voir Jastrow, The original character of the Hebrew Sabbath. (Noir te rendu, Année sociologique, 11, p. 265).
Stengel, loc. cif., p. 13 (sacrifice aux dieux célestes
3. Stengel, loc. cit. (sacrifices aux dieux chthoniens). Poe HU, 24, 1 (Argos, sacrifice à Apollon Actoaôwwrnc). Voir plus bas p. 177 pour le sacrifice du taureau à Rudra.— La fixation de l'heure, du jour, auquel doit se faire le sacrifice est un des points les mieux précisés par les rituels hindous et autres. La constellation sous laquelle on sacrifie n’est pas non plus indifférente.
Lév. XVIL
3. Il est bien entendu que nous ne voulons attribuer aucune antériorité au sacrifice fait dans un lieu à consécration constante, sur le rituel sacrificiel qui requiert un Jieu variable consacré pour une occasion déterminée.
6. Ex. XXIX, 37, 44. — Nombres, VIT, 45 sqq. — IT. Sam. VE. 47 —
I Rois, VIIL 63, ete. — En ce qui conecrne la défense de sacrifier ailleurs qu'à Jérusalem, voy. Lév. XVII, 3-4. Deut. XII, 5 sqq:: XIV, 23 ; XV. 20 : XVI, 2 sqq. Il est certain que cette défense est de date récente, voir II Rois, XXIIL Il semble même qu'il ait toujours subsisté en Palestine de « petits autels ». Misch. in Megilla, 4, 11. 12. (Talm. s Schwab, p. 220, 222, 293). Cf. Talm. Babli, Zebahim. 116 à.
7, Ex: XX, 24, — Deut: XII..5. etc.
‘8. Ex. XXIX, 42-46, etc.
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lieu. du sacrifice. Encore fallait-il entretenir la pureté et la sainteté du temple et du sanctuaire : des sacrifices journaliers‘ et une cérémonie expiatoire annuelle répondaient à ce besoin *.
Chez les Hindous, il n’y avait pas de temple. Chacun pouvait se choisir le lieu qu'il voulait pour sacrifier ÿ ; mais
ce lieu devait être au préalable consacré au moyen d’un
certain nombre de rites dont le plus important est celui qui consistait à établir les feux’. Nous ne le décrirons pas dans le détail. Les cérémonies complexes qui le constituent ont pour objet de créer un feu dans lequel il n'entre que des éléments purs, déjà consacrés à Agni $. Même l’un de ces feux est allumé par friction, afin qu’il soit entièrement neuff. Dans ces conditions, il à une vertu magique qui écarte les mauvais génies, les maléfices et les démons.
1. Ex. XXXIX, 38. — Cf. Porph. de Abst. I, 25 etc. Sur la perpétuité du feu de l'autel , et la façon dont la destinée d'Israël est liée à celle du Temple, voir surtout Daniel, IX, 27, VIIL, 41-45, XI, 31, etc. Ceci est devenu un thème légendaire de la littérature juive.
Ex. XXX, 10. — Ezech. XLV
3. Pourvu qu'il fût propice et déclaré « sacrificiel » (yajñiya) par les:
brahmanes.
4, Sur l'établissement des feux, voir Hillebr. Rié. Lifte., S 59. — Koulikovski, Les trois feux sacrés du Rig-Veda, Rev. de l'Hist. des Rel., XX, p. 151 sqq., ne traite que de la répartition des feux. — Weber, Znd. St. IX, p. 216. — Eggeling, ad Çaé. Br. (S. B. E., XII, 247 sqq.).
5. Les matières avec lesquelles et sur lesquelles il est allumé, préparé, (les sambharas) correspondent toutes à un mythe fort important (T. B.. 1,1, 3et5. cf. Ç. B. 2, 1, 4). Ce sont des choses dans lesquelles paraît résider quelque chose d'igné, de particulièrement vivant. Tellement vivantes même, que la légende voit en certaines d’entre elles les formes primitives du monde. Cette création du feu symbolise la création du monde. N
6. Le feu est toujours allumé par friclion : lors de la position des feux, lors du sacrifice animal, lors du sacrifice du soma. Voy.Schwab, Thierop., S47, p.11 sq: Weber, 1nd'Sf.1,497.m.3; A Kuüuhn, Herabkunft des Feuers und des Gôüttertranks, p. T0 sqq. Autour de cette création du feu-dieu, les brahmanes ont, dès le Rig-Veda, mèlé-des conceptions panthéistiques. Car seul le feu du sacrifice est excellent, seul il est l'Agni complet, contient « les trois corps d'Agni », son essence terrestre (Le feu domestique), atmosphérique (éclair), céleste (soleil; : il contient tout ce qu'il y à d’animé, de chaud, d'igné dans le monde CPR MD
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Le feu est un tueur de démons. Ce n’est même pas assez dire : il est dieu, il est Agni sous sa forme complète ?. De même, d’après certaines légendes bibliques anciennes, le feu du sacrifice n’est autre que la divinité elle-même qui dévore la victime ou, pour parler plus exactement, il est le signe de la consécration qui l’embrase*. Ce qu’a en luide divin le feu du sacrifice hindou se communique donc à la place sacrificielle et la consacre. Cet emplacement consistait en un espace rectangulaire assez vaste, appelé Vihéraÿ.
A Fintérieur de cet espace s’en trouve un autre, appelé vedi, dont le caractère sacré est encore plus marqué; c’est ce qui correspond à l’autel. La vedi occupe donc une situation encore plus centrale que les feux. Ceux-ci, en effet, contrairement à ce qui se passe dans la plupart des autres
4. C’est même l’une des épiphètes les plus anciennes d’Agni. Voy. Bergaigne, Rel. Véd., Il, p. 217.
Voir avant dernière note
3. Lév. X, 2; Juges, VI, 11, sqq., sacrifice de Gédéon; XIII, 19 sqq., Manoah; I R. XVIII, 38, Elie. ; I Chron. XXI, 26, etc. La préparation des feux tient une grande place dans les autres rituels. Sur la nécessité d’un feu pur, cf. Lév. X, 1. — Sur le renouvellement des feux au Mexique : Sahagun, Hisioria de las cosas de Nova España, IL, p. 18: Chavero, Mexico à.través de los Siglos, I, p. 77; — à Lemnos : Philostrate, Heroïca, XIX, 44; — B. Corr. Hell., XVIII, 87 et 92 ; — en Irlande, Bertrand, Religion des Gaulois, p. 106. — Cf. Frazer, Gold. B., Il, p. 76, p- 194. — Frazer, Pausanias, t. Il, p. 392; €. V, p. 521. Sur ce rite dans les religions Indo-Européennes, V. Knauer, in Festgr. Roth, p. 64.
4: Elle devient le « devayajana », la place du sacrifice aux dieux. Il faut voir dans les Brähmanas les spéculations mystiques surice point. Le « devayajana », est le seul terrain ferme de la terre. Celle-ci n’est même là que pour servir de lieu de sacrifice aux dieux. Cette place est encore le point d'appui des dieux, leur citadelle, c'est de là que, prenant leur élan (devdyatana), ils sont montés au ciel. C'est encore le centre du ciel et de la terre, le nombril de la terre. — Quelques folles que paraissent de telles expressions, rappelons-nous que pour les Juifs le temple était le centre de la terre; de même pour les Romains, Rome ; et sur les cartes du moyen âge Jérusalem était le nombril du monde. Ces idées ne sont pas si loin de nous. Le centre religieux de la vie coïncide avec le-centre du monde.
5. Le nom est même devenu celui des cloîtres bouddhiques. — Nous ne pouvons suivre ni le détail, ni l'ordre rigoureux. des rites du sacrifice animal hindou. Ainsi la cérémonie de l'allumage du feu est proclamée, par une école au moins (Kät.ler. sû., NT, 3, 26), inséparable des cérémonies d'introduction de la victime. :
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cultes, ne sont pas sur l’autel lui-même, mais l’entourent!. Les contours de la vedi sont soigneusement dessinés sur le sol? ; à cet effet, on prend une pelle (ou, dans d’autres cas, le sabre de bois magique) et on effleure légèrement la terre en disant: « Le méchant est tué*. » Toute impureté est ainsi détruite ; le cercle magique est tracé, la place est consacrée. Dans les limites ainsi marquées; on creuse le. terrain et on le niveile : c’est ce trou qui va constituer tout l'autel. Après une lustration, à la fois expiatoire et purificatoire, on recouvre le. fond du trou de différentes sortes de gazons. C’est sur ce gazon que viennent s’asseoir les dieux auxquels s'adresse le sacrifice; c’est là que, invisibles et présents, ils assistent à la cérémonie +. Nous n’insisterons pas sur les divers instruments qui sont déposés sur l’autel5 après avoir été ou fabriqués séance tenante ou
1. Voir des plans du terrain dans Hillebrandt, N. V. O., p. 191,et Eggeling, S. B. E., XXII fin. KE
2. lle est exactement mesurée, et prend les formes les plus diverses selon les sacrifices (Voir Hilleb, N. V. 0., p.47 sqq.. p.176. sqq. ; Schwab, | Thier., p. 13 sqq. — Thibaut, Baudhayana Çulbaparibhäsa sètra (in Pandit. Benarès, IX, 1875). Dans le cas de notre sacrifice animal, il y a deux vedi, une qui est à peu près la vedi ordinaire, que nous décrivons dans le texte, et l’autre qui est surélevée (voy. Schwab, p. 14, 21), sur laquelle est un feu, qui est l’un des feux du sacrifice (Ap.. NAIL, 3, Ne Schwab. p.37). Mulatis mutandis, elles se construisent ou se creusent de la mème facon. Di
3. T. S°1, 1,9, 1, sqçq. Les mantras expriment que les mauvais sorts sont écartés, que les dieux protègent de tous côtés la vedi. Ceux qui iccompagnent l'élévation de l'uttaré vedi expriment plutôt la seconde idée (F.8., 1, 2. 12, 2), surtout ceux qui accompagnent la lustration de l'autel construit.
4. Dès le Rg veda, les dieux portent l’épithète « barhisadas », ecux qui s’assoient sur là jonchée du sacrifice : Voir Grasmann, Wôré. z. R. F. GfRve)OUMEACLER MICRTINS SEE NIQUE 42:1VI, 4, 40, etc.
3. Voy. Schwab, op. cit, p. 14, 47. D'ordinaire les ustensiles sacrés d'un lemple ne doivent pas sorlir de ce temple. Ainsi, à Jérusalem. les couteaux étaient enfermés dans uuv cellule spéciale. celle des halifoth: Voir Tab. Soucca, V.8. Gem., Sechwab, V1. p. 51: Middoth, LV, 7. Gem.: Yom, UN, S. — Cortains sacrifices exigent une vaisselle spéciale el neuve, ainsi le sacrifice domestique de la Pàque: de mème en, Geute, Not T'aton O6 SNS ONG NT r'azer té ot: AU ITS p. 107. :
ü. Voir Sehwub, p. #4, pour l'énumération de ces instruments. AD.
Fu. NIRCS. = Pour la purilicalion, voir S*hwab, ne 35.
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ESSAI SUR LA NATURE ET LA FONOTION DU SACRIFICE a
attentivement purifiés. Mais il en est un qui doit retenir notre attention ; car il fait, à vrai dire, partie de l’autel:; c’est le yäpa, le poteau auquel va être liée la bête. Ce n’est pas une matière brute; mais l'arbre avec lequel il a été fait avait déjà par lui-même une nature divine?, que des onctions et des libations ont encore renforcée®. Il occupe, lui aussi, une situation éminente, car c’est là que se tiendra le plus important de tous les personnages visibles qui prendront part à la cérémonie, la victime. Aussi les Brâähmanas le représentent-ils comme un des points où viennent converger et se concentrer toutes les forces religieuses qui sont en jeu dans le sacrifice. Par sa tige élancée, il rappelle la manière dont les dieux sont montés au ciel”; par sa partie. supérieure, il donne pouvoir sur les
Le Àp. gr. sû., NII, 9, 6. Il est planté de telle facon qu'une moitié eu soit dans la limite de la vedi, une autre moitié en dehors.
2. On recherche un arbre d'essence déterminée (T. S.,6, 3, 3, 4. Ap. çr. si., VI, 1, 46.17. Voir Schwab, p. 2 sqq). On l’adore et le propitie (4p. cr. sû., NLE, 2, 1); on l’oint; on le coupe avec précautions; on oint et on incante la souche, Toutes cérémonies qui, comme l’a vu M. Oldenberg, marquent bien un cas d’ancien culte de la végétation, (Rel. d. Ved., p. 256). M. Old. compare encore (p. 90) ce poteau, d’une part aux poteaux sacrificiels en général et en particulier à l'ashera sémitique, plantée, elle aussi, sur l'autel (Voy. Rob. Smith, Rel. of Sem., p- 187, n. 4). Les deux rapprochements sont en partie fondés.
3. Àp. cr. st, NIX, 10. 4 sqq. Pour le sens du rite (T.'S., 6, 3, 4, 2. 3). Le, rite tout entier avec tout son symbolisme est certainement ancien. Pendant qu'on oint le yäpa, qu’on l’enfonce et le dresse, ce sont des mantras du Rg veda que récite le hotar (ago. çr. sû., 3, 4, 8-11). — Les mantras sont dans l’ordre suivant : I, 36, 13. 14; III, 8, 13. 2. 5. # (Hymne âpri); au cas ou il y à plusieurs bêtes sacrifiées et plusieurs poteaux, II, 8, 6, 11. Le même rituel est prescrit, AL OBT NON 2 T3; qui commente les vers du Rig-veda. Cet hymne exprime déjà les diverses fonctions du yäpa, qui tue les démons, protège les hommes, symbolise la vie, porte l’offrande aux dieux, étaie le ciel et la terre. Cf. T. S., 6, 3. 4,1. 3.
4. Le sacrifiant reste lui aussi, un certain temps, tenant le yüpa. (4p. gr. sû., T, 11, 5. Selon certains sûtras, la femme et l’officiant y restent aussi. La tradition des Âpastambins paraît meilleure). En tous cas c'est le sacrifiant qui fait une partie des onctions, et passé sa main tout le long du poteau. Tous ces rites ont pour but d'identifier le sacrifiant au poteau et à la victime dont on lui fait prendre pendant un certain temps la place.
D dté. Br, 61,4, CCG EBr., 1,672,A5ete.
choses célestes, par sa partie médiane, sur les choses de J'atmosphère, par sa partie inférieure, sur celles de la terre ‘. Mais en même temps, il représente le sacrifiant ; c'est la taille du sacrifiant, qui détermine ses dimensions?. Quand on l’oint, on oint le sacrifiant; quand on l’affermit, c'est le sacrifiant qu’on affermit #. En lui s’opère, d'une manière plus forte que dans le prêtre, cette communica-. tion, cette fusion des dieux et du sacrifiant, qui deviendra plus complète encore dans la victime *.
La mise en scène est maintenant réglée. Les acteurs sont prêts. L’entrée de la victime va commencer la pièce. Mais avant de l'introduire, il nous faut noter un caractère
essentiel du sacrifice : c’est la parfaite continuité qu'il est …
requis d’avoir. À partir du moment où il est commencé *, il doit se poursuivre jusqu’au bout sans interruption et dans l’ordre rituel. I faut que toutes les opérations dont il est composé se succèdent sans lacune et soient à leur place. Les forces qui sont en action, si elles ne se dirigent pas exactement dans le sens prescrit, échappent au sacrifiant et au prêtre et se retournent contre eux, terribles. Cette
LT S6, DA BAT OR TS S, E TU ESS, RAS, . 2. I a la taille du sacrifiant quand celui-ci est Soit sur un char, soit debout et les bras levés (T. S., 6,3, 4, 1. AD. cr. sû., NII, 2,41. sqq.). DIS 7,169 1e
4. Nous supposons que ce qui est vrai de la vedi et du yüpa l’est, en général, des autels, bétyles et pierres levées sur lesquels où au pied desquels on sacrifie. L’autel est le signe de l’alliance des hommes et des dieux. D’un bout à l’autre du sacrifice le profane s’unit au divin.
$. De là la prière dite au commencement de tout sacrifice, par le Sacrifiant « puissé-je m'égaler à ce rite » C. B., 1, 1, 1, 7. De là surtout la métaphore courante dans les textes sanscrits qui compare le sacrifice à une toile que l’on tisse et que l’on tend : R. V., X. 130 ; Bergaigne et Henry, Manuel pour éludier Le sanscrit védique, p. 125,.n.; S. Lévi, Doctr., p. 19; p. 80, n. 4.
6.S. Lévi, i0., 23 sqq. Toute faute rituelle est une coupure dans:la toile du sacrifice. Par cette coupure, les forces magiques s’échappent et font mourir, ou affolent, où ruinent le sacrifiant. — Nous n'avons pas besoin de rappeler les cas fameux racontés par la Bible, d’hérésies rituelles terriblement punies ; les fils d'Héli, la lèpre du roi Osias, ete. — C'est qu’en général, il est dangereux de manier les choses sacrées : par exemple, il faut avoir soin, dans l’Inde védique, que le sacrifiant ne touche pas la vedi
continuité extérieure des rites n'est même pas suffisante :
Il faut encore unetferme constance dans l’état d'esprit où se trouvent le sacrifiant et le sacrificateur en ce qui concerne les dieux, la victime, le vœu dont on demande l'exécution?. Ils doivent avoir dans le résultat automatique du sacrifice une confiance que rien ne démente. En somme, il s’agit d'accomplir un acte religieux dans une pensée religieuse ; il faut que l'attitude interne corresponde à l’attitude externe *. On voit comment, dès le principe, le sacrifice a exigé un credo (çraddhà équivaut à credo, même phonétiquement) ; comment l’acte a entraîné à sa suite la foi.
La victime.
Nous disions tout à l’heure que la construction de l’autel, dans le rite hindou, consiste à décrire sur le sol un .cercle magique. En réalité, toutes les opérations que nous venons de passèr en revue ont le même objet. Elles aboutissent à tracer comme une série de cercles magiques concentriques, intérieurs à l'espace sacré. Sur le cercle extérieur, se tient le sacrifiant ; puis, viennent successivement le
(GC. B., 1. 2, 5, 4) et de ne toucher personne avec le sabre de bois magique, etc.
4. Les expiations rituelles ont EE te pour but d'isoler les ans des fautes qui sont commises au cours du rite (voir plus haut). Cf. Serv. ad Aen. IV, 696. EF sciendum si quid cærimoniis non fuerit observatum, piaculum admitti. — Arnob. IV. 31.— Cic. d.har. resp., XI. 23. — De même, le frontal du grand-prêtre à Jérusalem expiait toutés les fautes légères commises au cours du rite: Ex. XXVIIL, 38. Cf. Talm. J. Yoma NH, 1 (Schwab, V,.p. 175). -
2. Ici nous avons un curieux parallèle à établir avec les théories du rituel judaïque. Un agneau consacré au sacrifice pascal ne pouvait être changé (Talm.Pesachim, IX, 6, Mischné); de même une bête désignée pour un sacrifice doit être sacrifiée, même si la personne meurt pour qui le sacrifice devait être fait (ib. Haggigha 1, 4, Gem. fin, Schwab, VI, p. 261). Pour là même raison on faisait passer devant le grand-prêtre,la veille du Kippour, toutes les bêtes qu'il devait égorger le lendemain, afin qu'il ne fit pas de confusion entre les diverses victimes.
3. On sait que l'attitude ordinairement recommandée est le silence. Voir plus loin, p. 48. Cf. Marquardt, op. cit, VI, p. 178.
Voir S. Lévi, Doctr., p. 112, sqq
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Parfois, elle était sacrée du fait même de sa naissance :
l'espèce à laquelle elle appartenait était unie à la divinité
_ par desliens spéciaux. Ayant ainsi un caractère divin con-
TE génital, elle n'avait pas besoin de l'acquérir spécialement cd
pour la circonstance Mais, le plus généralement, des rires 10
5: appropriés étaient nécessaires pour la mettre dans, l’état
ÿ religieux qu'exigeait le rôle auquel elle était destinée. Dans
Li certains cas, \où elle avait été désignée longtemps à
we l'avance, ces cérémonies avaient eu lieu avant qu’elle ne
fût amenée sur le lieu du sacrifice *. Souvent ‘aussi, elle
__. n’avait encore rien de sacré à ce moment. Elle était seule-
ment tenue de remplir certaines conditions qui la ren-
L daient apte à recevoir la consécration. Elle devait être
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1. Ces cas comprennent ceux où les victimes sont des êtres totémiques ou d'anciens totems. Mais il n’est pas logiquement nécessaire que des * animaux sacrés aient eu toujours ce caractère (voir Marillier, Rev. de | l'Hist. des Relig., 4898, 1, p. 230-231: Frazer, Gold. B., IL, p. 135-138) comme Ÿ. le soutient, par exemple, M. Jevons (Inérod. tothe Hist. of. Relig., p. 55). NE Cette théorie est en partie celle de Rob. Sith, Kinship, p. 308 sqd. et Rel. Sem., p. 357, sqq. — La vérité est que, d'une facon ou d’une äutre, il ÿ a une relation définie entre le dicu et sa victime et que celle-ci arrive souvent au sacrifice déjà consacrée. Ex. Stengel, op. cit., p.107 sqq. — Marquardt,' op. cit. p.172. — Bull. Corr. Hell. 1889, p. 169, Schol. Apoll. Rhod., I, 549 (sacrifice de colombes).— Ramsay, Cities and Bishoprics of Phrygia, I, p. 138. — Paus. IIL 44, 9 et Frazer, ad Loc. — Plut. Qu. Rom., 111.— Ath. VIII, p. 346 d. (sacrifice du poisson à Hiérapolis), ete. — Dans d’autres cas, le dieu refusait certaines victimes. Ex. Paus. X,32, 8. — Hérod. IV, 63; Paus. IF, 10-4. — Jahwe n’admit jamais que les quatre espèces d'animaux purs : ovines, bovines, caprines, et les “x < colombes.
2. C'est encore un cas très-général : ainsi le cheval de l’açvamedha était soigné, adoré, pendant de longs mois (voy. Hillebr., Nationalopfer in All-Indien in Festgr. Bôhtlingk, p. 40 sqq.) ; de même la meriah des | Khonds, l'ours des Aïnos, etc., tous cas bien connus. 5
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sans défaut, sans maladie, sans infirmité ‘. Elle devait avoir telle couleur ?, tel âge, tel sexe, suivant les effets que l’on devait produire’. Mais pour faire passer à l’acte ses virtualités, pour l’élever au degré requis de religiosité, il fallait la soumettre à tout un ensemble de cérémonies
Dans certains pays, on la parait*, on la peignait, on la blanchissait, comme le bos cretatus des sacrifices romains. On lui dorait les cornes , on lui mettait une couronne, on la décorait de bandelettes f. Ces ornements lui communiquaient un caractère religieux. Parfois même, le cos-
- tume qu’on lui mettait la rapprochait du dieu qui présidait au sacrifice : tel était l’objet des déguisements
employés dans les sacrifices agraires dont nous n’avons plus que des survivances . La demi-consécration qu'on lui conférait ainsi pouvait, d’ailleurs, être obtenue d’une autre façon. Au Mexique, à Rhodes”, on enivrait la vic-
time. Cette ivresse était un signe de possession. L'esprit
divin envahissait déjà la victime.
1. Ceci est une prescription védique, aussi bien que biblique, peut-être générale. Voir, en ce qui concerne le sacrifice animal hindou, Schwab,
op. Cit., p. XVI, ; Zimmer, Allindisches Lebén, p.131; Käty. cr. su., 6,3, 22
et paddh. à Ap. cr. sû., VU, 12. 1 et comm. 7”. S. 5, 1; 4. En ce qui concerne les victimes du temple, voir Ex. XII, 5 Lév. XXII, 19 sqq. ; Deut. X, 21; XVII. 1 ; Malachie, L, 6-14, etc. — Cf. Stengel, op. cit., p. 107.
2. Ainsi le cheval de l’açgvamedha devait être rouge (il portait le nom de Rohita, rouge, et était un symbole du soleil; voir Henry, Les Hymnes Rohita de l'Afharva-Veda, Paris, 1889). Sur les victimes rouges, voir Fest. p. 45: Diod. I, 88; Cf. Frazer, Gold. Bough, IL, 59. — Sur les vaches noires, pour produire la pluie, voir plus bas, p.105. — In Grèce (Stengel. op. cil., p. 134, n. 1), les victimes destinées aux dieux célestes étaient générälement claires; celles qu’on offrait aux dieux chthoniens étaient toujours noires. :
Paus. X
. CI. Frazer, Gold. B.. II, p. 445, 498, etc.
. Chavero, Mexico à través de los Siglos, p. 644. . Porph. D. Abst., IT, p. 154.
Ce : l
Mais le rituel hindou va nous permettre de mieux suivre toute la suite d'opérations au cours desquelles la victime est progressivement divinisée. Après qu’on l’a baignée!, on l'introduit, tandis qu’on fait différentes libations ?. On lui adresse alors la parole en multipliant les épithètes laudatives et en la priant de se tranquilliser 5. En même temps, on invoque le dieu, maître des bestiaux, pour lui demander de consentir à ce qu’on prenne sa propriété pou en faire une victime‘. Ces précautions, ces propitiations ces marques d’honneur ont un double but. D'abord, elles accusent le caractère sacré de la victime ; en la qualifiant de chose excellente, de propriété des dieux, ôn la fait telle. Mais surtout, il s’agit de l’induire à se laisser sacrifier ‘pui- ‘siblement pour le bien des hommes, à ne pas se venger une fois morte. Ces usages. qui sont infiniment fréquents, ne signifient pas, comme on l’a dit, que la bête sacrifiée est toujours un ancien animal totémique. L'’explication est plus prochaine. Il y a dans la victime un esprit que le sacrifice a précisément pour objet de libérer. Il faut done se concilier cet esprit qui, autrement, pourrait, une fois libre, devenir dangereux; de là, ces flatteries et ces excuses préalables.
dr Ap. CRAN IR EAS EME
2. Ap. çr.sû., NIL, 19, 10. Les mantras de ces libations sont T. $..4, 4 9. Chose curieuse, ces mantras se retrouvent dans A. V., IL, 34: ef. Weber. Id. Stud. NT, p. 207; ils sont employés (Kauc. Sû., 57,20) lors de l’initiation du jeune brahmane. C’est que. en fait, il s’agit bien d’une sorte d'introduction dans le monde religieux. — Des libations lors de la présentation de la victime se retrouvent assez souvent : Paton, Cos., 40. 9. — En Assyrie, Rawlinson, W. 4. I., IV, 32, Inscript. de Sippara.
8. T.S., 1, 3, 7, 1; 6, 8, 6, 1.2; Ap. cr. st., NII, 42, 6. — Cf V.S., &5, = Maitr. S., 5, 3, 9, 6; Ça. Br., 3, 7, 3, 9 sqq.; Kéé. er. sd, 6, 3, 419.
4. Àp. id. le dieu est dans le cas présent Prajäpati-Rudra : T. Sale 4, 1,-commenté par T.S., 8.1. 4, 5. Cette invocation n’est pas pratiquée par d’autres écoles.
5. Marq. Rôm. Allerth., NI, p. 175. — Cf. Frazer, Gold. B., IL, p.110, sqq- — La chose était encore plus naturelle lorsqu'il s'agissait d'une victime humaine (voir Serv. «d Aen., I, 57. Cf. Eur. Herak. 350 Sqq.; Phoen., 890; Ath. XIIL, p. 602. Chavero, Mexico, etc., p. 610. Cf. Macpherson, Memorials of.service in India, 1865, p. 146) et encore plus lorsqu'il s’agit
* d’une victime dieu.
Puis, on lie la victime au poteau. À ce moment, le caractère sacré qu’elle est en train d’acquérir.est déjà tel que le brahmane ne peut plus la toucher avec les mains, et que le sacrificateur lui-même hésite à s’en approcher. Il a bésoin d’y être invité et encouragé par une formule spéciale que lui adresse un prêtre’. Et cependant, pour porter à ces dérnières limites cette religiosité déjà si haute, trois séries de rites sont nécessaires. On fait boire de l’eau . à la bête *, car l’eau est divine ; on la lustre en dessus, en dessous, partout *. Ensuite, on l’oint de beurre fondu sur la tête, sur le garrot et les deux épaules, sur la croupe et entre les deux cornes. Ces onctions correspondent à celles qui se faisaient avec de l'huile dans le sacrifice hébreu, à la cérémonie de la mola salsa à Rome, aux oÿaf ou grains d'orge que les assistants, en Grèce, jetaient sur l’animal *. De même, on retrouve un peu partout des libations analogues à celles dont nous venons de parler. Elles avaient pour objet de produire une accumulation de sainteté sur la
1. Ap., VU, 13-8. Le mantra est T. S., 1, 3, 8,1 commenté, 6, 3, 6, 3, dhrsa manusa «affermis-toi, ô homme! « — Une autre tradition FV. S., VI, 8. €. Br.3,7,4,1,veut qu'on adresse à la bête la formule dhrsa manusän, « affermis les hommes ». Nous croyons, contrairement à l'opinion de M. Schwab (op. cit., p. 84, n. 2), que le texte des Taitt. est plus fondé, dans la nature du rite. Les Vâjasaneins représentent, là comme ailleurs, une tradition plus épurée et rationalisée. Le rapprochement avec R. V.. I, 63, 3, ne prévaut pas.
2. Ap., VIL 13, 9 et comm. On lui dit : « tu es un buveur d'eau »: V. S., VI 10 8. TS, 4,328, 4. M Ludwig ad R.V?X,36,'8,.t. IV. p. 285 pense (ef. Säy. ad. Tail. S.) que le sens est : « Tu as soif d’eau ». Mais le sens qué nous adoptons est celui qu'indiquent le C. Br., 3, 7, 4, 6. Cf. T. &., 6, 3, 6. 4 fin, ainsi que les comm. à V.8., loc. cit. et à Kdk., 6, 3, 32. En faisant boire la bête, on la rend intérieurement pure. De même le sacrifiant se rince la bouche avant le sacrifice.
Àp. cr, sû., NII, 13 sqq
4. A. v. Fritze, Oùat, Hermès, 4897, p. 255 sqq. M. Stengel pense que les oôAxf sont le pain du repas divin. À Mégare, dans le sacrifice à Tereus, les 00Aat étaient remplacées par des cailloux : Paus. I, #1. 9. Cf. Lefébure, Origines du Fétichisme, Mélusine, 1897, p. 151, et Folklore, 1898, p. 15. En Sicile, les compagnons d'Ulysse en sacrifiant trois bœufs du soleil se servirent de feuilles en guise d’oùhxt, Cf. Paus. Il, 9, 4. Le jet d’oÿhat peut être un moyen de communication entre le sacrifiant et la victime, ou bien encore une lustration fécondante comparable aux ‘ jets de-grains sur la mariée.
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tête de la victime. Enfin, après ces lustrations et ces
onctions, vient dans le rituel védique, une dernière cérémo-
nie qui a pour effet d’enfermer la victime elle-même dans
un dernier cercle magique, plus étroit et plus divin que les autres. Un prêtre prend, du feu des dieux, un brandon
et, ce brandon à la main, 1l fait trois fois le tour de la bête.
On tournait ainsi dans l'Inde, autour de toutes les victimes avec ou sans le feu. C'était le dieu, Agni, qui entourait la
bête de toutes parts, la sacrait, la séparait {, RO
. Mäis tout en avançant ainsi dans le monde des dieux,
la victime devait rester en relations avec les homiaes. Le
moyen employé pour assurer cette communication est
fourni, dans les religions que nous étudions ici, par les principes de la sympathie magique et religieuse. Quelquefois, il y a représentation directe, naturelle : un père est représenté par son fils qu'il sacrifie, etc?. En général, le
1. C'est la cérémonie du parayagnikriya, de la circumambulation avec le feu. Ap. çr. sû., VII, 45, 1: Le rite est certainement de la plus haute . antiquité, car le prètre (le maitravaruna, cf. Weber, Ind. St., IX, p. 488) répète Acv. çr. sû., IL, 2. 9 sqq.) lhymne R. V.,1V..5, 1-3 (voy. Trad.
- Old. et notes in S. B. E., XLVI ad loc.}. — Le sens du rite est triple.
C'est d'abord un tour du feu, d’Agni, dieu prêtre des dieux, dépositaire des trésors, qui sacre la victime, la conduit vers les dieux en lui montrant le chemin (tel est le sens des trois vers du R. V. employés en
_cette oécasion el composés spécialement pour elle, cf. Ait. Br. 6, 5. 1 et
6, 11,3. La victime est ainsi divinisée (cf. T. S., 6. 3. 8,2; Ç: B., 3, 8,1, 6). C'est ensuite un simple cercle magique. On écarte les démons, qui rôdent, comme le. dieu, autour de la victime. . C’est enfin un tour rituel bon, fait de gauche à droite, dans le sens des dieux (Baudh. çr., sä., IT, 2, cité par Caland), qui à une vertu magique par lui-même. Sur la question des circumambulations autour des victimes, voir Siripson, The Buddhist praying-wheel et le compte rendu que nous en avons fait, Ann. Soc., 1897, et surtout l'exhaustive monographie de M. Caland: Een Indogermaansch Lustralie-Gebruik, Versl. en Mededeel. d. Konink. Ak. ». Wetensch. Afd. Letterkunde, 4 Reeks, Deel II, 4898, p. 275 sqq. — Le : rite est, en, premier lieu, fondamental dans le rituel hindou, domestique (cf. Pér. grh. sû., 4,1, 2) et solennel (Hilleb. N. Y. O., p- 42. C£. C. B., 1, 2. 2. et 3; voir Caland, op. cit., n. 2 et 3, p. 300); en second lieu, à peu près en général dans les populations indo-européennes (voir Caland) ; enfin, fort répandu un peu partout.
2. I Roïs IT, 27; Ezech. XVI. 36 ; Cf. Genèse, XXII: Dent. XIL. 31: Ps. GVI, 87; Jes. LVII, 5. — Luc. Dea Syr. 58. — Légende d’Athamas. Preller,-Gr. Myth: If, p.312. — Cf. Basset, Nouv. Contes berbères, 1897, no 91. — Hoefler, Corr. BL. d. d. Ges, f. Anthr., 1896, 3. — Sacrifice d’un
sacrifiant étant tenu de faire personnellement les frais du sacrifice est par cela même, une représentation‘. Mais, dans d’autres cas, cette association de la victime et du sacrifiant se réalise par un contact matériel entre le sacrifiant (parfois le prêtre) et la victime. Ce contact est obtenu, dans le rituel sémitique, par l'imposition des mains, ailleurs par des rites équivalents?. Par suite de ce rapprochement, la victime, qui déjà représentait les dieux, se trouve représenter aussi le sacrifiant. Ce n’est pas assez de dire qu'elle le représente; elle se confond avec lui. Les deux personnalités fusionnent. Même l’identification esc telle, au moins dans le sacrifice hindou, que dès maintenant, la destinée future de la victime, sa mort prochaine ont une sorte d’eftet en retour sur le sacrifiant. De là résulte pour ce dernier une situation ambiguë. Il a besoin de toucher l'animal pour rester uni avec lui; et pourtant, il a peur de le toucher, car il s'expose ainsi à partagér son sort. Le rituel résout la difficulté par un moyen terme. Le sacrifiant ne touche la victime que par l'intermédiaire du prêtre qui ne la touche lui-même que par l'intermédiaire d’un des instruments du sacrifice *.
membre de la famille. Porphyre, De Abst,, Il, p. 27. — Cf. Légende de Gunahcepa (S. Lévi, Doctr., p. 135). Les exemples de cette nouvelle représentation sont particulièrement nombreux dans le sacrifice de construction. Voir Sartori, Bauopfer, Zeilschr. f. Ethn.. 1898, p. 17.
4. Voir plus haut, p. 11. Ex. : I Chron. XXE 23, sqq. histoire de David dans l'aire d'Ornan.
2. Lévr 1,4; I, 2: LV, 2; XVI, 1. — Ex. XXIX, 45, 19 — CE Nomb. NIIT, 40; XXVIL, 18. 23. — Cf. Deut. XXIV, 9. — Ps. LXXXIX, 26. — Tylor, Prim. Cult., W, p. 3. — Cf Rob. Smith, Rel. of Sem., p. 423.
3. Ap.. VII, 15.40, 41. Le mantra psalmodié, T. S., 3, 4, 4,3, exprime que « le souffle », la vie du sacrilian( est, comme son désir, liée à la destinée ‘de la bête. 3. 4. 5. 4. L'école du Yujur Veda Blane ne prescrit pas de mantra (Kd/. VI à, 5) et, de plus, ne fait pas célébrer d'offrandes uxpialoires à ce mmoment. différence nolable, Maïs le rile de communication, ainsi que <a (héorie restent les mêmes. Cat. Br., 3, 8,4, 10. T. S.. 6, 3.8. 1. « Les brabmanes disculent. « Il faut toucher lanimal. « disent les uns: mais ilest conduit à la mort, cet animal; s'ille touchaïl, « par derrière le yajamäna mourrait subitement. » D'autres disent : « fl « est conduit au ciel cel animal, S'il (le sacrifiant) ne le touchail pas par « derrière. il serait séparé du ciel. » Cest pourquor il faut Ie toucher
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C’est ainsi que ce rapprochement du sacré et du profane, que nous avons vu se poursuivre progressivement à tfavers les divers éléments du sacrifice, s'achève dans la victime. |
Nous voici arrivés au point culminant de la cérémonie Tous les éléments du sacrifice sont donnés ; ils viennent
d’être mis une dernière fois en contact: Mais l'opération |
suprême reste à accomplir ‘. La victime est déjà éminemment sacrée. Mais l'esprit qui est en elle, le principe divin qu’elle contient maintenant, est encore engagé dans son corps et rattaché par ce dernier lien au monde des choses profanes. La mort va l'en dégager, rendant ainsi la consécration définitive et irrévocable. C’est le moment solennel.
C'est un crime qui commence, uue sorte de sacrilège. Aussi, pendant qu'on amenait la victime à la place du meurtre, certains rituels prescrivaient-ils des libations et des expiations?. On s’excusait de l’acte qu’on allait accom-
avec les deux broches de la vapà, celles avec lesquelles on enlève la graisse de l'épiploon. Ainsi, il est comme touché et non touché » (cf. 6, 3, 5, 1). Le C. B. explique que la communication est mystérieuse, à la fois inoffensive et utile pour le sacrifiant dont le vœu et l'âme vont au ciel avec la victime.
1. Nous n'étudions pas la question de la « présentation » de la victime au dieu et de l’invocation qui l'accompagne le plus souvent. Nous serions entraînés à de trop longs développements, car il s’agit là des rapports du sacrifice et de la prière. Disons seulement qu'il y à : Lo des rites manuels : lier la bête au poteau (voir plus haut, p. 37), aux cornes de l'autel (Ps. CXVIIT, 27 ; cf. Rob. Smith. p. 322; Lév. I, 11); 2° des rites oraux : invitation des dieux, description des qualités de la victime, définition des résultats qu’on attend. On appelle la consécration d'en haut par tous ces moyens réunis.
2. Nous faisons allusion aux libations dites apavyäni du sacrifice animal hindou (voir Schwab, TA., p. 98, n. 4: Cf. comm.à 1. B, "3, SLT 9 : rattache le mot à la racine p, purifier). Elles ne se retrouvent que dans les écoles du Yajur veda Noir. Elles se font pendant la consécra-
tion de la bête à l’aide du tour du feu, et au moment où on la conduit
à là place du meurtre (4p., VII, 45, 4, les mantras sont : T. Dan TE 0
4.2 — expliqués T. $:, 3, 1,5, 4. Ils se retrouvent M.S., 4, 2, 4). Les formules expriment que lés dieux s'emparent de la bète et que celle-ci
. Va àäu Ciel; que cette bète représente les autres, parmi les bestiaux dont
Rudra-Prajäpati est le maître, lequel recouvrant sa progéniture, la liant, va « cesser de lier » (faire mourir) les vivants, bêtes et hommes, etc.
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plir, on gémissait sur la mort de la bête‘, on la pleurait comme un parent. On lui demandait pardon avant de la frapper. On s'adressait au reste de l'espèce à laquelle elle appartenait, comme à un vaste clan familial que l’on suppliait de ne pas venger le dommage qui allait lui être causé dans la personne d'un de:ses membres?. Sous l’influence des mêmes idées *, il arrivait que l’auteur du meurtre était puni ; on le frappait* ou on l’exilait. A Athènes, le prêtre du sacrifice des Bouphonia s'enfuyait en jetant sa haché; tous ceux qui avaient pris part au sacrifice étaient cités au Prytaneion ; ils rejetaient la faute les uns sur les autres ; finalement, on condampnait le couteau, qui était jeté à la mer’. Les purifications que devait subir le sacrificateur après le sacrifice ressemblaient d’ailleurs à l'expiation du criminelf.
A. Stengel. op. cil., p. 101. — Hérod., I, 39, 40. — À Rome, Marq., op. cit.. NI. p. 192. Rob. Smith. Rel. of Sem. p- 430, 431.—— Frazer, Gold. B., I, p. 364; IL, p. 402 sqq. — Peut-être faut-il rapprocher de ces pratiques le Eee de Flaminica, lors de la fête des Argei : PI. Qu. Rom., 86.
2. Ce rite, fort général, comme l’a montré M. Frazer, est remarquablement exprimé dns le rituel hindou. Au moment d’étouffer, parmi les formules que le prêtre ordonnateur, le mäitlravaruna, récite, celles de l'adhrqunigada (Ac. gr. sû., III, 3, 4 commenté Ait. Br., 6, 6, 4), qui comptent parmi les plus antiques du rituel védique, se trouve la suivante : «Ils nous l’ont abandonné cetêtre, sa mère et son père, sa sœur et son frère de même souche, et son compagnon de même race » Àp. { re a dE A var avec T. S., 3, 6, 11, 2. Voir Schwab, p. 14, n. et Cat. 3 Sr A: Àp., VII, 46, 7 "CL TS, 6,3, 8,3 et (. B., 3, 8. 1. re
3. Le camilar, V « apaiseur », nom euphémistique du sacrificateur, peut être ou es pas un brahmane (Ap., VIL, 47, 14). En tous cas, c’est un brahmane de rang inférieur, car il porte le péché d’avoir tué un être sacré, quelquefois inviolable. Il ÿ à dans le rituel une sorte d’imprécation contre lui : « Que dans toute votre race, jamais un tel apaiseur ne fasse de telles choses », c’est-à-dire, puissiez-vous n'avoir pas de sacrificateur parmi vos parents. (Nous suivons le texte d'Acv. CrNSTEA II, 8, 4, que suit M. Schwab, op. cit., p. 105, et non pas le texte d'Aik. Br OM
4. Ælien, Nat. an., XL, 34 (Tenedos).— Rob. Smith, Rel. of. Sem... p. 305.
5. Porph. De Abst., II, 29-30; Paus. 1, 24, 4; 28, 20. — Mythe de l’institution des Karneia : Paus., IT, 13, 4; Usener, Rhein. Mus., 1898, p. 359 sqq. — Stengel, op. cil., p.140. — Cf. Platon, Leg., IX, p. 865.
Voir Frazer, Paus., t. IL, p. 54 sqq
- Aussi, une fois que la bête est placée dans la position
prescrite et orientée dans le sens déterminé par les rites!. tout le monde se tait. Dans l’Inde, les prêtres se retournent; le sacrifiant et l’officiant se retournent? en murmurant des
mantras propitiatoires*. On n'entend plus que les ordres
donnés à voix simple par le prêtre au sacrificateur. Celuici serre alors le lien qui entoure la gorge de l'animal,
« apaise son souffle », comme dit l’euphémisme employé.
La victime est morte. L'esprit est parti.
Les rites du meurtre étaient extrêmement variables. Mais chaque culte exigeait qu'ils fussent scrupuleusement observés. Les modifier était généralement une hérésie funeste, punie par l’excommunication et la mort. C’est que, par le meurtre, on dégageait une force ambiguë, ou plutôt aveugle, redoutable par cela seul qu’elle était une force. Il fallait donc la limiter, la diriger et la dompter. C’est à quoi servaient les rites. Le plus généralement, la
4. On dit : « Tournez ses pieds au Nord, faites aller au soleil son œil, répandez au .vent son souffle, à l'atmosphère sa vie, aux régions son ouïe, à la terre son corps. » Ces indications, Ac: CrASU ALL SN RUE Ait. Br.; 6, 6,43, sont importantes. La tête est tournée vers l'Ouest, parce que tel le chemin général des choses : celui par où va le soleil, celui que suivent les morts, par où les dieux sont montés au ciel, éte. — L'orientation des victimes est un fait fort notable. Malheureusement les renseignements sémitiques, classiques, ethnographiques sont relativement pauvres sur la question. En Judée, les victimes étaient attachées aux côrnes de l'autel, de différents côtés suivant la nature du sacrifice, et probablement avaient la tête tournée vers l'Est. — En Grèce, les victimes aux dieux chthoniens étaient sacrifiées la tête contre terre : celles aux dieux célestes, la tête vers le ciel (voir 14. A, 459 et schol.). Cf. les bas-reliefs représentant le sacrifice mithriaque du taureau, dans
-Cumont, Textes et monuments relatifs au culte. de Mithra.
ge Ap. gr. sû, VI, AT. 1. Açv. er. sû, III, 3, 6. De même, dans la messe catholique les fidèles s'inclinent à l'élévation.
3. On dit à la bête qu’elle va au ciel. pour les siens, qu’elle ne meurl pas, qu'elle n’est pas blessée, qu'elle va dans le chemin des bons, le chemin de Savitar (le soleil), le chemin des dieux, ete. Ap.. VII, 16, NPD 3 TUE:
Käty. çr. sù, NI, 45, 49. Il importe que le cor Ps soit intact au moen de la mort.
5. Tel est l’ordre répété trois fois, Acv. çr, st, IL, 3,1, &. Ex. Maspero. Rev. Arch., 1874, p. 335. 336 (Stèle de Napata).
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victime avait la nuque eu le cou tranché‘. La lapidation
était un rite ancien qui n’apparaît plus, en Judée, que dans
certains cas d'exécution pénale, en Grèce, qu'à l’état de témoin, dans le rituel de quelques fêtes ?. Ailleurs, la victime était assommée* ou pendue*. On ne pouvait entourer de trop de précautions une opération aussi grave. Le plus souvent, on voulait que la mort fût prompte; on‘brusquait le passage entre la vie terrestre de la victime et sa vie _diviné, afin de ne pas laisser aux influences mauvaises le temps de vicier l’acte sacrificiel. Si les cris de l’animal passaient pour de mauvais présages, on essayait de les étoufier ou de les conjurer*. Souvent, en vue d'éviter les déviations possibles de la consécration déchaînée, on cherchait à régler l’effusion du sang consacré‘; on veillait à ce qu'il ne tombât qu’à l'endroit propice”, ou bien encore on 4. Ce qui avait lieu dans tous les cas du rituel hébraïque (Lév. I, 5, etc.), sauf dans le sacrifice des pigeons, dont la gorge était entamée avec l’ongle (Lév. 1, 44, 15). — En Grèce, voir Od., Ty 449. — Apoll. Rhod. Arg., 1; 429 sqq. — Soph. 4j., 296 sqq. .
2. Lapidation du Pharmakos dans les Thargélies, Eurip. Androm.: 41498; Istros, F. H. G., 1, p. 422. — Cf. la fête des A@ofoktx à Trézène,
Paus. Il, 32. — Cf. Mannh., W. F.K., I. 419, 548, 552. — La lapidation.
semble avoir eu pour but de « diviser la responsabilité » entre les assistans : Jevons, Introd. Hist. Rel., p. 292. Victime frappée de loin, voir Suidas, fourüroc. Cf. Porph., de Abst., IL, 54 sqq. Es
3. Dion. Hal., VIL, 72, p. 4459. — Apoll. Rhod., Arg., I, 426. — Od., =,
Qt
Rob. Smith, op. cit., p
5. Dans l’Inde védique, une série d’expiations étaient prescrites au cas où, depuis son entrée dans le champ du sacrifice, l’animal faisait des signes sinistres (7. B., 3, 7,8, 1, 2: v. commentaire; voir Schwab, Thier., p. 76, n° 46), au cas où, préparé pour l’asphyxie, l'animal pousse un cri, ou touche son ventre avec son pied, Ap. çr. si, VII, 17, 2,3;
cf. T. S., 3.1, 5,2. Voir, pour d’autres faits, Weber, Omina et Portenta, .
p. 377 syq.
6. On connaît le principe biblique qui exigeait que tout sang fût consacré à Dieu, même celui des bêtes tuées à la chasse : Lév. XVIL, 10 ; XIX. 25: Deut. XII. 46, 23, 25: XV, 23. — Cf. en Grèce, Od. l, 455; E 427. — Stengel. op. cil., p. 404. — Hôfler, Corr. Blatt. d. D. Gesell. f. Anthrop., 1896, p. 5. Même précaution à l'égard du lait, Hôfler, tb.
7. En Judée, le sang recueilli dans des vases était remis au prétre officiant (Lév. 1,5; IX, 42) et celui-ci en faisait l’usage rituel. — En Grèce, dans quelques sacrifices, le sang était recueilli dans une coupe, so4ytov ou coaxyEt0v : Poll. X, 65. — Xén. Anab. IT, 2, 9.
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s'arrangeait de manière à n’en pas répandre une seule
goutte! Cependant, il arrivait aussi que ces précautions fussent regardées comme indifférentes. A Methydrion, en Arcadie, le rite commandait de déchirer la victime .en morceaux *. On pouvait même avoir intérêt à prolonger son agonie”. La mort lente, comme la mort brusque, pouvaient diminuer la responsabilité du sacrificateur ;. pour les raisons que nous avons dites, les rituels étaient ingénieux à lui trouver des circonstances atténuantes. Les rites étaient plus simples lorsque, au lieu d’un animal, on ne sacrifiait que de la farine ou des gâteaux. L'oblation était jetée tout entière ou en partie dans le feu.
Par cette destruction, l’acte essentiel du sacrifice était. accompli. La victime était séparée définitivement du monde profane ; elle était consacrée, elle était sacrifiée, dans le sens étymologique du mot, et les diverses léngues appelaient sanctification l'acte qui la mettait dans cet état. Elle changeait de nature, comme Démophon, comme Achille, comme le fils du roi de Byblos, quand Déméter, Thétis et Isis consumaient dans le feu leur humanité‘. Sa mort était celle du phénix * : elle renaissait sacrée. — Mais le phénomène qui se passait à ce moment avait une autre face. Si, d’une part, l'esprit était dégagé, s’il était passé complètement « derrière le voile », dans le monde des dieux, d'un autre, côté, le corps de la bête restait visible et tangible; et lui aussi, par le fait de la consécration, était
.rempli d’une force sacrée qui l'excluait du monde profane
1. Rob. Smith, R. Semn.. p. HT. — Sacrifice scythe. Hérod. IV, 60. Chez certaines tribus de l’Altaï on brise l’épine dorsale de la victime. Kondakoff-Reinach. Antiquités dé la Russie Méridionale, p. 181.
Mannh.. W. F. K.. I, p. 28 sqq
k. PI. De Iside el Osiride, 15.47: Mannh.. W. F. K.. II. 52: Rohde. Psyche, p. 393; Dieterich. Nekyia, p. 497 sqq. ete.
9. Wiedemann, Æg. Zeitsch., ASS, p. 89. CT. Morgan-W icdemana. Rech. 04 ET. D 215. 104. Frazer, Gold. Bough, IL, p. 9. £
En somme. la victime sacrifiée ressemblait aux morts | dont l’âme résidait, à la fois, dans l’autre monde et dans le cadavre. Aussi ses restes étaient-ils entourés d’un religieux respect! : on ieur rendait des honneurs. Le meurtre laissait ainsi derrière lui une matière sacrée, et c’est elle qui, comme nous allons le voir maintenant, servait à développer les effets utiles du sacrifice. On la soumettait pour cela à une duuble série d'opérations. Ce qui survivait de l'animal était ou attribué tout entier au monde sacré, ou attribué tout entier au monde profane, ou partagé entre l’un et l'autre.
L'attribution au monde sacré, divinités protectrices ou démons malfaisants, se réalisait par différents procédés. L'un d’eux consistait à mettre matériellement en contact certaines parties du corps de l’animal et l’autel du dieu ou quelques objets qui lui étaient spécialement consacrés. Dans le hattât hébraïque du jour de Kippour, tel qu'il est décrit dans les premiers versets du chapitre IV du Lévitique ?, le sacrificateur trempe son doigt dans le sang qui Jui est présenté : il fait aspersion sept fois devant Iahwe, c'est-à-dire sur le voile, et met un peu de sang sur les cornes de l'autel des parfums, dans l'intérieur du sanctuaire ’. Le reste était versé au pied de l'autel de L'old qui était à l'entrée Dans le hattät ordinaire le prètre mettait le sang sur les cornes de l’autel de l’oid*. Le sang des victimes de l’olé et des shelamim était simplement versé au pied de l’autel*. Ailleurs, on en barbouillait la pierre
1. Hérod. IIE, 94. Voir les faits connus, dans Frazer, Gold. Bough, L, p. 112 sqq. |
9. Lév. IN, 5, 7; 46-49 ; XVII, 11. On s'appuie souvent sur ce dernier passage pour dire que la vertu expiatoire du sacrifice appartient au sang. Mais ce texte signifie simplement que le sang mis sur l'autel représente la vie de la victime consacrée.
3. Ex. XXX. 49: Lév. XVI. 46. Voir surtout Talm. J. Yoma. Misch., V. 4, G.
LL IN, 25,0 NIIT,- 145; IX. 9, XVI; 16; Ezéch. XLIII. 20.
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‘aux divinités aquatiques, on faisait couler le sang dans
‘ + : . 7° sacrée ou la figure du dieu‘. En Grèce, dans les sacrifices
l’eau? ; ou bien après avoir été recueilli dans une coupe, il était versé à la mer ?. — Quand la victime avait été dépouillée, on pouvait revêtir de sa peau l’idole *. Ce rite était particulièrement observé dans les cérémonies où l’on sacrifiait un animal sacré quelle que fût, d’ailleurs, la forme donnée à l’idole. — En tout cas, on présentait la victime tuée comme on l'avait présentée avant la consécrationf. Dans l’old, les aides, après avoir coupé la victime en morceaux, les apportaient avec la tête au prêtre officiant qui les mettait sur l’autel”. Dans les shelamim, les parties présentées recevaient des noms significatifs teroumé, ofirande élevée, tenouphà, offrande tournée®.
L’incinération était un autre moyen. Dans tous les sacrifices hébreux, de même que le sang était entièrement attribué par voie d’aspersion ou d’eflusion ?, la graisse et les viscères étaient brülés'au feu de l’autel!’. Les portions
1. L'usage de peindre en rouge certaines idole pro cieeé sans doute de ces onctions primitives. Voir Frazer, Paus.. t. I, p. 20 sqq.; Hérod. [V, 62; Sprenger, Das Leben und die Lehre des Mohammad, t. TL.
p.457: Miss Kingsley. Travels in West Africa. p. 451; Marillier, Rev. Ilist. des Relig.. 1898, I. p. 222, ete. f
2. Stengel, op. cit., p. 121.— Michel, Recueil d'inscriptions grecques. T14, 37 (Mykonos). Cf. Rev. Mart.'J. Hall, Through my speclacles in Uganda. Lond. 1898. p. 96, 97 (Bagandas).
Lév. VIT, 14: IX. 21: X: 14,15 5XIV
9. Voir plus haut, p. 1. On connaît les interdictions bibliques de. manger le sang qui est la vie. et qui appartient à Dieu : I Sam. XIV. 32. 33 : Deut. XII. 23: Lév. XVIE, A1; Gen. IX, 2-5. Cf. Virg. Georg., LE. 484. Servius ad Æn.Tl67; Ni 18: Cf. Ellis, Ewe Speaking peoples, p. 112. CE. Marillier, La place du totémisme, ete:, Rev. d'Hist. des relig.. 1898. [. p. 351, a
10, Lév, TE, 3, 4.46 sqq.s VIT, 232 IX. 19. 28: pour les shelamim. Lév. :
ainsi consacrées au dieu qui personnifiait la consécration lui parvenaient en fumée d’odeur agréable !. Lorsque le dieu intervenait dans le sacrifice il était censé manger réellement et substantiellement la chair sacrifiée ; c'était « sa viande” ». Les poèmes homériques nous montrent les dieux s’asseyant aux banquets sacrificiels®. La chair cuite‘, réservée au dieu, lui était présentée et était placée devant lui. Il devait la consumer. Dans la Bible, plusieurs fois, le feu divin jaillit et fait disparaître les chairs dont l'autel est chargé.
Sur la chair qui restait après ces destructions préliminaires, d’autres prélèvements, étaient faits. Le prêtre prenait sa part. Or la part du prêtre était encore une part divine. Les rédacteurs du Pentateuque ont été préoccupés de savoir si la victime du haïftât devait être brûlee ou mangée par les prêtres. Moïse et les fils d’Aharon furent, selon le Lévitique”, en désaccord sur ce point. Les deux rites avaient donc visiblement le même sens. De même, dans les sacrifices expiatoires romains, les prêtres man-
IV; 8 sq. 49,31: J&, 10. — En Grèce : Stengel, op. ait., p.101; Paton, Cos, 38; Hésych., ÉvOpata ; Hérod. IV, 62.
4. Lév: D. 9,143, 47111, 2:9, etc.; Ps.-LXVI, 15. Cf. Es.’ I, 43. — Cf. Clermont-Ganneau, Inscript. de Kanatha, C. R. de l'Ac. des Inser., 1898, p. 599. — JZ. A, 301; 6, 549 sqq.
. Lév. XX1, 8, 17, 21. Ezech. XLIV, 1. Hérod. iV, 61. À propos des en Sorani, et de la façon dont les loups enlevaient la viande des sacrifices, voir Mannhardt, W.F. K., IT, p. 332. :
Lév. X, 16 sqq. Cf. IV, 41; VI 418, sqq
8. Le différend fut tranché par une distinction : la victime devait être brûlée « hors du camp », lorsque le sang avait été apporté dans le sanctuaire, c'esbà-dire lors du sacrifice du Grand Pardon. Dans les autres cas, la chair appartenait aux prêtres. Lév. VI, 23; X, 18 CE IV, ASIE ATEN
geaient la chair’. Dans le zebah shelamim, les prêtres gar-
daient les parties spécialement présentées à Iahwe,
l'épaule et la poitrine”, la tenouphä et la teroumä. Tes parts
réservées aux prêtres ne pouvaient être mangées que par «
eux et leurs familles, et dans un lieu sacré”. Les textes grecs contiennent nombre de renseignements, non moins précis, sur les parties des victimes et des oblations réservées aux sacrificateurs “. Sans doûte, les rites paraissent
quelquefois assez peu exigeants ; ainsi, les prêtres emportent leur part'chez eux ; on fait argent de la peau des vic-
times et les prélèvements finissent par ressembler à un casuel. Il y,a, pourtant, lieu de croire que les prêtres étaient, même -alors, les agents, les représentants, les lieutenants du dieu. Ainsi les mystes de Bacchus déchiraient et dévoraient les victimes quand ils étaient possédés’. On doit peut-être considérer comme parts sacerdotales divers prélèvements faits par les rois‘, ou par des familles sacrées ‘.
L’incinération, la consommation par le prêtre avait pour objet d'éliminer complètement du milieu temporel les parties de l'animal qui étaient ainsi détruites ou consommées. Comme l'âme que l’immolation avait antérieurement dégagée, elles étaient, par cela même, dirigées vers le monde sacré. Il y avait des cas où la destruction et l’éli-
4. Cf. Act. fr. Arv. a: A8 (C. I. L. VI, 204) : et porcilias piaculares epulati sunt et sanguinem posten. — Serv. ad Aen. TK 231 ;
2. Ex. XXIX, 27, sqq. — Lév. VII. 13, 29 sqq. ; X. 44. — Nombres. V, 9: VI, 20; XVIII, 8 sqq. — Deut. XVIIL, 3.
2. Lév. VL, 19, 22 : Les hommes seuls peuvent manger du hattät et il faut qu'ils soient purs. Pour les shelamim (X, 14, auxquels les femmes des cohanim sont admises, -il faut les manger en un lieu pur. Les viandes sont toujours cuites dans une chambre sacrée : Ezéch. XLVI, 20.
4. Paton, Cos, 37, 21, 51 ; 38, 2, 5: 39, 40 sqq. — Michel, 0p. cit. 714 (Mykonos), 726 (Milet). — B. C. H., 1889, p- 300 (Sinope). — Pausanias. V; 13-2. — Stengel, Zunge der Opferthiere, Jahrb. f. Phil. 4879, p- 687 sqq..
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mination qui en résultait portaient sur le corps tout entier et non pas seulement sur certaines de ses parties. Dans l’olà hébraïque et dans l’holocauste grec!, la victime était tout entière brûlée sur l’autel ou dans le lieu sacré, sans que rien en fût distrait. Le prêtre, après avoir lavé les entrailles et les membres de la bôte, les plaçait sur le feu où ils se consumaient?. Le sacrifice était appelé quelquefois Kalil, c'est-à-dire complet *.
Parmi les cas de destruction complète, il en est un certain nombre qui présentent une physionomie spéciale. L’immolation de la victime et la destruction de son corps s’opéraient d’un seul coup. On ne commençait pas par la tuer pour incinérer ensuite ses restes : tout se passait à la foie, Tels étaient les sacrifices par précipitation. Qu’on jetât l'animal dans un abîme, qu’on le précipitat de la tour d’une ville ou du haut d’un temple‘, on réalisait ipso facto la séparation brutale qui était le signe de la consécration®. Ces sortes de sacrifices adressaient leurs victimes aux divinités infernales ou aux mauvais génies. Chargées d’influences mauvaises, il s’agissait surtout de les éloigner, de les retrancher du réel. Sans doute, toute idée d'attribution n’était pas absente de l’opération. On se représentait vaguement que l’âine de la victime, avec toutes les puis-
4. Plut. Qu. Symposiacæ, NI, 8, 1 (Smyrne). — Virg. Æn., VI, 252. Serv. ad doc. — Cf. Tautain, in Anthropologie. 1897, p. 670. — Les LXX ont traduit ol4 par holocauste.
Lév. I, 9; IX, 20:; I, 17. — Ezéch. XL
3. Deut. XXXIII, 10: Sd kalil, 1 Sam. VII, 9. — Ps. LI, 24, le kalil est distingué de l old.
4. Luc. de Dea Syria, 58. — Hérodien, V, 5 sqq.; Lamprid. Helag. 8. — Movers, Phônizier, 1, 365.— Plut. d. Is. et Os., 30.— Aux Thargélies : Ammonios, p.442 (Valck.): ef. Mannhardt, Myth. Forsch., p. 436, n. 1: — Aux Thesmophories : Rhein. Mus., XXV, 549 (Schol. à Luc. Dial. mer., Il, 4). — À Marseille : Serv. ad Æneid., IL, 57. — Le bouc d’Azazel, au jour du grand Pardon, était de même précipité du haut d’un rocher; Talm. J., Mischnä de Yoma, NI, 3, T.
5. Il y à quelque analogie entre ces précipitations et certaines des noyades de victimes pratiquées dans les fêtes agrairesi Voir Sfengel, op. cit, p. 120 sqq. — Mannhardt, W. F. K., II, p. 278. 287. Cf. Rohde, Psyche, 1, 192.
sances malfaisantes quiétaient en elle, s’en allait rejoindre
le monde des puissances malfaisantes ; c’est ainsi que le
bouc du Grand Pardon était dévoué à Azazel!. Mais l'essentiel était de l'éliminer, de l'expulser. Aussi arrivait-il
que l'expulsion avait lieu sans qu’il y eût mise à mort. A
Leucade, on prévoyait que la victime échappât ; mais elle était éxilée?. L'oiseau lâché aux champs dans le sacrifice
de la purification du lépreux en Judée”, le Boÿuost, chassé
des maisons et de la ville d'Athènes, sont sacrifiés de cette
manière. Malgré la différence des rites, il se passe ici le même phénomène que sur l'autel de l’olé à Jérusalem lorsque la victime monte tout entière en fumée devant la . face de Tahwe. Des deux parts, elle est séparée, elle disparäit complètement quoique ce ne soit pas vers les mêmes régions du monde religieux qu’elle se dirige dans les deux cas.
Mais quand les restes de la victime n'étaient pas tout entiers attribués soit aux dieux, soit aux démons, on s’en
servait pour communiquer soit aux sacrifiants, soit aux
objets du sacrifice, les vertus religieuses qu'y avait sus-
citées la consécration sacrificielle. Les opérations que nous
allons maintenant décrire correspondent à celles que nous avons rencontrées au début de la cérémonie. Nous avons vu alors le sacrifiant, par l'imposition des mains, passer à la victime quelque chose de sa personnalité. Maintenant, c’est la victime ou ce qui en reste qui va passer au sacrifiant les qualités nouvelles qu’elle a acquises par la sacri-
fication. Cette communication peut s’obtenir par une simple
bénédiction“. Mais, en général, on recourait à des rites 4. Lév. XVII, 96.
Lév. XIV
14; Plut., Quæst. Symp., VI, 8, 4. Voir pour un certain nombre de faus du même genre, dont le nombre pourrait être aisément augmenté, Frazer, Gold. B., II, p. 457 sqq. |
5. Lév. IX, 22. — Le Çat. Br. exprime merveilleusement le même prin-
plus matériels: c'étaient, par exemple, l’aspersion du sang!, l'application de la peau ?, des onctions de graisse”, le contact des résidus de la crémation‘. Parfois, l’animal était coupé en deux et le sacrifiant passait au travers ÿ. Mais le moyen de réaliser la communication la plus parfaite était d'abandonner au sacrifiant une part de la victime, qu'il consommait®. Il s’assimilait les caractères du tout quand il en mangeait une parcelle. D'ailleurs, de même qu’il y avait des cas où tout était brûlé par le dieu, il y en avait d’autres où le sacrifiant recevait la totalité de l’oblation‘. _ Toutefois, ses droits sur la partie de la. victime qui lui était abandonnée étaient limités par le rituel 8. Il devait très souvent la consommer dans un temps donné. Le Lévitique permet de manger le lendemain de la cérémonie les restes de la victime du sacrifice du vœu (neder) et du sacrifice désigné par le nom de nedabâ (offrande volontaire). Mais s’il y en avait encore le troisième jour, ils devaient être brülés; celui qui en mangeait péchait gravement *.
cipe : « le sacrifice appartient aux dieux, la bénédiction au sacrifiant »: CAL BE DR, (NS:
4. Lév. XIV, 7. — Wellhausen, Reste des Arabischen Heidenthums, p- 474 (initiation). — En Grèce : Xénophon, Anab., Ii, 2, 9 (serment). Frazer, Pausanias, t. III, p. 2717, p. 593 (purification).
2. Luc., Dea Syria, 55: — Paus. I, 34, 3 (on se couche sur la peau de Ja victime). Cf. Frazer, Pausanias, t. II, p. 476."— Aioç x@0tov : Stengel. op. cit., p. 146. Cf. Lenormant, Gaz. Archéol.…. 1884, p. 359 ; R. Smith, Rel. Sem.; p.957, 438,
Rob. Smith, op. cit
4. Cendres de la vache rousse qui servent aux eaux de lustration : Nomb. XIX, 9. — Ovide, Fastes, IV, 639, 725, 733;
5. Voir plus haut; Jér. XXXIV, 18 sqq.; cf. Rois, XVIII, 56. Le rite semble avoir fait partie d’un sacrifice sacramentaire, symbolique d’un contrat. Cf. Gen. XI, 9 sqq. — Plut. Qu. Rom., 111.
6. On sait que le nom technique des chairs du sebah shelamim, etc. qu'on pouvait consommer dans Jérusalem était celui de Qedashim— sainee (CF. LXX, xoëx ya); Jer, XI, 45. Cf. Rob. Smith. Re. Sem. p. 288.
. Dans le zebah shelamim, en dehors des parlies réservées, le sacrident a droit au tout.
Voir Rob. Smith, Rel. of Sem., p. 237 sqq
9. Lév., VII, 45-18; XIX, 58; Ex. XXIX, 34. Cf. Mannhardt, W. F.K,, HE, p. 250. — Frazer, Gold. B: LE, p. 70.
Généralement, la victime doit être mangée le jour même
du sacrifice‘; quand ik a lieu le soir, rien ne doit rester au
matin; c’est le cas du sacrifice de la Pâque®. On trouvait en Grèce des restrictions analogues, par exemple, dans les sacrifices Oeoïs roi Meuiyloi, dieux chthoniens, à Myonia en Phocide: ; en outre, le repas sacrificiel ne pouvait avoir lieu que dans l'enceinte du sanctuaire’. Ces précautions étaient destinées à empêcher que les restes de la victime, étant sacrés, n’entrassent en contact avec les choses profanes. La religion défendait la sainteté des objets sacrés en même temps qu’elle protégeait le vulgaire contre leur malignité. Si, quoique profane, le sacrifiant était admis-à y toucher et à en manger,. c’est que la consécration, en le sanctifiant, l'avait mis en état de le faire sans danger. Mais les effets de sa consécration ne duraiént qu’un temps ; ils s’évanouissaient à la longue, et c’est pourquoi la consommation devait se faire dans un délai déterminé. Inutilisés, les restes devaient être tout au moins, s'ils n'étaient pas détruits, serrés et surveillés 5. Même les résidus de la crémation qui ne pouvaient être ni détruits, ni utilisés n'étaient pas jetés au hasard. Ils étaient déposés dans des endroits spéciaux protégés par des interdictions religieuses f
L'étude du sacrifice animal hindou, dont nous avons interrompu la description, présente un ensemble, rarement réalisé, de toutes ces pratiques, et de celles qui concernent
4 Lév. VIE 45; XXIL, 29, 30. Voir Dillmann-Knobel, t. XII, p. 448. 2. Ex. XII, 10: XXILI, 48; XXIV, 25; Deut. XVI;'4.
8. Paus. X, 38-6; Voir Frazer, t. III, P- 240. — Rob. Smith, 0p. cit: 1 p. 282, 369, — Cf. Athénée, VIT, p. 276:
£. Paus. 46.; II, 27, 1; VIII, 38-6. Hesych. s. v. ‘Ecria opEY. — Paton, Cos, 38, 24. |
5. Paus. X, 52, 9° (Culte d'Isis à Tithorea) : les restes de la victime restent exposés dans le sanctuaire d’unè fête à l’autre; et, avant chaque fête, on les enlève et lès enfouit.
6. Lév. VI, 4; XIV, 4; C£ IV, 11; on recouvrait de-terre le sang/des oiséaux tués dans le temple. — A Olympie il y avait un monceau de cendres devant l'autel : Paus. X, 43; 8. Voir Frazer, Paus., t. III, 556 : Stengel, p. 15. a y
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l'attribution aux dieux, et de celles qui regardent la communication aux sacrifiants.
Immédiatement après l’étouffement de la victime, on en assure par un rite spécial la pureté sacrificielle. Un prêtre conduit, auprès du corps étendu, la femme du sacrifiant qui a assisté à la cérémonie!, et, pendant différents lavages, elle « fait boire » à chacun des orifices de la bête les eaux de purification *. Cela fait, le dépeçage commence. Dès le premier coup de couteau, le sang coule ; on le laisse s’échapper. C'est la part destinée aux mauvais génies. « Tu es la part des raksas®. »
1. La femme du sacrifiant assisté à tous les sacrifices solennels hindous, à une place spéciale, liée légèrement, et est l’objet de certains rites, qui lui communiquent en quelque sorte les effluves du sacrifice et assurent sa fécondité. Käty çr. sû, NI, 6, À sqq. Ap. çr. sû, IL. 48, 1-12 com.
. Elle fait boire tous les « souffles » sarvdn prândn, c'est-à-dire, les ES la bouche. les deux -narines, les deux oreilles, l’organe sexuel (à ajouter in T. S.), l'anus (4p. VII, 18, o: pendant que lofciant si à grande eau tous les membres (T. ©., 4, 3, 9, 1, Cf. 6, 3. 9,14; Y. VI, 14; C. B.,3, 8, 2, 4-7 : on doit reconstituer ndsike, etc. .. Si. La a monie a plusieurs sens. Les Taittiriyas ont exagéré le côté propitiatoire : la mort est « une douleur », ‘une flamme qui brûle avec les souffles, qu'il faut apaiser. Pour cela on fait boire aux souffles de l’eau, et la douleur et la flamme partent avec l’eau dans la terre (Cf. Ç. B.,5, 8, 2,8, 16). Aussi les Taitt. ont-ils pour chacun des mantras adressés à chaque office : « Buvez » et non pas « purifiez-vous » Vâjasanyins expression qui correspond au nom même du rite. Les Vâjasanyins insistent sur le côté purificatoire du rite ; ils disent « Purifiez-vous » : « la victime est.une vie. elle est même l’amrta (nourriture immortelle, l’immortalité) des dieux. Or on tue la bête quand on l’étouffe et l’apaise. Mais les eaux sont les
souffles de vie (contiennent les principes vitaux) ; ainsi, ce faisant (cette.
lustration}), on replace les souffles. La victime redevient vie et nourriture immortelle des immortels » (C. B., loc. cit.).
3. Àp., VI, 18, 44, mantras : T. S., À, 3, 9, 2 ; la même école 1... 6. 3, 9, 2, propose un rite plus précis (Cf. Kay. VI, 6, 11). Mais les textes de l'école du Rg Veda (l’adhrgunigada, Àgv. gr. sû, I, 3, 1; Aüil. Br. 6, 7, 4, 10) parlent simplement de répandre le sang pour les démons, air: qu'ils s’éloignent. La discussion instituée à ce sujet est intéressante : il est expliqué que les démons, comme les dieux, assistent aux sacrifices ; qu'il leur faut à eux aussi leurs parts; parce que sans cela, comme ils y ont droit, si on ne la leur donnait pas pour les écarter (nir-ava-dà; cf. Oldenberg, Rel. d. Ved., p. 218 et T. S., 6, 3, 9, 2). ils « s’appesantiraient » sur le sacrifiant et sa famille. — Différentes autres parties de la victime sont aussi attribuées aux démons, ce-sont les gouttés de sang qui s’échapperont lors de la cuisson du cœur (Kdty., NI, 7,13) et, de pius, l'estomac, les excréments, les brins de gazon sur lesquels on répand
Vient alors la cérémonie qui a pour objet d'attribuer au dieu la partie essentielle de la victime : c’est la wap, en langage technique, le grand épiploon!. On l’enlève rapidement
avec toutes sortes de précautions et de propitiations. On
l'amène processionnellement comme une victime, le sacrifiant tenant toujours le prêtre qui-la porte ?. On la fait cuire auprès du feu sacré et on dispose les choses de manière à ce que la graisse, en fondant, coule goutte à goutte sur le feu. On dit qu’elle tombe'« sur la peau du feu * », c'est-à-dire d’Agni et, comme Agni est chargé de transmettre aux dieux les offrandes, c’est une première part attribuée aux dieux“. — Une fois la vapé cuite, décou-
le sang recueilli (Âp. ne donne pas ces détails: voy. Schwab, p. 137); on
les enfouit tous dans la « fosse aux excréments », en dehors du lieu sacrificiel (Ap:, VII, 46, 1: cf. Açu., IL, 3, 4). L'Ait. Br., 6,.6, 16 donne une
une autre interprétation à cet enfouissement.— Les textes glissent assez volontiers sur ces,parts faites au démon. Il à paru irréligieux (cf. Aît., 6, 7, 2), dé convier les ennemis des dieux au sacrifice. — Mais les rites sont-nets : en général les débris inutilisables des sacrifices (par 5 exemp'e les sons des grains concassés pour fabriquer un gâteau) sont ainsi rejetés, expulsés. — On peut comparer à ces faits la pratique grecque du sacrifice à “Hpa yxurAla, où l’on rejetait le fiel de la victime (Plut. Conj. præc:, 21), et la prescription biblique d’enfouir le sang des oiseaux de purification. — Faisons observer que le rituel des sacrifices de l'Inde prouve que, contrairement aux idées admises, un sacrifice sanglant n'a pas nécessairement pour principe l’usage à faire du sang. :
t. La partie supéricure du péritoine, musculeuse et graisseuse, « la plus juteuse, pour toi, du milieu, parmi les graisses, a été enlevée, nous te la donnons», R, V., IIL, 24, 5. Elle est la partie centrale de la bête, le principe de sa vie individuelle, son dfman (T. S., 6, 3, 9, 5), comme le « sang est la vie » chez les Sémites. Elle est le principe Sacrificiel de la victime {le medhas) T. S., 3, 1, 5, 2; Ç. B:, 3, 8, 2, 98: voir Ai. RCE 6, un mythe rituel curieux. :
2. Ap. çr. sû., NII, 49 sqq. En tête marche un prêtre, ayant un brandon allumé à la main, puis le prêtre qui porte la portion à l’aide de deux broches (car il ne doit pas la toucher directement}, puis le sacrifiant qui tient le prêtre comme plus haut (4p., VIL 49, 6. 7, comm.). Les raisons du rite sont les mêmes que les motifs indiqués plus haut (p. 67 et.n. 4. TS. 6, 3, 9.8 et.4). cel
8. R. V., Ul, 21, 5. Oldenberg ad loc. Hymns, contra Säyana ad R. Ve; el T. B. passages cités à la nate suivante.
&. Tout le rite est fort ancien car un des prètres récite l’hymne : R. V., II, 75, 1, puis III, 21 tout entier = T. B,,1IE, 6, 7, 4 sqà. —M°S., 3,40, 4: = CF, TS, 6,,4,/3:5: Cf: Ait. Br., T, 2,5 sqq.; voir Ludwig.
pée, on la jette au feu‘, au milieu de bénédictions, de révérences et après que les invocations nécessaires ont été faites. C’estune nouvelle part pour les dieux. Cette seconde attribution est elle-mème traitée comme une sorte de sacrifice complet® ; c'est ainsi qu’on s'excuse auprès de la vapd, comme on avait fait auprès de la victime au moment de l'immolation. — Cela fait, on revient à la bête, on l’écorche et, dans ses chairs, on découpe dix-huit morceaux”, que l'on fait cuire ensemble. La graisse, le bouillon, l'écume* qui surnagent* dans le pot où a lieu cette cuisson, est pour le dieu ou le couple de dieux auquel s'adresse le sacrifice : on sacrifie tout cela dans le feu. Ce qu’on détruit ainsi représente formellement encore une fois la victime tout entièref, c’est une nouvelle élimination totale de la bête qui se trouve effectuée de cette manière. — Enfin, sur les
Rig-Veda, IV, p. 303. — Bergaigne, Hist. de la Liturgie:védique, p. 18, considère cet hymne comme récent parce qu'il est formé de vers de mètres variés, c'est-à-dire d’une série de formules entièrement séparées. (Voir Oldenberg, Vedic Hymns. S. B. E., XLVI, p. 283.) Ce fait est incontestable ; les formules sont de diverses sources et ont été colligées tardivement. Mais les formules sont bien antérieures à l'hymne. De telle sorte que, si l'hymne n'a pas d'unité de rédaction, il présente une unité d'objet et la facon naturelle dont il a été composé démontre qu'il se rattache à un dés rites les plus anciens. — L'hymne déerit fort-exactement tous les détails de l'opération (Cf. T..S., 6, 3,79, 5 et Ç. B., 3, 2, 2 11). A ce rite sacrificiel des plus importants les brahmanes ont trouvé une signitication naturaliste.
p.. VU
2. Tous se lavent. Ap.. VIL, 22, 6. — Käly, 6, 6, 29. — Agu, 3, 5, 1 et 2. Les mantras sont T. S., 4, 4, 5, 1. — R.V., X, 9, 1 à 8. La V. S. VI, 16 donne le‘même texte que 4. V., VI, 89. Ce dernier mantra exprime la délivrance de la maladie du péché, de la mort, de la malédiction, divine et humaine. — C’est d’ailleurs le sacrifice de la vapd, qui marque, dans le cas où le sacrifice a pour but de racheter un homme, le moment précis du rachat. :
Ap., VIL
6. 1. S., 6, 3, 11, 1. Pondant la sacrification on récite : R. V.. NI, 60, 13: 1, 409,7 et 6.—T.B., 6, 3. 14, { sqq., formules de glorification aux, ‘dieux, décrivant la façon dont ils agréent l'offrande et la consommenl une fois qu'elle leur est parvenue.
dix-huit morceaux qui ont servi à faire ce bouillon, un cer- - tair nombre sont prélevés qui sont encore attribués à différéntes divinités ou personnalités mythiques {.
Mais sept de ces parts servent à un tout autre objet? : c’est par elles que va être communiquée au sacrifiant la vertu sacrée de la victime’. Elles constituent ce qu’on nomme l’idd. Ce nom est également celui de la déesse qui personnifie les bestiaux et qui dispense la fortune et la fécondité*. Le même mot désigne donc cette divinité et la part sacrificielle *. C’est que la déesse vient s’y incarner au cours même de la cérénronie, et voici comment s’opèrecette incarnation. Dans les mains d’un prêtre, préalablement ointes', on place l’idd ; les autres prêtres et le sacrifiant l'entourent et la touchent’. Pendant qu'ils sont dans cette position, on invoque la déesse. Il s’agit ici d’une invoca-
1. À Agni « Svis{akrl », qui parfait les rites (voy. Weber Ind. Stud., IX, p. 218), cf. Hilleb., N. V. O., p.118. — Pour les autres êtres auxquels sont attribuées des parts (du gros intestin) dans une offrande suppléimentaire (4p., VIL 26, 8 sqq.}, voir Schwab, no 104. Les mantras récités et les réponses correspondent assez mal. i
2. On peut leur en ajouter d’autres, sans os. Ap.. VIE 24, 11.
3, Sur l'Idà, voir tout particulièrement Oldenberg. Re!. d. Vea., p. 289 sqq. et les passages cités à lIndex.
4. Voir Bergaigne Rel. Véd., |, 323, 325: II, 92, 94. Syl. Lévi, Doct., p.103 sqq.
5. Ce moment du sacrifice estassez important pour que le Çaé. Br., y ail rattaché la fameuse légende, devenue populaire. du déluge (Çat. Br... 4, 8, 12 entier ; Eggeling ad. loc.; S. B. E., XII). Cf. Weber, Ind. Stud. {, p. 8 sqq. — Muir, Old SanskriéTects, 1, p. 182, p. 496 sqq. — Mais les autres Brähmanas n'ont, de cette légende, que la fin, qui est seule un article de foi brahmanique. Selon eux, c'est en inventant le rité de l'Idà, en créant ainsi la déesse Idà (sa femme, ou sa fille selon les textes), que Manu, le premier homme et le premier sacrifiant à acquis postérité et bétail {voir T. S., 4, 7, 4 et 2, tout entiers 6. 7: T. DIN Te 5, 6). En tout cas, elle et son correspondant matériel représentent les bestiaux, en sont toute la force : id& vai paravo, « idä. c’est les bestluux ». \
Hillebr., p
S La cérémonie se nomme idéhvayana. ou bien idopahvana, terme qui cécrespond exaclement à l’épiclèse de la messe chrétienne. Le texte os Av, er. st., 1, T, 1, traduit dans Hillcbrandt, N. Y O., p. 125 et 6 : Oldenberg, Rel. d. Ved., p- °)0 squ. Les textes dñkh. cr. sù., 140,24:
tion au sens propre et technique du mot (vocare in, appeler dedans). La divinité n’est pas seulement invitée à assister et à participer au sacrifice, mais à descendre dans l’offrande. C'est une véritable transsubstantiation qui s'opère. Sur l'appel qui lui est adressé, la déesse vient et amène avec elle toutes sortes de forces mythiques, celles du soleil, du vent, de l'atmosphère, du ciel, de la terre, des bestiaux, etc., etc. C'est ainsi que, comme dit un texte, on épuise sur l'idd (part sacrificielle) tout ce qu’il y a de bon dans le sacrifice et dans le monde’. Alors, le prêtre qui la tenait en ses mains mange sa part? et, ensuite, le sacrifiant en fait autant *. Et tout le monde reste assis en silence jusqu'à ce que le sacrifiant se soit rincé la bouche “. Alors *, on distribue leurs parts aux prêtres, qui représentent chacun un dieu.
Taitt. Br., 8,5, 8, 1 ; 3, 5, 13. 1 sqq. sont légèrement différents. — Cette invocation consiste essentiellement en une série d'appels de la divinité, qui est censée amener avec elle toutes les forces mentionnées, et d’autre part convier, à son tour, les prêtres et le sacrifiant à prendre leur part des forces ainsi amassées. Le sacrifiant dit, pendant une pause ({p. IV, 10,6. — T.S., 1, 7, 1, 2) : « que cette offrande (de lait de mélange) soit ma force ».
LJtAlt Er. 3,0, 8 4 nc9,:9; lova fin,
2. L'aväntaredä. idi supplémentaire qu'il tient dans l’autre main. (Voy. Weber, Ind. SL., IX, p: 218). Il dit. (Açv. cr. sé, 1, 7, 8; cf. T.S., 2, 6, 8, 1 et 2) : « Idà, agrée notre part, fais prospérer nos vaches, fais prospéler nos chevaux. Tu disposes de la fleur de richesse, nourrisnous-en, donne-nous-en ».
3. Le sacrifiant dit: « Idà, agrée, etc... puissions-nous consommer de toi, nous en corps ef en äme (comm. à Taitf. Br.). nous tous avec tous nos gens » (T. B., 3, 7, 5, 6).
Aço., loeteis EAA
5. Certaine école prescrit un rite de présentation aux mânes (Adly. 3, 4, 16 et 17). Le rite quoique ancien (V. $., Il, 31) n’est qu'un rite d'école.
6. Voir les mantras : Hillebrandt, N. V. 0., 126 sqq* C’est ainsi que la bouche de l'agnithra (prètre du feu) est censée être la boucle meme d'Agni. Les parts sacordolales sont donc bien des parts divines. — Il ne s'agit pas ici, comme l'a vu M. Oldenberg. d’un repas en conummun, d'un rite de communion sociale. quelles qu'en soil les apparences. Dans l'idä. « la part du sacrifiant » à une sorte de vertu « médecine » (Olden-
- berg) : elle donne dé la force au sacrifiant, « elle place en lui les bes-
tiaux », comme disent les textes : paçün yajamäne dadhäti (à remar-
Après avoir distingué dans les divers rituels qui viennent d’être comparés les rites d’attribution aux dieux et les rites d'utilisation par les hommes, il importe de remarquer leur analogie. Les uns et les autres sont faits des mêmes pratiques, impliquent les mêmes manœuvres. Nous avons retrouvé des deux côtés l’aspersion du sang ; l'application
de la peau, ici sur l'autel ou sur l’idole, là sur le sacrifiant . ou les objets du sacrifice ; la communion alimentaire, fic-
tive ou mythique pour ce qui regarde les dieux, réelle pour ce qui concerne les hommes. Au fond même, ces dif-
férentes opérations sont toutes substantiellement identiques. Il s’agit de mettre en contact la victime une fois
immolée soit avec le monde sacré, soit avec les personnes
ou les choses qui doivent profiter du sacrifice. L’aspersion,
l’attouchement, l’application de la dépouille ne sont évidemment que des manières différentes d'établir un contact que la communion alimentaire porte à son plus haut degré
d'intimité; car elle produit non pas un simple rapproche-
ment extérieur, mais un mélange des deux substances qui s’'absorbent l’une dans l’autre au point de devenir indiscernables. Et si ces deux rites sont à ce point semblables, c’est que l'objet poursuivi de part et d’autre n’est lui-même pas sans analogie. Dans les deux cas,-il s'agit de faire commuuiquer la force religieuse que les consécrations successives
ont accumulée dans l’objet sacrifié, d'un côté avec Tes domaine du religieux, de l'autre avec le domaine profane
auquel appartient le sacrifiant. Les deux Systèmes de rites
contribuent, chacun dans leur sens, à établir cette conti-
nuité qui nous paraît, après cette analyse, être l’un des caractères les plus remarquables du sacrifice. La victime quer Pemploi du locatif). Voir T. S., 2, 6. 7. 3: Aül. Br, 2,30; 4:16, 40,
ILE Gale Br: 8. A1 12080, = L’Idä fait partie du rituel en tous les sacrifices solennels hindous. — Ajoutons que le reste de la victime est,
dans une cerlaine mesure, profané : les brahmanes et le sacrifiant
peuvent les emporter chez eux. (Schwab, p. 149). Nous ne connaissons
pas de règle prescrivant des délais pour la consommation des restes des
victimes. Mais il en existe pour la consommation de toutes les nourritures en général. |
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est l'intermédiaire par lequel le courant s'établit. Grâce à
_elle, tous les êtres qui se rencontrent au sacrifice s’y unis-
sent. Toutes les forces qui y concourent se confondent. Il y à plus : il n'y a pas seulement ressemblance, mais solidarité étroite entre ces deux sortes de pratiques d’attri-
_ bution. Les premières sont la condition des secondes. Pour
que la victime puisse être utilisée par les hommes, il faut que les dieux aient reçu leur part. Elle est, en effet, chargée d’une telle sainteté que le profane, malgré les consé-
-crations préalables qui l'ont, dans une certaine mesure,
élevé au:dessus de sa nature ordinaire et normale, ne peut y toucher sans danger. Il faut donc abaisser de quelques degrés’cette religicsité qui est en elle et qui la rend inutilisable pour les simplés mortels. Déjà l'immolation avait, en partie, atteint ce résultat. En effet, c'est dans l'esprit que cette religiosité était le plus éminemment concentrée. Une fois donc que l'esprit est parti, la victime devient plus abordable. On pouvaitla manier avec moins de précautions. Il y avait même des sacrifices où tout péril avait dès lors disparu : ce sont ceux où l'animal tout entier est utilisé par le sacrifiant, sans qu'il en soit rien atiribué aux dieux. Mais, dans d autres cas, cette première opération ne suffisait pas à décharger la victime autant qu'il était nécessaire. Il fallait donc s’y reprendre à nouveau pour éliminer encore, vers les régions du sacré, ce qui était resté en elle de’trop redoutable ; il fallait, comme le dit le rituel hindou, refaire une sorte de nouveau sacrifice’, C'est là l’objet des rites d'attribution aux dieux.
Ainsi les rites, si nombreux, qui sont pratiqués sur la victime, peuvent être, dans leurs traits essentiels, résumés en un schéma très simple. Ün commence par la consacrer; puis les énergies que cette consécration à suscitées et concentrées sur elle, on les fait échapper, par la destruction, les unes vers les êtres du monde sacré, les autres vers les
Voir plus haut
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êtres du monde profane. La série d'états par lesquels elle “passe pourrait donc être figurée par une courbe : elle s'élève
à un degré maximum de religiosité, où elle ne reste qu’un instant, et d’où elle redescend ensuite progressivement. Nous verrons que le sacrifiant passe par des phases homologues!. ;
La sortie.
Les effets utiles du sacrifice sont produits ; cependant,
tout n’est pas terminé. Le groupe de gens et de choses qui s’est formé pour la circonstance autour dela victime n’a plus de raison d’être; encore faut-il qu’il se dissolve lente-
ment et sans heurts et, comme ce sont des rites qui l'ont
1. On a pu s'étonner que, dans ce schème, nous n’ayons pas fait allusion aux cäs où la victime est autre chose qu'un animal. Nous en avions relativement le droit. Nous avons vu, en effet, comment les rituels ont proclamé l’équivalence des deux sortes de choses (voir plus haut, p. 40). Parexemple, dans tout l’ensemble des sacrifices agraires, leur identité foncière rend possible la substitution des unes aux autres (voy. p.91).
Mais il ÿ à plus, il est possible d'établir des symétries réelles entre les
victimes et les oblations sacrificieiles. — La préparation des gâteaux. la façon dont on les “ignait d'huile, ou de beurre, ete., correspond à la préparation «le la victime. Môme la création de la chose sacrée, au cours de la cérémonie est bien plus évidente, dans le cas de l'oblation, que dans tout autre, puisqu'on là confectionne souvent de toutes pièces. sur le terrain mème du sacrifice : Pour l’Inde, voir Hillebrandt, N. V. O.. p. 28, #1, surtout au cas où ce sont des figurines (Hillebrandt, Rif. Lit., S 64%, p. 116; $ 48. Cf. Weber. Naksatra, IL, 338. renseignements assez fragmentaires: (dñkh. grh. sù, IV, 19). Pour la Grèce, voir plus haut, p. 14. Stengel, p.90 sqq : Festus, 129 ; cf. Frazer, Golden Bough, IL, p. 84, p.159 sqq ; Lobeck, Aglaophamus, p.119, 1080 sqq. — Ensuite la destruction à le mème caractère de consécration définitive que la mise à mort d'une victime animale. On met toujours au moins l'esprit de l’oblation hors du monde réel. Seule, une différence existe, venant de la nature même des choses : dans la majorité des cas le moment de l'attribution et celui de la consécration cuincident, sans que la victime porte pour aulant le caractère d'une chose à éliminer. En effet, la liba-
tion est détruite au moment où elle découle sur l'autel, se perd dans. la terre, s'évapore ou brûle dans le feu: le gâteau, la poignée de farine
se consument el partent en fumée. La sacrification et l'attribution à la
divinité ne font qu'un seul el même temps rituel. Mais il n'yaaucun doute
sur la nature de la destruction : c'est ainsi que le simple dépôt de bois à brüler est, dans le rituel hindou. à certains moments, un sacrilice par lui-mûme (nous faisons allusion aux sdmidhent, voir Hillebr. N. F. 0 p..Tt sqq. — Enfin la répartition des parts est mulatis mulandis. ana-
créé, ce sont des rites aussi qui, seuls, peuvent remettre en liberté les éléments dont il estcomposé. Les liens qui unissaient à la victime les prêtres et le sacrifiant n'ont pas été rompus par l’immolation ; tous ceux qui ont pris part au sacrifice y ont acquis un caractère sacré qui les isole du monde profane. Ilest nécessairequ’ils y puissent rentrer. Il leur faut sortir du cercle magique où ils sont encore enfermés. De plus, au cours des cérémonies, des fautes ont pu être commises qu'il faut effacer avant de reprendre la vie commune. Les rites par lesquels s’opère cette sortie du sacrifice font exactement pendant à ceux que nous avons observés lors de l’entrée ‘. | Dans le sacrifice animal hindou, comme, d’ailleurs, dans tous les sacrifices du même rituel, cette dernière phase du sacrifice est très nettement marquée. On sacrifie ce qui reste de beurre et de graisse épars sur le gazon? ; puis, on détruit dans le feu sacrificiel un certain nombre d’instruments’, le gazon du sacrifice‘, le bâton du récitant, les planchettes qui entouraient la vedi. On verse les eaux de lus-
logue à celle du sacrifice animal : ainsi dans le cas du sacrifice de la pleine et nouvelle lune, nous trouvons des parts aux dieux, une idä, etc. — Rappelons enfin que le plus important de tous les sacrifices hindous, le plus extraordinaire peut-être de tous les sacrifices, celui où on a fait subir à une victime tous les traitements possibles, où on en a fait un dieu, le sacrifice du soma, est, comme le sacrifice chrétien, constitué par une oblation végétale.
1. Rien n’est plus explicable; car ce sont les mêmes gens et les mêmes choses qui sont en jeu, et, d’un autre côté, en vertu des lois qui règlent les choses religieuses, ce sont les mêmes procédés lustratoires qui con- Fo ou entèvent un caractère sacré.
2 Ap., WA, 26,12; Kût, 6, 0,41: 7: S.,4,3; 41, 1 et-C. B., 3, 8, 5,5; pour le mantra dont Kät. fait un meilleur emploi. On a fait une série de petits sacrifices (voir Schwab, Th,, ne 441) dont les formules expriment la terminaison du rite.
D. Àp., NII. 27, 4. Kät, NI, 9, 12 (Chose remarquable, Àp. emprunte le mantra à V.S., VIS 24).
4. Hillebr., N. V. 0.) p.145-147; Schwab, Th., p. 156-9. Pendant ce rite se fait toute une curieuse récapitulation des divers moments du sacrifice (T. B., 3, 6. 15 entier) et des bienfaits qu’ en ättend le sacrifiant ; il goûtera ce dont il a fait goûter les dieux (Cf. Açv. çr. sä., 1. 9. 1). Q
Hillebr., N. V. O., p
tration qui n’ont pas été employées, puis, après avoir révéré le poteau‘, on fait sur lui une libation. Parfois, on l'emporte à la maison, il est censé purifier des fautes rituelles ; ou bien on le brûle comme le gazon?. On détruit
- par le feu tout ce qui péut rester des offrandes. on nettoie
les ustensiles et on les remporte après les avoir lavés ‘.
Seule, la broche qui a servi à faire rissoler le cœur est .
enfouie ; cas particulier du rite en vertu duquel l’instrument du crime ou de la douleur doit être caché‘.
Voici maintenant ce qui se passe pour les personnes. Les
prêtres, le sacrifiant, sa femme se réunissent et se lustrent en se lavant les mains *. Le rite a un double objet : on se
- purifie d’abord des fautes que l’on a pu commettre dans le sacrifice et aussi de celles que le sacrifice avait pour but
d'effacer. En réalité, on abandonne la religiosité sacrificielle. C’est ce qu'exprime le rite de l'abandon du vœu ‘: « O Agni, j'ai fait mon vœu; je me suis égalé à mon vœu, je redeviens homme... Je redescends du monde des dieux dans le monde des hommes. » j Une forme exagérée du même rite en rendra le sens plus apparent : c'est le « bain d’emportement‘» qui termine le sacrifice du soma, et qui est le contraire de la diksd. Après
que les instruments ont été déposés, le sacrifiant prend un
1. En le remerciant d’avoir conduit aux dieux l'offrande : Ap., VI, °8. Bi BASE It RCIP SANS EE . Apib., & — AiE: Br., 6, 5, 5. . Schwab, Thier., p. 107; Hillebr., N. F. O., p. 1404. &. Ap., NI, 96:45. C. É.Y308 5, ETAS GEL S SEULS ITA ., VI, 22. 4p., VIL, 21, 16.
Ap., VIL, 26, 16 sqq. TS
. Hillebr., N. V. O., p. 174. Cf. Sylv. Lévi, Doctr., p. 66. 7. Cf. Gat. Br, 1,4. 1, 47.
8. Avabhrta. Voir Weber, Ind. Stud., X, 393 sqq. Cf. Oldenberg, Rel.
d. Ved., p. 407 sqq. Peut-être les expressions de « fluide », etc.. dont se
sert M. Old. ne sont-elles pas les meilleures, mais il à pourtant indiqué le sens du rite, tel qu'il apparaît, non pas dans le Rg. Veda (où il est d’ailleurs mentionné. Voy Grassmann : Wür{erb, ad vérb.) mais daus tous les autres Lextes rituels et théologiques. AP. y. sh. NL. 7. 42 sqq. et NU, 19 sqq. — Kdl., VU A0, 43 X° 8, sq.
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bain dans une anse tranquille formée par une eau courante‘. On plonge dans l’eau tous les restes du sacrifice, toutes les branches pressurées du soma”. Le sacrifiant délie alors la ceinture sacrificielle qu’il avait revêtue lors de la diksâ ; il en fait autant pour le lien qui serrait certaines pièces du costume de la femme, pour le turban, la peau de
lJantilope noire, les deux vêtements du sacrifice, et il
immerge le tout. Alors lui et sa femme, dans l’eau jusqu’au cou, prennent leur bain, en priant et en se lavant, d’abord le dos, puis les membres, l’un à l’autre?. Cela fait, ils sortent du bain et revêtent des vêtements neufs’. Tout a donc été passé à l’eau de manière à perdre tout caractère dangereux ou même simplement religieux; les fautes rituelles qui ont pu être faites sont expiées, ainsi que le crime que l’on a commis en tuant le dieu Soma. Or si le rite est plus complexe que celui dont nous avons parlé tout d’abord, il est de même nature : les faits et la théorie lui assignent la même fonction. |
Les textes bibliques sont malheureusement moins complets et moins clairs ; on y trouve pourtant quelques allusions aux mêmes pratiques. Dans la fête du Grand Pardon,
le grand-prêtre, après avoir chassé le bouc d’Azazel, ren-
trait au sanctuaire et retirait son costume sacré, «afin qu'il ne propageât pas la consécration » ; il se lavait, remettait d’autres vêtements, sortait et sacrifiait l’olà. L'homme qui
1- Ces lieux, les étangs, les {trthas, qui sont encore aujourd’hui des endroits particulièrement sacrés de l'Inde, sont censés être la propriété favorite de Varuna (Çat. Br., 4, 4, 5, 10). &
2, ÀAp.,.XIIT, 20, 10, 41.
3. Àp., XIIL, 22, 2, comm. En même temps, ils répètent diverses formules exprimant : qu'ils expient leurs péchés, leurs fautes rituelles, qu’ils acquièrent force, prospérité et gloire, en s'assimilant ainsi la force magique des eaux, des rites et des plantes.
4. Ils donnent leurs anciens vêtements aux prêtres; abandonnant ainsi leur ancienne personnalité ; en en revèlant de neufs, ils font « peau neuve comme un sérpené ». « I n'y a pas plus de péché en eux, maintenant, que dans un enfant sans dents »: Ç. B., 4, 4, 5, 23.
5. Lév. XVI, 22, 23. Il changeait encore une fois de vêtement à l'issue du jeûnc et rentrait chez lui en recevant les félicitations de ses amis
dr.
avait conduit le bouc se baïignaïit et lavait ses vêtements avant de revenir’. Celui qui brülait les restes du haïtât faisait de même?. Nous ignorons si les autres sacrifices étaient accompagnés de pratiques analogues*: En. Grèce, après les sacrifices expiatoires, les sacrificateurs, qui-d’ailleurs s’abstenaient le plus possible de toucher la victime, lavaient leurs vêtements dans une rivière ou une source avant de rentrer dans la ville ou chez eux‘. Les ustensiles
qui avaient servi au sacrifice étaient lavés soigneusement
quand ils n'étaient pas détruits *. Ces pratiques limitaïent l’action de la consécration. Elles sont assez importantes pour avoir subsisté dans la messe chrétienne. Le prêtre, après la communion, lave le calice, se ‘lave les mains; après quoi, la messe est finie, le cycle est clos, et l’officiant prononce la formule finale et libératrice : Ite, missa est. Ces cérémonies correspondent à celles qui ont marqué l'entrée dans le sacrifice. Le fidèle et le prêtre sont libérés, comme ils avaient été préparés au début de la cérémonie. Ce sont des cérémonies inverses, elles font contrepoids aux premières.
L'état religieux du sacrifiant décrit donc, lui aussi, une courbe symétrique de celle que parcourt la victime. Il commence par s'élever progressivement dans la sphère du religieux, il atteint ainsi un point culminant d’où il redes-
cend ensuite vers le profane. Ainsi, chacun des êtres et des .
objets qui jouent un rôle dans le sacrifice, est entraîné
d'avoir supporté toute les épreuves, accompli tous les rites, échappé à tous les dangers de ce jour (Talm. J. Yoma, NHI, 8. 5. Mischné). 4. Lév. XVI, 96.
2. 1b. 28. — De même celui qui ramenait les cendres de la vache rousse.
3. Nous savons (Ezéch., XLIV, 49), que les vêtements des prêtres
étaient enfermés dans des « chambres saintes », où les, prêtres allaient .
se vêlir et se dévêtir avant d'aller vers le peuple ; le contact de ces vêtements était dangereux pour les laïques:
4. Porphyre, De Abst., II, 4% — laton, Cos., 28. 24. — Cf. Frazer, Golden Bough. W. p. 34 sq.
Lév. VI, 21 (hat/ät
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comme par un mouvement continu qui, de l'entrée à la sortie, se poursnit sur deux pentes opposées. Mais si les courbes ainsi décrites ont la même configuration générale, elles n'ont pas toutes la même hauteur: c'est naturellement celle que décrit la victime qui parvient au point le plus élevé.
D'ailleurs, il est clair que l'importance respective de ces phases d’ascension et de descente peut varier infiniment suivant les circonstances. C’est ce que nous montrerons dans ce qui va suivre.
IT
COMMENT LE SCHÈME VARIE SELON LES FONCTIONS GÉNÉRALES DU SACRIFICE
Nous n’avons fait, dans ce qui précède, que construire un schème. Mais ce schème est tout autre chose qu’une simple abstraction. Nous avons vu, en effet, qu’il était réalisé in concreto dans le cas du sacrifice animal hindou; de plus, autour de ce rite, nous avons pu grouper un ensemble de rites sacrificiels que prescrivent le rituel hébraïque et les rituels grecs et latins. En réalité, il constitue la matière commune dont sont faites les formes plus spéciales du sacrifice. Suivant la fin poursuivie, suivant la fonction qu’il doit remplir, les parties qui le composent peuvent avoir des proportions différentes et se disposer dans un ordre diflérent ; les unes peuvent prendre plus d’importance au détriment des autres, certaines même peuvent faire totalement défaut. De là, naît la diversité des sacrifices, mais sans qu’il y ait entre les combinaisons diverses de différences spécifiques. Ce sont toujours les mêmes éléments groupés autrement ou inégalement développés. C'est ce que nous allons essayer de faire voir à propos de quelques types fondamentaux.
Vo.
Puisque le sacrifice a pour but d’affecter l’état religieux à
£ du sacrifiant ou de l’objet du sacrifice, on peut prévoir a Fe: Li - priori que les lignes générales de notre dessin doivent varier 4 suivant ce qu'est cet état au début dela cérémonie. Suppo- g<
sons d'abord qu'il soit neutre. Le sacrifiant (et ce que nous *
disons du sacrifiant pourrait $e répéter de l'objet danslecas
du sacrifice objectif) n’est investi, avant le sacrifice, d'au- È
cur caractère sacré : le sacrifice a alors pour fonction de Ie È
lui faire acquérir. C'est ce qui arrive notamment dans les
sacrifices d'initiation et d’ordination. Dans ces cas, comme LE:
la distance est grande entre le point d’où part le sacrifiant e.
et celui où il'doit arriver, les cérémonies d'introduction ;
| sont nécessairement développées ; il entre pas à pas, avec
“4 précaution, dans le monde sacré. Inversement, comme 4 la consécration est alors plus. désirée que redoutée, on FA _craindrait de l’amoindrir en la limitant eten la circonscri-
D vant trop étroitement. Il faut que le sacrifiant, même rentré 2 # dans la vie profane, garde quelque chose de cequ'ilaacquis 4 pu au cours du sacrifice. Les pratiques de sortie sont donc -# 4 réduites à leur plus simple expression. Elles peuvent même 5 nn: disparaître tout à fait. Le Pentateuque ne les signale pas i: | quaïd il décrit les rites de l’ordination des prêtres, des 4 5 Lévites. Dans la messe chrétienne, elles ne surviventque Re. Sous la forme de purifications supplémentaires. Less: de changements produits par ces sacrifices ont, d’ailleurs, ; cs une durée très variable. Ils sont parfois constitutionnels Re et impliquent une véritable métamorphose. On préten- Dur dait que l’homme qui touchait aux chairs de la victime ñ 4 humaine sacriliée à Zeus Lycaios (le loup) sur le Lycée 2 3 , était changé en loup, comme Lycaon Favait été après avoir À - Sacrifié un enfant !, C'est même pour cette raison que ces a sacrifices se retrouvent dans les rites d'initiation, c’est-à-
À Plat. Rép, VIT. Paus., VIS, 6; VE, 2 3. —=Piinos N° H., VAI.
aXe 2 — Noù Mannhardl, W..Z", K., 1, p. 340. — Mème légende sur le
sincluaire de Uri: Gruppe, Griech. Mythologie, p. 67 sq. — Cf. Wellhausen. lieste des Ardbischien Heidenthums, p. 162 et n.. DU Non plus Las. p. St :
dire dans les rites qui ont pour objet d'introduire une âme dans un corps!. En tous cas, le sacrifiant se trouvait, à la fin
de la cérémonie, marqué d'un caractère sacré qui, quelque-
fois, entrainait des interdictions spéciales. Ce caractère
- pouvait même être incompatible avec d’autres du même
genre. Ainsi, à Olympie, l'homme qui, après avoir sacrifié à Pélops, mangeait des chairs de Ja victime, n'avait pas le
_ droit de sacrifier à Zeus?.
-Gette première caractéristique est solidaire d’une autre.
_ Lafin de tout le rite est d'augmenter la religiosité du sacri-
fiant. Pour cela, il fallait l'associer à la victime le plus étroitement possible ; car c’est grâce à la force que la consécration à amassée en elle, qu’il acquiert le caractère désiré. Nous pouvons dire que, dans ce cas, le caractère
dont la communication est le but même du sacrifice, va de la
victime au sacrifiant (ou à l’objet). Aussi est-ce après l’immolation qu’ils sont mis en contact, ou, tout au moins, c'est à ce moment qu’a lieu la mise en contact la plus importante. Sans doute, il arrive qu'une imposition des mains établisse un lien entre le sacrifiant et la victime avant que celle-ci soit détruite; mais quelquefois (par
exemple, dans le =ebah shelamim), elle manque totalement
et, en tout cas, elle est secondaire. La plus essentielle ést
_celle qui se produit une fois que l'esprit est parti. C’est alors
que se pratique la communion alimentaire‘. On pourrait appeler sacrifices de sucralisation les sacrifices de cette sorte. La même dénomination convient égàlement à ceux qui ont pour effet, non pas de créer de toutes pièces un caractère
4. Nous fuisons allusion aux fuils connus, depuis les travaux de Mannhardt, Frazer, Sidney .Hurtland, sous le nom de l'Ame extérieure, auxquels les deux derniers auleurs -ont rattaché loute la théorie de Vinitiation.
2. Paus., V, 13, #% Môme iulerdiction à Pergamce pour ceux qui avaient sacrifié à Téléphe.
3. Voir plus haut, p. 57, 62. C’est proprement alors que s'effectue l'identification quelquefois recherchée, entre le saceriliant, la victime et le dieu, on l'obtient alors absolue (Sur ce printipe, voir £p. Hébr., 2, #1). 2
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sacré chez le sacrifiant, mais simplement d’augmeutler un caractère préexistant.
Mais il n’est pas rare que l’homme qui va sacrifier se trouve déjà marqué d’un caractère sacré, d’où résultent des intérdictions rituelles qui peuvent être contraires à ses desseins. La souillure ‘ qui se contracte en n’observant pas les lois religieuses ou par le contact des choses impures, est une sorte de consécration ?. Le pécheur, comme le criminel, est un être sacré®. S'il sacrifie, le sacrifice a pour but, ou du moins l’un des buts dusacrifice est alors, de le déharrässer de sa consécration. C’est l’expiation. Mais remarquons un fait important : maladie, mort et péché, sont, au point de vue religieux, identiques ; la plupart des fautes rituelles sont sanctionnées par le malheur ou le mal physique‘. Et, inversement, ceux-ci sont censés être causés par des fautes consciemment ou inconsciemment commises. La conscience religieuse, même celle de nos contemporains, n’a jamais bien séparé l'infraction aux règles divines et ses couséquences matérielles sur le corps, sur la situation du coupable, sur son avenir dans l’autre monde. Aussi pouvonsnous traiter à la fois des sacrifices curatifs et des sacrifices purement expiatoires. Les uns et les autres ont pour objet de faire passer, grâce à la continuité. sacrificielle, sur la victime l’impureté religieuse du sacrifiant et de l’éliminer avec elle.
Aussi la forme la plus élémentaire de l'expiation est-elle
1. Ps. CVI, 39. « Ils se souillent par leurs œuvres et ils se pervertissent par leurs pratiques ».
2. Lév. XE, sqq. — Cf. Marquardt, op. cit., VI, p. 277.— Cf. Frazer, Encyclopædia Britannica, art. Taboo. — Cf. Gold. Bough, passim. — Cf. Jevons, Introd. Histor. Relig., p. 107 sqq.
3. Cf. Rohde, Psyche, I, p. 179, 192: S. R. Steinmetlz, Séudien zur erslen Entwickelung der Strafe, I, p. 350 sq.
4. C’est la sanction générale des fautes rituelles au Lévitique, dans le Deutéronome, dans l'Exode, comme.dans Ezéchiel et les livres historiques : il faut observer les rites, pour ne point mourir, n'être pas atteint de lèpre aiguë comme le roi Osias..— Cf. Oldenberg, Re. d. Ved., p. 287, 319. Cf. Bergaigne, Rel. Véd., LL. p. 150 sqq.
l'élimination pure et simple. De ce genre, est l’expulsion du bouc d’Azazel, et celle de l'oiseau dans le sacrifice de la purification du lépreux. Le jour du Pardon, on choisissait deux boucs. Le grand-prêtre, après divers hattät, mettait | les deux mains sur la tête de l’un d’eux, confessait sur lui _ les péchés d'Israël, puis l’envoyait au désert. Il emportait avec lui les péchés qui tui étaient communiqués par l’imposition des mains‘. Dans le sacrifice de la purification du lépreux ?, le sacrificateur prenait deux passereaux (?). Il coupait la gorge de l’un d’eux au-dessus d’un vase de terre contenant de l’eau vive. L'autre était trempé dans cette eau sanglante, avec laquelle une aspersion était faite sur le lépreux. Le passereau vivant était alors lâché et il emportait la lèpre avec lui. Le malade n'avait plus qu’à faire une ablution ; il était purifié et guéri. Le hattât présente une élimination aussi claire dans les cas où les restes de la victime étaient portés hors du camp et brûlés complètement*. — Les sacrifices médecine hindous comportent des cas analogues*. Pour guérir de la jaunisse, au-dessous du lit, on lie des oiseaux jaunes ; puis on le lustre de telle façon que l'eau tombe sur les oiseaux qui se mettent à jacasser. Comme le dit l'hymne magique, c’est à ce moment que « la jaunisse » est « dans les oiseaux jaunes f ». — Dépassons un peu ce stade trop matériel du rite. Un
Lév. XTV, 1; sqq
3. Sur les sacrifices expiatoires grecs, voir Lasaulx, Sühnop/fer der Griechen, Akad. Abhdlg., Würzburg, 1841. — Donaldson, On the Expia- Lory and substitionary sacrifices of the Greeks, Transactions of Edinburgh, 1876, p. 433 sqq. — Pour les faits germaniques, voir Ullrich Jahn, Die abwehrenden und die Siüthnopfer der Deutschen, Inaug. Diss. Breslau 1884, réimprimé dans Die Deutschen Opfergebraüche bei Ackerbau und Viehzucht (Germ. Abhd.. 11 de Weinhold).
Voir Oldenb., Rel. d: Ved., p. 287 sqq., p. 522 sqg
5. Kauç. sû, 26, 18. — Cf. le bel article de Kuhn, pour une série de rites analogues observés dans l’Europe entière (Kuhn's Zeitschrift, XII, p. 113 sqq.). Sur ce rite, voir Bloomfield, Hymns of the Atharva-Veda, S. B. E., XLII ad À. V., I, 22. p. 244: cf. Introd. à VII, 416 (p. 565. 7).
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16. MÉLANGES D'HISTOIRE DES RELIGIONS | homme est affligé d'un mauvais sort. On emploie une série de rites dont les uns sont purement symboliques‘, mais dont
les autres se rapprochent du sacrifice : On lie à la patte
gauche « d'un coq noir?» un « crochet », au crochet on
attache un gâteau et on dit en lächant l’oiseau*: « Vole d'ici,
Ô mauvais sort“, détruis-toi d’ici ; envole-toi ailleurs; sur
celui qui nous hait, avec ce crochet de fer, nous te lionsÿ. »
Ja tare du sacrifiant s’est fixée sur l'oiseau et a disparu avec lui, soit qu'elle se détruise, soit qu’elle retombe sur
l'ennemi. | VE +
_ Maisil y a un cas en particulier ‘où l’on voit clairement que le caractère ainsi éliminé est essentiellement religieux :
c’est celui du « taureau à la broche‘ », victime expiatoire
1. Sur ces rites, voir Bloomtield. Op. ci£., introd. à VII, 146, et Winternitz, Allind. Hochzeilsrituell, Aühdl. d. k. k. Ak. d. Wiss. z. Wien., XL, p. 6, 12, 93, 67. Kauç: sû, 18, AT, 16.
2. Nous traduisons littéralement. M. Bloomfield et le commentaire expliquent (ad loc.) par le mot corbeau. F |
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4. Laksmi, « marque » de malheur: empreinte de la déesse Nérrti (de la destruction). Cette marque correspond et à la. couleur noire du corbeau et au petit gâteau qu’on lui lie à la patte. AE
5. Le rejet des mauvais sorts sur l'ennemi est un thème constant du
rituel védique, atharvanique et autre.
CF. Kaug. sû, 32, A
7. Sur ce rite voir Oldenberg, Rel. d. Ved., p. 82, p. 446, n. 4, et sur-
tout Hillebrandt, Rié. Litt., p. 83. Le rite fait partie du rituel domestique. Les textes sont : Aço. grh. sù., 4, SPA, 5 Se Hire, 280 Ap.
grh. sù. 19, 13 sqq.: 204-149. Le texte d’Agv. semble attribuer à ce
rite le sens d'un rite de prospérité (4, 8, 35; Pér., 3,8, 2). Mais les caractères du rite sont bien nets et le commentaire à Hiran., 2, 9,1 (édit. Kirste, p. 153) y voit une cénti à Rudra, dieu des bêtes, une «-façon d'apaiser » le dieu à l’aide d'une victime qui serait, « la broche des. vaches ». Cf Oldenberg, trad. d'Iliran, S. B. E., XXX, -p. 220. M. Oldenberg voit surtout dans ce rite un cas de Thierfetichismus. C’est qu'il s’atlache surtout à décrire le point remarquable du rite qui est l'incorporalion du dieu dans la victime. — Le rite ne nous est parvenu
qu'à travers des textes assez récents, présentant des divergences impor- %
tantes. Nous ne pouvons exposer ici l’anal yse historique des textes. Le résultat auquel nous arrivons est qu'il y à eu là trois rites plus ou
moins hélérogènes, qui ont fusionné plus où moins, deux à deux, -
ou ous ensemble suivant les écoles et les clans brahmaniques. Nous exposons surtout le rite des clans des Âtreyas (Açv., Pâr.). En tous cas le rile est, fort ancien et les hynines du Rg Veda à Rudra, V. 43: 1,444:
hot PEL |'NTEUVT 8
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ESSAT SUR LA NATURE ET LA FONCTION DU SACRIFICE #1ÿ
4 au 1 dieu Rudra. Radra est le maître des animaux, Es qui ; peut les détruire, eux et les hommes, par la peste ou la _ fièvre. Il est donc le dieu dangereux’. Or, dieu du bétail, il _ existe dans le troupeau, en mêmetemps qu'il l'entoure et le __ menace. Pour l’en écarter, on le concentre sur le plus beau
… des taureaux du troupeau. Ce taureau devient Rudra lui- __ même; on l'élève, on le sacre comme tel, on lui rend hom- ». mage”. Puis, au moirs d'après certaines écoles, on le sacri- _ fie hors du village, à minuit, au milieu des bois”; de cette _ manière, Rudra est éliminé‘. Le Rudra des bus est allé ; rejoindre le Rudra des bois, des Don et des carrefours. C’est donc bien à expulser un élément qe que le sacrifice ; a tendu et réussi. | L Dans tous ces cas, le caractère sacré dont le eh opère _ la transmission va non pas de la victime au sacrifiantÿ, __ mais, au contraire, du sacrifiant sur la victime. C’est sur elle qu'il se débarrasse. Aussi est-ce avant l’immolation et non après qu'a lieu leur mise en contact, celle du moins sS . IE, 33; VIL 46, sont, tant par les sûtras que par Sâyana, consacrés à ce rite auxquels ils s’appliquent remarquablement. À - 4. Sur Rudra. voir surtout Oldenberg, Rel. d. Ved., 216-224; 283 sq. : à 353 sqq. Cf. Barth. M. Oldenberg el la Relig. du Veda, Journal des savants, 1896. Siecke, Der Gott Rudra, etc. Archiv. f. Religionswiss, 1, 3 et 4 (d’un naturalisme intempérant). Bergaigne, Rel. Véd., INT, 31 sqq., 452-154. Lévi, Doctr., p. 107 (-Ai£. Br., 45, 9, 1). U nous ee impossible : d'exposer ici les raisons de notre explication Sir personnalité mythique
de Rudra.
| 2. C'est le point sur lequel Loutes les écoles s'accordent : on lui fait Mairer des-offrandes (cf. Oldenberg, Rel. d. Ved., p. 82 : la facon dont on lait respirer les offrandes au cheval divinisé de l’agvainedha ; ef. encore Kd£y. çr. sû.. 1%. 3,10); on l'appelle de toute la série des noms de Rudrg : « ôm (syllahe magique) à Bhuva. Gin à pi DONCICONCIMANPE IV, °S: on récite les textes à Rudra : T.S., 4, 5, 1, sqq. Voir Mantra- _ pâtha, Apastamba, édit. Winternitz, IL, [8, io Res 3. Suivant Päraskära.
On ne peut rien ramener de la pète au village « parce que le dieu Here à luer les hommes ». Les parents ne pouvaient s'approcher de
._ la place du sacrilice, ni ee sans ordre el invitation spéciale la - chair de la victime : Ace. #8. 31 et 33 (voir Oldenberg, S. B. E.. XXIX. p: Fu
. Pour la simplicité de l'exposition nous, sous-entendons partout que lé mème chose peut se répéter. dans Jes mêmes termes. des objets.
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qui est vraiment essentielle. Une fois qu'il s’est déchargé sur elle, il tend, au contraire, à la fuir ainsi que tout le milieu. où s’est passée la cérémonie. Pour cette raison, les rites de sortie sont développés. Les rites de ce genre que nous avons signalés dans le rituel hébreu ne nous ont été présentés que pour des sacrifices: expiatoires. Après le premier sacrifice qui l’a purifié, le lépreux doit compléter sa purification par une ablution supplémentaire et même par un nouveau sacrifice‘. Au contraire, les rites d’entrée sont restreints ou manquent. Le sacrifiant étant déjà investi d’un caractère religieux n’a pas à l’acquérir. La religiosité dont il est marqué s'abaisse progressivement depuis le commencement de la cérémonie. Le mouvement ascensionnel que nous avons trouvé dans le sacrifice complet est rudimentaire ou fait défaut. Nous nous trouvons donc en présence d’un autre type, dans lequel entrent les mêmes éléments que dans le sacrifice de sacralisation ; mais ces éléments sont orientés en sens contraire et leur none respective est renversée. ; Dans ce qui précède, nous avons supposé que le caractère sacré dont était marqué le sacrifiant au début du sacrifice était pour lui une tare, une cause d'infériorité religieuse, péché, impureté, etc Mais il y a des cas où le mécanisme est exactement le même et où pourtant l’état initial est pour le sacrifiant une source de supériorité, constitue un état de pureté. Le nazir?, à Jérusalem, était un être parfaitement pur ; il s'était consacré à Jahwe par un vœu à la suite duquel il s’abstenait de vin et ne coupait plus ses cheveux. Il devait se garder de toute souillure. Mais, une fois arrivé au terme de son vœu’, il ne pouvait s’en dégager que par un sacrifice. A cet effet, il prend un bain
. Lév. XIV, 10 sqq.
. Nombres VI, 13 sqq. — Talmud J. Traité Nazir LOUE 6. IX, p n »sqd-).
3. Talm. Naz., Le nazir offre le même sacrifice LR il allège sa chevelure RTE trop lourde. ,
de purification! puis il offre un agneau en /d, une brebis en hattât et un bélier en zebah shelamim. Il se rase les cheveux et les jette sur le feu où cuit la viande du shelamim?. Lorsque le sacrificateur fait le zebah shelamim, il met sur les mains du nazir la teroumd, la tenouphà, c’est-à-dire les parties consacrées, et un gâteau de l’offrande correspondante*. Après quoi ces oblations sont présentées à Jahwe. Ensuite; dit le texte, le nazir pourra boire du vin, c’est-àdire qu’il est délié de la consécration. Elle est passée d’une _part sur ses cheveux coupés et offerts sur l’autel, de l’autre sur la victime qui le représente. L'une et l’autre chose sont éliminées. Le processus est donc le même que dans l’expiation. Le caractère sacré, quelle qu’en soit la haute valeur religieuse, va du sacrifiant à la victime. Par conséquent le sacrifice d’expiation n’est lui-même qu’une variété particulière d’un type plus général, qui est indépendant du caractère favorable ou défavorable de l’état religieux affecté par le sacrifice On pourrait l’appeler sacrifice de désacralisation.
Les choses, comme les personnes, peuvent se trouver en un état de si grande sainteté qu'elles en deviennent inutilisables et dangereuses. Des sacrifices de ce genre deviennent nécessaires C’est le cas, en particulier, des produits du sol. Chaque espèce de fruits, céréales et autres, est tout entière sacrée, interdite, tant qu’un rite, souvent bien symbolique, n’en a pas fait disparaître l’interdit qui la garde“. Dans ce but, on concentre sur une partie des fruits toute la vertu que contiennent les autres. Puis on sacrifie cette
4. 1b., IE, 10. ; 3. Nazir, ib., VI, 7 et8. — Nombres, VI, 18.
Nombres, VI
4. Voir surtout Frazer., Golden Bough, note additionnelle au t. IT, pour un certain nombre: de faits ethnographiques : ‘Cf. &b., IT, p. 62 sqq-. ll serait aisé d'étendre le nombre de faits cités. M. F. à vu avec raison
“que là plupart des offrandes de premiers fruits consistent en la consécration d’une partie de l'espèce comestible, partie qui représente le tout. Mais son analyse. si conscicncieuse. n’a pas rendu compte de la fonction du rile.
partie et, par cela seul, les autres sont libérées!. Ou bien
encore, passant par deux étapes de désacralisation succes-
sives, on concentre d’abord sur les prémices l’ensemble de la consécration, puis, on représente ces prémices ellesmêmes par une victime que l'on élimine. C’est ce qui arri-
vait, par exemple, dans le cas de l'apport des: premiers
fruits à Jérusalem *. Les habitants d’un district * apportaient en corps leurs paniers. En tête du cortège marchait un joueur de flûte. Des cohanim venaient äu-devant des arrivants ; et, dans la villé, tout le monde se levait à leur pas-
sage, rendant ainsi les honneurs dus aux choses sacrées
qui étaient là. Derrière le joueur de flûte, il y avait un bœuf, aux cornes dorées, couronné d'olivier. Ce bœuf, qui peut-être portait les fruits ou traînait le char, était plus tard sacrifié‘. Arrivé à la montagne sainte, chacun, « même le roi Agrippa en personne », prenait son panier et montait au parvis’. Les colombes qui étaient posées dessus servaient d’holocaustes*, et ce qu’on avait en mains était remis au
prêtre. Ainsi, dans ce cas, deux moyens se superposent
1. Cette partie est d'ordinaire la première de toute chose. On sait. quelle, est l'étendue des préscriptions bibliques qui concernent les premiers-nés (les hommes et des animaux, les premiers fruits et les premiers grains de l'année, les premiers produits d’un ‘arbre (or) le premier blé consommé (azymes), la première pâte levée (kallé). De tout ce qui vit et fait vivre.les prémices appartiennent à lahwe. Les bénédictions talmudiques et synagoguales ont encore accentué ce
thème, puisqu'elles sont obligatoires quand on goûte pour la première
fois d’un fruit, quand on commence le repas, etc. aN à ? : . < , 2. Talm.J. Biccourim, HI, Mischnd, 2 et suiv. On ne peut évidemment
suivre le rite dans les textes bibliques qui ne contiennent que les
prescriptions sacerdotales et non pas les usages populaires. Le caractére populaire de tout ce rite est évident : ce joueur de flûte. ce bœuf couronné (olivier, aux cornes dorées (que pouvait remplacer un chevreau aux cornes argentées, cf. Gem. ad. loc.), ces paniers, ces colombes.
ve sontlà des traits originaux, d'uné antiquité incontestable. D'ail- sÈ
leurs ces textes mischnaïques sont fort anciens eux-mêmes.
3. Ils se réunissaient la veille, et passaient la nuit sur la place publique de peur de contact impur selon la Gemard. ïs
4. Gem. à 2. Les rabbins discutent pour savoir si c'était en shelamim ou en ‘lt.
5, Rite de rachat personnel, cas assez remarquable. 6. CF. Menahot, dans Tabn. Babli. 58 à (renvoi de Schwab, ad loc.).
FPS LA NET,
d'écarter la sainteté des premiers fruits : consécration au temple, sacrifice du bœuf et sacrifices des colombes, personnifications des vertus qui étaient censées y résider. :
Le rapprochement que nous venons de faire, entre le cas du nazir et l’expiation individuelle, entre le cas des premiets fruits et celui des autres choses qu’il faut débarrasser d’un caractère religieux plus réellement mauvais, nous amène à faire une remarque importante. C'était déjà chose notable que, d'une manière générale, le sacrifice pût servir à deux fins aussi contraires que d’acquérir un état de sainteté et de supprimer un état de péché. Puisqu’il est fait, dans les deux cas, des mêmes éléments, il faut qu'il n’y ait pas, éntre ces deux états, l'opposition tranchée qu’on y aperçoit d'ordinaire. Mais de plus, nous venons de voir que deux états, l’un de pureté parfaite, l’autre d'impureté, pouvaient être l’occasion d'un même procédé sacrificiel, dans lequel les éléments étaient non seulement identiques, mais agencés dans le même ordre et orientés dans le même sens. Il arrive encore qu’un-état profane soit traité, sous de certaines conditions, comme un _ étatopposé de consécration religieuse. C’est que nousn’avons
dégagé jusqu'ici que des mécanismes élémentaires, des types.
presque abstraits qui, en réalité, sont le plus souvent solidaires: Il ne serait pas tout à fait exact de se représenter l’expiation comme une élimination pure et simple, où la victime ne jouerait que le rôle d’un intermédiaire passif ou d’un réceptacle. La victime du sacrifice expiatoire est plus sacrée que le sacrifiant. Elle se charge d’une consécration qui n'est pas toujours différente de celle qu’elle prend dans les sacrifices de sacralisation. Aussi bien, nous ver-
rons-nous des rites de sacralisation et des rites expiatoires
réunis dans un même sacrifice. La force que contient la victime est de nature complexe ; dans le rituel hébraïque, les résidus de la crémation de la vache roùsse, qui sont rassemblés dans un lieu pur, rendent impur par leur contact un homme qui se trouvé en état normal, et pourtant ils
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servent à la purification-de ceux qui ont contracté certaines
souillures!. Au même ordre de faits appartiennent certaines des communications qui s’établissent entre lé sacrifiant et la victime à la suite du meurtre sacrificiel : il y à des sacrifices expiatoires où, la victime étant dépouillée, le sacrifiant, avant d’être complètement purifié, se tient sur la peau de la victime ou la touche. Ailleurs, on traîne la peau de Vanimal dans le lieu pour lequel se fait l’expiation ?. Dans des sacrifices plus complexes, dont nous aurons l’occasion de parler, l'élimination se complique d’une absorption En somme, à bien considérer le sacrifice hébreu, la consécration de la victime s’accomplit de la même façon dans le hattât et dans l’old. Le rite de l'attribution du sang est simplement plus complet dans le premier sacrifice. Et il est remarquable que, plus l'attribution du sang est complète, plus l'exclusion expiatoire est parfaite. Lorsque Je sang était porté dans je sanctuaire, la victime était traitée comme impure, et on la brülait hors du camp ÿ. Dans le cas contraire, la victime était mangée par les prêtres comme les portions consacrées du shelamim. Quelle différence y avait-il donc entre l’impureté de la victime du premier hatfdt et le caractère sacré de la victime du second ? Aucune : ou plutôt il y avait une différence théologique entre les sacrifices expiatoires et les sacrifices de sacralisation. Dans le hattdt et dans les autres sacrifices, il y avait bien attribution du sang à l’autel, mais l'autel était divisé par une ligne rouge; le sang du hattät était versé au-dessous ; le sang de l’holocauste, au-dessus*. Il y avait deux religiosités, dont la distinction n'était pas très profonde. |
C'est qu’en effet, comme l'a bien montré Robertson
Rituel du Kippour
4. Talm.J. Maaser Sheni, VI, Gem. (Voir Schwab. p.247). Cf. Mischnd de Middoth, citée 16. |
Smith, le pur et l'impur ne sont pas des contraires qui. s'excluent ; ce, sont deux aspects de la réalité religieuse. Les forces religieuses se caractérisent par leur intensité, leur importance, leur dignité ; par suite, elles sont séparées. Voilà ce qui les constitue ; mais le sens dans lequel elles s’exercent n'est pas nécessairement prédéterminé par leur nature. Elles peuvent s’exercer pour le bien comme pour le mal. Cela dépend des circonstances, des rites employés, etc. On s explique ainsi comment le même mécanisme sacrificiel peut satisfaire à des besoins religieux dont la différence est extrême. Il porte la même ambiguité que les forces religieuses elles-mêmes. H est apte au bien et au mal; la victime représente aussi bien la mort que la vie, la maladie que la santé, le péché que le mérite, la fausseté que la vérité. Elle est le moyen de concentration du religieux ; elle l'exprime, elle l’incarne, elle le porte. C’est en agissant sur elle qu’on agit sur lui, qu’on le dirige, soit qu’on l’attire et l’absorbe, soit qu’on l’expulse et l’élimine. On s'explique de la même manière que, par des procédés appropriés, ces deux formes de la religiosité puissent se transformer l’une dans l’autre et que des rites qui, dans
certains cas, paraissent opposés, soient parfois presque
indiscernables
COMMENT LE SCHÈME VARIE SUIVANT LES FONCTIONS SPÉCIALES DU SACRIFICE
Nous venons de montrer comment notre schème varie pour s'adapter aux différents états religieux dans lesquels se trouve l’être, quel qu’il soit, affecté par le sacrifice. Mais nous ne nous sommes pas encore préoccupés de ce qu'était cet être en lui-même, mais seulement s’il avait ou non un caractère sacré avant la cérémonie. Cependant, il
est aisé de prévoir que le sacrifice ne saurait être le même quand il est faiten vue du sacrifiant lui-même ou d'une chose à laquelle ce dernier porte intérêt. Les fonctions qu’il remplit doivent alors se spécialiser. Voyons quelles différenciations se produisent de ce chef.
Nous avons appelé personnels les sacrifices qui concernent directement la personne même du sacrifiant. De cette définition il résulte qu’ils présentent tous un premier caractère commun : puisque le sacrifiant est l'origine et la fin du rite, l’acte commence et finit avec lui. C’est un cycle fermé sur le sacrifiant. Sans doute, nous savons bien qu'il ya toujours au moins attribution de l'esprit de la chose sacrifiée au dieu ou à la puissance religieuse qui agit dans . le sacrifice. Il reste pourtant que l’acte accompli par le sacrifiant lui profite d’une façon immédiate
En second lieu, dans toutes ces sortes de sacrifices, le. sacrifiant, à l’issue de la cérémonie, a amélioré son sort, soit qu’il ait supprimé.le mal dont il souffrait, soit qu'il se soit remis en état de grâce, soit qu’il ait acquis une force. divine. Il y a même un très grand nombre de rituels où une formule spéciale, soit à la sortie, soit au moment solent nel de la sacrification, exprime ce changement, ce salut qui survient‘, la façon dont le sacrifiant est transporté dans le monde de la vie?. Il arrive même que la communion détermine comme une aliénation de la personnalité. En mangeant la chose sacrée où le dieu est censé résider,
1: On sait que c'est un thème fondamental des Prophètes et des Psaumes que cette « mort » où est plongé le fidèle avant le retour de Iahve (Cf. Ezéch. XXXVIIL, 2 ; Job, XXXIII, 28, et commentaire in Talm. J. Baba qamma, NVIL, 8, 4, Gem.). — Voir Ps: CXVI en entier et CXVII à partir de 17 : « Je ne mourrai point, mais je vivrai, ete. » Nous nous ‘lispensons de rappeler les formules catholiques de la messe.
2. Dans l'Inde, tout lemonde, ausacrifice. est réputé vivre dans ce monde nouveau. Quand on fait lever le sacrifiant assis, on lui dit : « Debout. dans la vie ». Pendant qu'on va, portant une chose sacrée. la formule est: « Va le long de la vaste atmosphère » (T. $., 1,1,-2, 4), Au début dé tous les rites, un des premiers mantras est « Toi pour le suc, toi pour sévo ETS MAN Et, à la fin du sacrifice, la régénérescence est totale (cf. plus haut, p. 69, n. 4).
Le
le sacrifiant l’absorbe ; il est possédé de lui, xdroyoc Ëx Toÿ 0eo5 yivera!, comme la prêtresse du temple d’Apollon sur l’'Acropole d'Argos, quand elle a bu le sang de l’agneau sacrifié. Il semblerait, il est vrai, que le sacrifice expiatoire n’eût pas les mêmes effets. Mais, en réalité, le jour « du Pardon » est aussi Le « jour de Dieu ». C’est le moment où ceux qui échappent au péché par le sacrifice, sont inscrits «au livre de vie ? ». Comme dans le cas de la sacralisation, le courant qui s'établit, à travers la victime, entre le sacré et le sacrifiant, régénère celui-ci, lui donne une nouvelle force. Par cela seul que le péché, la mort ont été éliminés, les puissances favorables entrent en scène pour le bien du
-sacrifiant. -
Cette régénérescence par le sacrifice personnel a donné naissance à un certain nombre de croyances religieuses. On doit d’abord y rattacher la théorie de la renaissance par le sacrifice. Nous avons vu les symboles qui font du diksita un fœtus, puis un brahmane et un dieu. On sait quelle fut l'importance des doctrines de la renaissance dans les mystères grecs, les mythologies scandinaves et celtiques, les cultes osiriens, les théologies hiudoues et avestiques, dans le dogme chrétien lui-même. Or, le plus souvent, ces doctrines sont nettement rattachées à l’accomplissement de certains rites sacrificiels : la consommation du gâteau d'Éleusis, du soma hindou, du haoma iranien, etc. ®.
1. Paus., IL, 24, 1. — Sur le transport par le soma, sur la façon dont les »sis qui l’ont bu se sentent soit emportés dans l’autre monde, soit possédés par le dieu Soma, voir Bergaigne, Rel. Ved., I, 151 sqq. : Rg Veda, X, 119; X, 136, 3, 6, sqq.; VIL, 48 en entier. Cf. Oldenberg, Rel. d. Ved., p. 530. Sur la possession, voir Wilken. Hel shamanisme bij den volken van den Indischen Archipel, extr. de Bijdr. tot de Taal- Land- en . Volkenkunde v. Ned. Ind, 18178, p. À sqq. Frazer, Pausanias, t. V.
. p. 384 ; cf. Paus. I, 34, 3. Roscher, Rhein., Mus.. LIT, p. 172 sqq.
2. Ces expressions sont empruntées aux spéculations bibliques et talmudiques sur le jour du « jugement », du Kippour.
3. Voir nos comptes rendus des livres de A. Nutt, Rohde, Cheetham (Année Sociologique, U, p. 214 et sqq.). — En ce qui concerne les doctrines
_hindoues, voir Sylv. Lévi, Doctr., 102, 108, 164 : en ce qui concerne ke
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Souvent, un changement de nom marque cette recréation de l'individu. On sait que le nom est, dans les croyances religieuses, intimement lié à la personnalité de celui qui le porte : il contient quelque chose de son âmet. Or le sacrifice s'accompagne assez souvent d’un changement de nom. En certains cas, ce changement se réduit à une addition d’épithète. Encore aujourd’hui, dans l'Inde, on porte le titre de diksita?. Mais parfois le nom est complètement changé. Dans l’ancienne Église, c'était le jour de Pâques qu'on baptisait les néophytes après les avoir exorcisés : après ce baptème, on les faisait communier et on leur imposait leur nouveau nom *. Dans les pratiques judaïques, encore de nos jours, le même rite est employé quand la vie est en danger ‘. Il est probable qu'il accom- : pagnait autrefois, un sacrifice; on sait qu’un sacrifice expiatoire, lors de l’agonie, a existé chez les Juifs comme”, d’ailleurs, dans d’autres religions sur lesquelles nous sommes suffisamment renseignés. Il est donc naturel: de penser que changement de nom et sacrifice expiatoire faisaient partie d'un même complexus rituel, exprimant la
haoma, voir Darmesteter, Haurvetdi et Amretät, p- 54; Ormazd et Ahriman, p. 90.
1. Voir Lefébure, Mélusine, 1897 ; Brinton, Relig. of Prim. Peoples, p. 89 sqq. °
2. Le pelerin de la Mecque. l’ancien sacrifiant du hkagg. prenait et
prend encore le titre de hadj. Voir Welhausen, Reste d. Arab. Heid.. p. 80. u
3. Voir Duchesne, Origines du culte chrélien, p. 282, sqq. Voir plus haut, p. 72. Sur la relation entre le sacrifice et les rites de l'initiation et de l'introduction de la nouvelle âme, cf. Frazer, G. B.,'I, p. 3#4 sqq. — L’accession à la vie chrétienne a toujours été considéré comme un vrai changement de nature.
4. Nous savons que, dans-bien des cas parallèles, et même dans celuici, un autre cffetest visé, dépister les mauvais esprits en changeant de nom, dérouter la malchance. Voir Midrasch à l’Ecclésiaste, 1, 19, Talm. B. fol. 16 a; Gemara de Schebouoth. Talm. J.,' VI, 10. Schwab, IV, p19; Cf. Snouck Hurgronje, Mekka, IL, p. 122,
Talm. J., traite Guittin. Gem., p. #5 (Schwab
6. Voir Caland. Alfindische Todten Bestattungsgebraüche, n° 2. — De Groot, The Religions System of China, TL p. 5.
modification profonde que l'on produit à ce moment dans la personne du sacrifiant.
Cette vertu vivifiante du sacrifice ne se limite pas à la vie d’ici-bas, elle s’est étendue à la vie future. Au cours de l’évolution religieuse, la notion du sacrifice a rejoint les notions qui concernent l’immortalité de l'âme. Nous n’avons rien à ajouter sur ce point aux théories de Rohde, de MM. Jevons et Nutt sur les mystères grecs ‘, dont il faut rapprocher les faits cités par M. S. Lévi, empruntés aux doctrines des Brähmanas® et ceux que Bergaigne et Darmesteter avaient déjà dégagés des textes védiques* et avestiques ‘. Mentionnons aussi la relation qui unit la communion chrétienne au salut éternel ÿ. Si considérables que soient ces faits, il ne faut pas, d’ailleurs, en exagérer la portée. Tant que la croyance à l’immortalité n’est pas dégagée de la théologie fruste du sacrifice, elle reste vague. C’est la « non-mort » (amrta}) de l’âme que le sacrifice assure. Il garantit contre l’anéantissement dans l’autre vie comme dans celle-ci. Mais la notion de l’immortalité personnelle
Année Sociologique, Il, p
2. Doctr., p. 93-95. Nous admettons absolument le rapprochement, proposé par M. Lévi, entre la théorie brahmanique de l’échappement à la mort par le sacrifice et la théorie bouddhiste de la moksd, de la délivrance. Cf. Oldenberg, Le Boudha, p. 40.
3. Voir Bergaigne, Rel. Véd., sur l’amrta, «essence immortelle », que confère le soma (I, p. 254 suiv. etc.). Mais là, comme dans le livre de M. Hillebrandt, Ved. Myth., 1, p. 289, sqq. et passim, les interprétations de mythologie pure ont un peu envahi l'explication du texte. Voir Kubn, Herabkunft des Feuers und des Güttertranks. Cf. Roscher, Nektar und Ambrosia.
Voir Darmesteter, Haurvetäl et Amretät, p
5. Tant dans le dogme (ex. {rénée, Ad. Haer., IV, 4, 8, 5), que dans les rites les plus connus ; ainsi la consécration de l’hostie se fait par une formule où est mentionné l'effet du sacrifice sur lesalut, Voir Magani, V'Anlica Liturgia Romana, H, p. 268, etc. — On pourrait encore rapprocher de ces faits l’haggada talmudique suivant laquelle Îles tribus disparues au désert et qui n’ont pas sacrifié n’auront pas part à la vie éternelle (Gem. à Sanhedrin, X, 4, 5 et 6, in Talm. J.), pas plus que les gens d’une ville devenue interdite pour s'être livrée à l’idolâtrie, ou que Cora l’impie. Ce passage talmudique s'appuie sur le verset, Ps. L.. 5 : « Assemblez-moi mes justes qui onf eonclu avec moi alliance par le sacrifice. »
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ne s’est dégagée de la précédente qu'à la suite d’une élabo-
ration philosophique et, de plus, la conception d’une autre
vie n’a pas pour origine l'institution du sacrifice ‘.
Le nombre, la variété et la complexité des sacrifices | objectifs sont tels que nous ne pouvons en traiter qu’assez sommairement. Sauf pour le sacrifice agraire dont l’étude est dès maintenant assez avancée, nous devrons nous con: tenter d'indications généralés qui montrent comment ces sacrifices se rattachent à notre schème général.
Le trait caractéristique des sacrifices objectifs est que l'effet principal du rite porte, par définition, sur un objet. autre que le sacrifiant. En effet, le sacrifice ne revient pas à son point de départ ; les choses qu'il a pour but de modifier sont en dehors du sacrifiant. L'effet produit sur ce dernier est donc secondaire. Par suite, les rites d’entrée et de sortie, qui ont particulièrement en vue le sacrifiant, deviennent rudimentaires. C’est la phase centrale, la sacrification, qui tend à prendre le plus de place. Il s’agit avant tout de créer de l'esprit ?, soit, qu’on le crée pour l'attribuer à l'être réel ou mythique que le sacrifice concerne, soit que, pour libérer une chose de quelque vertu sacrée
4. Ce Serail ici le lieu d'étudier de côté pour ainsi dire politique du sacrifice : dans un bon nombre de sociétés politico-religieuses (sociétés secrètes mélanésiennes et guinéennes, brahmanisme, etc.), là hiérarchie sociale est souvent déterminée par les qualités acquises au cours de sacrifices par chaque individu. — Il conviendrait aussi de considérer les cas où. c'est le groupe (famille, corporation, société, etc.), qui est sacriliant, et de voir quels sont les effets, produits sur une personne de ce genre par le sacrifice. On verrait aisément que tous ces sacrifices de sacralisalion ou de désacralisation ont sur la société, toutes choses égales d’ailleurs, les mêmes effets que sur l'individu. Mais la question ressort plutôt à la sociologie en général qu'à l'étude précise du sacrifice: D'aillours elle à été fortement étudiée par les anthropologues anglais ; les effets de la communion sacrificielle sur la société sont un de leurs thèmes favoris (voir R. Smith, Rel. of Sem., p. 284 sqq. Sidney Hartland, Leg. Pers., LL, ch. xx, etc.)
2. M. Grant Allen à. dans la deuxième partie de son livre, The Evolulion of the Idea of God (compte rendu, Ann. I, p.193), soutenu des idées Concernant ces sacrifices et les sacrifices du Dieu, qui paraitront peutêtre relativement analogues aux nôtres (voir surtout p. 265, 266, 339,
340 sqq.). Nous espérons Pourtant qu'on s'aperccvra des différences fondamentales. 3 :
qui la rendait inabordable, on transforme cette vertu en esprit pur, soit qu'on poursuive l’un et l’autre but à la fois.
Mais, de plus, la nature Daeticuhese de l’objet intéressé par le sacrifice modifie ce dernier. Dans le sacrifice de construction, par exemple, on se propose de créer un esprit quisoit lé gardien de la maison, ou de l’autel, ou de la ville que l’on construit ou que l'on veut construire, et qui en fasse la force?. Aussi les rites d'attribution se développent-ils. On emmure le crâne dela victime humaine, le
coq, la tête de chouette, etc. D'autre part, suivant la nature
de la construction, selon qu’il s'agit d’un temple, ou d’une ville ou d’une simple maison, l'importance de la victime varie; suivant que lédifice est déjà construit ou à construire, le sacrifice aura pour objet de créer l'esprit ou la divinité gardienne, ou bien il sera une propitiation du
4. C'est un des rites dont l'étude cornparative est le plus avancée. H. Gaidoz, Les rites de la construction, Paris, 1882. R. Winternitz, Einige cor kungen über das Bauopfer bei den Indern,Mitthlq.d. Anthr. Gesell. 5. Wien, 1888, XVII, Intr., p. 37 sqq., et surtout l'exhaustive one de Sartori, Das Bauopfer. Zeitsch} f. Ethn.. 1898 (cf. compte rendu, Année Soc. Il, p.236), essai de classement des formes où seule l'analyse du rite laisse réellement.à désirer. Sur la conservation
des corps ou de parties de corps des victimes dans les constructions,
voir Wilken, {ets over de Schedelvereering bij d. vollen v. d. Ind. Arch., Bijdr. lot de Taal-Land-en Volkenkunde v. Ned. Ind.; 1889, p.31. — Pinza, Conservazione delle teste umane, passim
2. C'est le cas le plus général. Il s'agit réellement de la création d'une espèce «ie dieu auquel on rendra plus tard un culte. Il y a là un cas parallèle à celui du sacrifice agraire. Get esprit sera vague ou précis, se confondra avec là force qui rend solide la construction, ou bien deviendra une softe de dieu personnel, ou sera les deux à la fois. Mais toujours il sera rattaché par certains liens à la victime dont il sort et à la construction dont il est le gardien et le protecteur contre les sorts,
les maladies, les malheurs, inspirant à tous le respect du seuil, aux.
voleurs e& aux habitants. {H. C. Trumbull, The Threshold Covenant, New-York, 1896.) — De même qu'on fixe la victime agraire, en semant ses restes, etc., de même on répand le sang sur les fondations et plus tard on emmure la tête. — ‘Les sacritices de construction ont pu se répéter dans divers rituels ; d’abord en des occasions graves, réparation d'une construction, siège d’une ville, puis devenir périodiques. et se confondre dans bien des cas avec les sacrifices agraires, donner comme eux naissance à des personnalités mythiques (voir Dümmler, Sitfengeschichtliche Parallelen, Philologus, LVI, p. 19 sqq.).
HE
génie du sol que les travaux de construction vont léser'. La couleur de la victime varie par cela même : elle est noire, par exemple, s’il s’agit de propitier le génie de la terre, blanche si l'on veut créer un esprit favorable?. Les rites de destruction eux-mêmes ne sont pas. identiques dans les deux cas.
Dans le sacrifice-demande, on cherche avant tout à produire certains effets spéciaux que le rite définit. Si le sacrifice est l’accomplissement d’une promesse déjà faite, s'il est fait pour délier l’obligataire du lien moral et religieux qui pèse sur lui, la victime a, à quelque degré, un caractère expiatoire*. Si, au contraire, on veut engager la divinité par un contrat, le sacrifice a plutôt la forme d'une attribution * : le do ut des est le principe et, par suite, il
n’y a pas de part réservée aux sacrifiants. S'il s'agit. de
remercier la divinité d'une grâce particulière 5, l’holocauste, c’est-à-dire l'attribution totale, ou bien le shelamim c’est-à-dire le sacrifice dont une part reste au sacrifiant, peuvent être de règle. D’un autre côté, l'importance de la victime est en relation directe avec la gravité du vœu. Enfin, les caractères spéciaux de la victime dépendent de la nature de la chose désirée : si l’on veut de la pluie, on
1. Le cas est fort général, lui aussi. Il s’agit de se racheter, par une victime, des colères de l'esprit propriétaire soit du sol, soit, dans quelques cas, de la construction elle-même. Les deux rites se trouvent réunis dans l’Inde (voir Winternitz, loc. cit.), dans le sacrifice à vastospati « Rudra maître du licu » ; d'ordinaire ils sont isolés (Sartori, Loc. cil., D A4 45 19 et p. 42 sqq.).
Voir Winternitz, Loc. cit
3, Le cas le plus connu est celui de la lille de Jephté. Mais il y a toujours, après l'accomplissemient d’un sacrifice volontaire, le sentiment de s'être acquitté, d'avoir « rejeté le vœu », comme disent énergiquement les théologiens hindous.
4. La formule générale de l'attribution que disaitle sacrifiant, lorsque
l'officiant jetait au feu une part quelconque, était, dans l'Inde Védique : « Ceci au Dieu-N. N: pas à moi ».
5. Ce sont les sacritices « de grâce », de louange de la Bible. — Ils semblent avoir été assez peu nombreux dans la plupart des religions :
voir pour l'Inde, Oldenberg, Ret. d. Ved., p. 305, 6; Wilken, Over eine nisuwe Theorie des Offers, De Gids., 1890. p.365, sqq.
sacrifie des vaches noires !, ou l’on fait intervenir dans le sacrifice un cheval noir sur lequel on verse de l’eau’, etc. On peut donner de ce principe général une raison très plausible. Là, comme dans l'acte magique avec lequel ces rites se confondent par certains côtés, le rite agit, au fond, par lui-même. La force dégagée est efficace. La victime se moule sur la formule votive, s’incorpore à elle, la remplit, l'anime, la porte aux dieux, en devient l'esprit, « le véhicule * ».
Nous n'avons fait qu'indiquer comment le schème du sacrifice varie avec les différents effets qu'il doit produire. Voyons comment les divers mécanismes que nous avons distingués peuvent se réunir dans un sacrifice unique. Les sacrifices agraires sont précisément d'excellents exemples à ce point de vue. Car, essentiellement objectifs, ils n’en ont pas moins d'importants effets sur le sacrifiant.
Ces sacrifices ont un double but. Ils sont destinés d’abord à permettre et de travailler la terre et d'utiliser ses produits, en levant les interdictions qui les protègent.
41. Callaway, Religious Syslem of the Ainazulu, p. 59 n.14. Cf. Frazer, Gold. Bough, II, 42, etc. — Cf. Marillier, Rev. Hist. Relig., AS98, I, p. 209. — Cf. Sahagun, Historia de las cosas da Na Espana, IL, p. 20.
2. Hillebrandt, Ved. Rit. Litl., p. 75. — Il faut rapprocher de ces faits les cas de neyades de victimes dans l’eau. Dans d’autres cas on répand sur une victime quelconque de l’eau : ex. IT Rois, xvur, 19 sqq. etc. — Cf. Kramer, d’après Smirnov, Das Fest Sinsja und das Feldgebet, etc. Bull. Soc. Arch. Hist. Ethn.de l'Univ. de Kazan, in Globus, 1898, p. 165. Smirnovy et Boyer, Populut. finnoises, 1898, p. 175.
3. Dans le rituel védique, lorsqu'on oint l'animal sur la eroupe on dit : « Que le rnaïître du sacrifice (le sacrifiant) aille avec [toi et] sa voone ancre (AaD er Su NL AE ES 6 MD; CUS 143,48,"1)E commenté (T. S., 6, 3, 7, 4. C. B., 3, T, 4. 8) où il est expliqué que la bête s’en va au ciel et emmène en croupe le vœu du sacrifiant. On s'est très souvent figuré la victime comme un messager des hommes, ainsi les Mexicains, ainsi les Thraces d'Hérodote (IV, 9), etc. — Notre énuméralion des sacritices objectifs n'est nullement complète : nous n’avons traité ni du sacrilice divinatoire, ni du sacrifice d’imprécation, ni du sacrifice nourriture, ni du sacrifice du serment, etc. Une étude de ces diverses formes: démontrerait peut-être qu'il s'agit, là aussi, de créer et d'utiliser une chose sacrée, un esprit qu’on dirige vers telle el telle chose. On pourra peut-être, de ce point de vue, arriver à une classification.
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En second lieu, ils sont un moyen de fertiliser les champs que l’on cultive et de conserver leur vie quand, après la
récolte, ils apparaissent dépouillés et comme morts. Les champs, en effet, et leurs produits sont considérés comme éminemment vivants. Il y a en eux un principe religieux qui sommeille pendant l'hiver, reparaît au printemps, se manifeste dans la moisson et la rend, pour cette raison, d'un abord difficile aux mortels. Parfois même, on se représente ce principe comme un esprit qui monte la garde autour des terres.et des fruits ; il les possède, et c’est cette possession qui constitue leur sainteté. Il faut donc l’élimiuer pour que la moisson ou l’usage des fruits soit possible.
Mais en même temps, comme il est la vie même du champ il faut, après l’avoir expulsé, le recréer et le fixer dans la terre dont il fait la fertilité. Les sacrifices de désacralisation simple peuvent suffire au premier de ces besoins, mais non au second. Les sacrifices agraires ont donc, pour la plupart, des effets multiples. On y trouve réunis des formes de sacrifices différentes. C’est un des cas où l’on observe le mieux cette complexité fondamentale du sacri.
fice sur laquelle nous ne saurions trop insister. Aussi neprétendons-nous pas faire en ces quelques pagès une théorie générale du sacrifice agraire. Nous n’osons pas prévoir toutes les exceptions apparentes et nous ne pouvons débrouiller l’enchevêtrement des développements historiques. Nous nous bornerons à l'analyse d’un sacrifice bien Connu, qui a fait déjà l’objet d’un certain nombre d’études.
C'est le sacrifice à Zeus Polieus que les Athéniens célébraient dans la fête connue sous le nom de Dipolia ou de Bouphonia :.
1. Voir Mannhardt, Mythologische Forschungen, p. 68 sqq. — Rob. Smith, Rel. of Sem., p. 304 Sqq. — Frazer, Golden, Bough, II, p. 38, 41. — V: Prolt, Buphonien. Rhein. Mus., 1897, p. 487 sqq. — Stengel, ib.. p- 399 sqq. — Farnell, Cults of‘the Greek States, T, p. 56,58 et p. 88 sqq- (voit dans les Bouphonies un cas de eulte totémique). — Frazer, Pausanias; L. II, p. 203 sqq.: t. V, P: 599. — A. Mommsen, Heorlologie?, P- 512 sqq. — Gruppe, Griechische Mythologie, L,:p. 29.
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_Cette fête ! avait lieu au mois de juin, à la fin de la mois- son et au commencement du battage des blés. La principale cérémonie Se passait sur l’acropole, à l’autel de Zeus re Polieus. Des gâteaux étaient disposés sur une table de bronze. Ils n'étaient pas gardés ? - Alors, on lâchait des bœuîs; l’un d'eux s’approchait de l’autel, mangeait une partie des ofirandes et foulait aux pieds le reste’. Aussitôt un des sacrificateurs le frappait de sa hache. Quand il était abattu, un second l’achevait en lui tranchant la gorge avec un couteau; d’autres le dépouillaient, pendant que celui qui l’avait frappé le premier prenait la fuite. Après le jugement au Prytaneion dont nous avons parlé, la chair du bœuf était partagée entre les assistants, la peau était recousue, rémplie de paille, et l’animal ainsi empaillé était attelé à une charrue.
Ces pratiques singulières prêtaient à la légende. Trois versions en attribuaient l’origine à trois personnages diférents ; l’une à Diomos, prêtre dé Zeus Polieus, Tautre à Sopatros, la troisième à Thaulon*, qui paraissent bien être les ancêtres mythiques des prêtres de ce sacrifice. Dans les trois versions, le prêtre a déposé l’offrande sur l’autel ; un bœuf survient, les enlève; le prêtre furieux frappe le sacri-
lège et, sacrilège lui-même, il s’exile. La plus longue de ces versions est celle dont le héros est Sopatros. Une sécheresse et une famine sont la conséquence de son crime. La Pythie consultée répond aux Athéniens que l’exilé pourrait les sauver; qu'il faudrait punir le meurtrier, ressusciter. la victime dans un sacrifice semblable à celui oùelle est morte et manger de sa chair. On fait revenir Sopatros, on
Paus., I
2. Voir Pausanias, 1, 24, k : 28, 10. — Porphyre, De A bstinentia, U, 9, 28 sqq. — Schol. Arist. Nub., 985. — Schol. Hom. Il. 2, 83. — Suidas, A1ùç Vivoc. — Hesych. Atos Por.
3. Porph., De Abst., II, 28. à 24, Porph 0201109: — 16. 1I, 28, 30; — Schol. Hom.. /. c.. et Arist..
lui rend ses droits pour qu’il offre le sacrifice et l’on . célèbre la fête comme nous l’avons décrite.
Voilà les faits: que signifient-ils ? Il y a trois actes à distinguer dans cette fête : 1° la mort de la victime ; 2 la communion; 3° la résurrection de la victime .
Au début de la cérémonie, des gâteaux et des grains sont déposés sur l'autel. Ce sont probablement les prémices des blés battus°. Cette oblation est analogue à toutes celles qui permettent aux profanes l’usage des récoltes. Toute la sainteté du blé à battre a été concentrée dans les gâteaux®. Le bœuf y touche; la soudaineté du coup qui le frappe montre que la consécration a passé sur lui, foudroyante. Il a incarné l’esprit divin logé dans les prémices qu’il a mangées. Il devient cet esprit, si bien que son meurtre est un sacrilège. Toujours, la victime du sacrifice agraire représente symboliquement les champs et leurs produits. Aussi est-elle mise en relation avec eux avant la consécration définitive. Dans le cas présent le bœuf mange le gâteau des prémices, ailleurs, il est promené à travers les champs, ou bien la victime est tuéeavec lesinstruments agricoles ou enterrée à mi-corps.
Mais les faits doivent être considérés sous une autre face. En même temps que le champ, la victime peut représenter aussi les fidèles qui vont profaner la récolte en s’en servant+. Non seulement les produits dela terre écartaient le sacrifiant, mais encore le sacrifiant pouvait être dans un état tel qu'il devait en rester éloigné. Le sacrifice devait
1. Eustbe, Praep. Ev., IIE, 2, 9, à vu dans la mort d'Adonis le symbole de la récolte fauchée. Mais c’est se faire du rite une idée vague et étroite.
2. Mommsen, loc. cit., pense que les Bouphonies sont une fête du battage.
3. Stengel, loc. cit., prétend que la superposition du sacrifice sanglant à l’offrande des prémices dans les Dipolia est un cas de substitution du sacrifice sanglant aux offrandes végétales. À
4. Cato, de Agric., 14. — Ambarvalia; Marquardt. VI, p. 200, n.. 3. — Cf. Frazer, Gold. B., I, p. 39. — Voir des exemples fort clairs du même genre de faits : Sartori, Bauopfer, p.17. Pinza, op cit., p. 454.
corriger cet état. Dans certains cas, des pratiques purifcatoires prenaient place dans la cérémonie. Ainsi, une confession se joignait au sacrifice !. D'autre fois le sacrifice lui-même réalisait cette sorte d’expiation. Il pouvait se présenter comme un véritable rachat. C’est ainsi que la Pâque est devenue un rite de rachat général à l’occasion de la consommation des prémices. Non seulement on rachetait la vie des premiers-nés ? des hommes par le sang de l’agneau pascal *, mais on affranchissait encore chaque Hébreu du danger. On pourrait peut-être rapprocher de ces faits les luttes que les sacrifiants se livrent entre eux dans certaines fêtes agraires“. Les coups paraissent les sanctifier, les purifier et les racheter. [Il y a donc, dans le
4. Il y avait une confession lors de lapport de la dime et des fruits dans le temple de Jérusalem (Talm. J. Mischnéä. Maaser Sheni, V, 40 sqq.). Dans l'Inde, une confession de la femme faisait partie du rituel des Varunapraghäsas, voir Sylv. Lévi, Doctr., p. 156.
2. Wellhausen, Prolegomena. I, 1. — Rob. Smith. Rel. Sem., p. 406 p. 462, etc. Nous maintenons, contre l'interprétation trop étroite de Wellhausen et de R. Smith, le caractère communiel de la fête ; remarquons, de plus, la façon dont on y consomme le premier blé, dont on y consacre la première gerbe et disons que, là comme ailleurs, sans qu'il soit nécessaire de supposer la fusion de rites différents d'origines et de nationalités, il y à simplement un cas de rite naturellement complexe.
3. L'obligation de sacrifier la Pâque, de consommer l'agneau, d’apporter. les premiers fruits (voir plus haut, p. 80, n.2, cf. p. 96) est rigoureusement personnelle dans le rituel hébraïque. De même, dans le rite des Varunapraghâsas, étudié plus loin, nous trouvons un‘exemple remarquable de rachat personnel. On délie de chaque individu de la famille « lé lien » que lui jetterait Varuna. On fait autant de gâteaux d'orge en forme de pots (karambhapäträni) qu'il y à de membres de la famille (4p.çr.sû, NII, 5, #1) plus un, qui représente l'enfant à naître (Taitt. Br., À, 6, 5, 5), et à un certain moment de la cérémonie, chacun les place sursa tête (4p.. VIE, 6, 23). On écarte ainsi, dit le Brahmana, Varuna, dieu de l'orge, de la tête (Taitt. B., 1, 6. 5; 4).
4 Voir Pausanias, Il, 32, 2 (Trézène); cf. Frazer, Pausanias, II, p. 266 sqq. — Paus. LU, 11, 12; 44, 8, 40 ; 19, 7 (Sparte). — Uzener, Stoff d. Griech. Epos, p. 42 sqq. — Cf. Mannhardt, B. W, EF. K., I, p- 281. — Frazer, Gold. Bough, I, 165. — Sur les luttes des fêtes de la Holi, voir Crooke. Pop. Relig. a. Folklore of Northern India, IL, p. 315 sqq.. où l'on trouvera cités un certain nombre d’équivalents. — Mais le rite est complexe, et il est fort possible qu'il y ait là surtout une imitation magique de la lutte annuelle des bons et des mauvais esprits.
premier moment du rite‘, une double opération : 4° désacralisation du blé récolté et battu au moyen de la victime qui le représente ; ® rachat des moisonneurs et des laboureurs par l’immolation de cette victime qui les représente. Pour les Dipolia, les documents ne font pas allusion à une communication entre le sacrifiant et la victime avant la consécration. Mais elle se produit après ; elle est réalisée par un repas communiel? qui constitue une nouvelle phase de la cérémonie. Après que les sacrificateurs ont été absous de leur sacrilège, les assistants peuvent oser communier. On se rappelle que, d’après le mythe, la Pythie le leur avait conseillé. Un grand nombre de sacrifices agraires sont suivis d’une communion semblable *. Par cette communion, les sacrifiants des Dipolia participaient, à la nature sacrée de la victime. Ils recevaient une consécration atténuée, parce qu’elle était partagée et qu'une partie du bœuf restait intacte. Investi du même caractère sacré que les choses dont ils voulaient user, ils pouvaient s'en approcher. C’est par un rite de ce genre que les Kaîres de Natal et du Zululand se permettent au début de l’année l’usage des nouveaux fruits ; la chair d’une victime. est cuite avec des grains, des fruits et des légumes. Le roi en met un peu dans la bouche de chaque liomme et cette communion le sanctifie pour toute l’année f. La communion de la Pâque avait les mêmes résultats’. Très souvent, dans les sacrifices célébrés avant le labourage, on donne au
4. La légende marque en effet ce caractère quasi expiatoire des Bouphonia. É
2. M. Farnell (loc. cit.) et Rob. Smith, art. Sacrifice (Encyclopædia - Britannica), y voient une survivance de la communion totémique. 3. Porphyre, loc. cit.
4. Mannhardt, W. F. K., I, 405. — Frazer, Gold. B., II, p. 71, 406, 497 ; note addit. au t, IT.
5. Cf. Frazer, Gold. B., II, p. 9, 21, 98, 31, 42, 73, 75.78, ete. 6. Frazer, G. B., Il, p. 74. | - 7. Les Hébreux ne peuvent manger de fruits de la terre promise avant
d’avoir mangé les azymes et l'agneau. Jos. V. 10 sq. Ex. XXIV. 45 SY.: 18 sqq. etc. . <
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laboureur une part de la chair de la victime’. Cette communion, il est vrai, peut paraître inutile puisque le sacrifice préalable a déjà eu pour eftet de profaner la terre et les grains. Il.semble qu’elle fasse double emploi:; il est pos-
sible en effet, que, parfois, elle ait suffi à obtenir l'effet:
désiré. Mais, en général, elle succède à une désacralisation qui produit déjà une première profanation. C’est ce qui est très sensible dans le rite hindou des Varunapraghäsas. L'orge est consacré à Varuna; il est sa nourriture: Les créatures autrefois, dit le mythe, en mangèrent et devinrent hydropiques. C’est grâce au rite dont nous allons parler qu’elles échappèrent à ce danger‘. Voici en quoi il consiste. Entre autres offrandesf, deux prêtres font, avec des grains d'orge, deux figurines qui ont la forme d’un bélier et d’une brebis. Le sacrifiant et sa femme mettent, le premier sur la brebis, l’autre sur le bélier, des touffes
de laine qui représentent des seins et des testicules, en :
aussi grande quantité que possible’. Puis on fait le sacri-
De là le nom du rite, « les nourritures de Varana
5. C. B., 2, 5,2, 1. — VoirS. Lévi, p. 486, n. 1, le texte T. B., 1, 6,4,4.
n'indique que ce dernier terme du mythe. — Nous n'étudions qu’un des trois rites qui font partie de la cérémonie : l’un de ces rites est un bain identique au bain de la sortie du sacrifice à soma (voy. plus haut, p. 67), l’autre est une confession de la femme, de tout point comparable à l'épreuve lévitique de la femme adultère. Toute la fête à ainsi un caractère purificatoire bien marqué (voy. plus haut, p 95, n. 4 et 8).
6. Toutes faites d'orge; exceptionnellement quelques-unes peuvent être faites de riz: Ap. çr. sû, VIII, 5, 35.
7e Àp., VII, 5, 42; 6. 4 sqq. ; 10 sqq. — Évidemment ces deux images
représentent l’esprit de l’orge, considéré comme fécondant et fécondé
(cf. T. B., 1, 6, 6, 4, sur la copulation figurée de ces deux animaux, par laquelle les créatures se délient du lien de Varuna), mais il n’y a pas de texte bien net sur ce point; quoique le rite ait bien en ue même le sens d’une création magique de l'esprit de l’orge (cf. Ç. B., 2, 5, 2, 16 où il est dit que le bélier c’est « Varuna visible » et où il s’agit du bélier figuré et non pas d’un bélier quelconque comme le croit M. Lévi, Doctrine, p. 155, n. 4), les textes ne dégagent pas assez cette signification pour que nous puissions la développer.
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fice ; une part est attribuée à Varuna ainsi que d’autres offrandes d'orge. Et alors on mange solennellement le reste. « Par le sacrifice on écarte! » Varuna, on l’élimine, ôn débarrasse ceux qui mangeront de l'orge du « lien » qu'il jetterait sur eux. Puis, en mangeant ce qui reste des figurines, on absorbe l'esprit même de l’orge. La commupion se superpose done nettement à la désacralisation. Dans ce cas et dans les cas similaires, on craint sans doute que la profanation n'ait été incomplète et que, d'autre part, le sacrifiant n’ait reçu qu’une demi-consécration. Le sacrifice établit un niveau entre la sainteté de l’objet à mettre en usage et celle du sacrifiant.
Mais dans les sacrifices dont le but est de fertiliser la terre?, de lui infuser une vie divine ou de rendre plus active : la vie qu’elle peut avoir déjà, il ne s’agit plus comme précédemment, d'éliminer un caractère sacré ; il faut le communiquer. Les procédés de communiéation directe ou indirecte sont doncnécessairement impliqués dansces sortes d'opérations. Il faut fixer dans le sol un esprit qui le féconde. Les Khonds sacrifiaient des victimes humaines pour assurer la fertilité des terres; les chairs étaient partagées entre les différents groupes et enterrées dans les champs*. Ailleurs, le sang de la victime humaine était répandu sur la terre *. En Europe, on dépose dans le champ des cendres de la Saint-Jean, du pain bénit de la Saint- Antoine‘, des os de bêtes tuées à Pâques ou à d'autres fêtes °. Mais, souvent, la victime n’était pas toute employée de cette manière et, comme dans les Bouphonia, les sacrifiants en recevaient leur part”. Parfois même elle leur était
Frazer, Gold B., Il, p. 21, 28 sqq., 43, 47 sqd
attribuée tout entière. C'était une façon de faire partici-
per le laboureur aux bénéfices de la consécration, et pent-
être ainsi, de confier à sa garde les forces qu’il s’assimilait
et que, dans d'autres cas, on fixait dans le champ. D'ail-
leurs, plus tard, on semait les reliefs de ce repas, lorsqu’on
ensemençait ou labourait*. Ou bien encore, on partageait une autre victime, nouvelle incarnation du génie agraire,
et l’on disséminait dans la terre la vie qui en avait été
autrefois retirée. Ce qu’on rendait à la terre c’était à la
terre qu'on l'avait emprunté*. Cette correspondance fonda-
mentale entre les rites de la profanation des prémices et
ceux de la fertilisation des Champs, entre les deux vic-
times. a pu, dans certains cas, donner lieu à une véri-
table fusion des Geux cérémonies, pratiquées alors sur une même victime. C'est ce qui est arrivé pour les Bouphonia. Elles sont un sacrifice à double face : elles sont un sacrifice du battage, puisqu'elles commençaient par une offrande de prémices, mais elles ont également pour but final la fertilisation de la terre. On à vu, en effet, d'après la légende, que la fête fut établie pour mettre fin à une famine et à une sécheresse. On pourrait même dire que la communion faite à l’aide de la chair du bœuf a, elle aussi, ce double but : permettre la consommation des nouyeaux grains, donner aux citoyens une bénédiction spéciale pour leurs futurs travaux agraires.
Mais poursuivons l’analyse de nos données. Nous touchons au troisième moment de notre rite. Sopatros, en tuant le bœuf, avait tué l'esprit du blé et le blé n’avait pas repoussé. D’après les termes de l’oracle, le second sacrifice doit ressusciter le mort. C'est pourquoi on empaille le bœuf ; le bœuf empaillé®, c'est le bœuf ressuscité. On
4. Monnhardt, W. F. K., 1, p. 350 sqq. — Frazer, Gold. B., I, p. 381 sqq- L
2. Le génie vivait l'hiver à la ferme. — Frazer, Gold. B., II, p. 16, 14.
3. Cf, Kondakoff et Reinach, Anliquités de la Russie méridionale, p.181 (tribu de l’Altaï). — Hérod., IV, 72. — Frazer, Golden B.. II. p. 42 (Chine) 1b., 94. 220, pour des usages du même genre.
l’attelle à la charrue ; le simulacre de labourage qu'on lui fait effectuer à travers le champ correspond à la dispersion de la victime chez les Khonds. Mais il faut remarquer que l’existence individuelle du bœuf, de son esprit, survit à la cousommation de ses chairs, et à la diffusion de sa sainteté. Cet esprit, qui est celui-là même qu'on a retiré de la moisson coupée, se retrouve là, dans la peau recousue et remplie de paille. Ce trait n’est pas particulier aux Bouphonia. Dans une des fêtes mexicaines, pour représenter
la renaissance du génie agraire, on dépouillait la victime
morte et l'on revêtait de sa peau celle qui devait lui succéder l’année suivante‘. En Lusace, à la fête du printemps
où l’on enterre « le mort », c’est-à-dire le vieux dieu de ‘Ja végétation, on enlève la chemise du mannequin qui le
représente et on la porte immédiatement sur l'arbre de mai? ; avec le vêtement, on emporte l'esprit. C’est donc
la victime elle-même qui renaît. Or cette victime, c’est
l'âme même de la végétation qui, concentrée d’abord dans les prémices, a été transportée dans la bête, et que l’immolation a, de plus, épurée et rajeunie. C’est donc le principe même de la germination et de la fertilité, c'est la vie des champs qui renaît et ressuscite ainsi %.
Ce qui frappe surtout dans ces sacrificés, c’est la continuité ininterrompue de cette vie dont ils assurent la durée et la transmission. Une fois que l'esprit est dégagé par le meurtre sacrificiel, il reste fixé là où le rite le dirige. Danses Bouphonia, il réside dans le mannequin du bœuf empaillé. Lorsque la résurrection n'était pas figurée par une cérémonie spéciale, la conservation d’une partie de la victime ou de l’oblation attestait la persistance et la présence de l’âme qui résidait en elle. A Rome, on ne conservait pas seulement la têle du cheval d'octobre, mais encore l’on
b., I, p. 257 sqq
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la victime devenue esprit, génie, on la partage, on la dis-
gardait son sang jusqu'aux Palilies!. Les cendres du sacri-
- fice des Forcidiciæ étaient également conservées jusqu’à
cette date?, À Athènes, on enfermait les restes des porcs -sacrifiés aux Thesmophories*. Ces reliques servaient de corps à l'esprit dégagé par le sacrifice Elles permettaient de le saisir, de l'utiliser, mais d’abord de le conserver. Le retour périodique du sacrifice, aux époques où la terre se dépouillait, assurait la continuité de la vie naturelle, en permettant de localiser et de fixer le caractère sacré qu’il y avait intérêt à conserver et qui, l’année d’après, reparaissait dans les nouveaux produits du sol pour s’incarner de nouveau dans une nouvelle victime. à La suite des sacrifices agraires présente ainsi une série ininterrompue de concentrations et de diffusions. Aussitôt
perse pour semer la vie avec elle. Pour que cette vie ne se perde pas (et l’on risque toujours d’en perdre un peu; témoin l'histoire de Pélops à l'épaule d'ivoire), il faut la rassembler périodiquement. Le mythe d’Osiris dont les membres épars étaient rassemblés par Isis est une image de ce rythme et de cette alternance. Pour conclure, ce
groupe de sacrifiees contenait en lui-même, abstraction.
_ faite du retour régalier des travaux agricoles, la condition
de sa périodicité ; au reste, elle est stipulée par la légende.
qui rapporte l'institution qui en fut faite. La Pythie prescrivait la répétitiorf indéfinie des Bouphonia et des autres cérémonies de même nature. L'interruption était inconcevable.
En un mot, de même que le sacrifice personnel assurait la vie de la personne, de même le sacrifice objectif en géné-
4. Ov., Fastes, IV, 73 sqq.— Properce, V, 4, 19. — Mannhardt, W.F. K., I, p. 314 sqq.; Myth. Forsch., p. 189.
Ov., Fast., IV
3. Frazer, Gold. B., Il, p. 45. — Schol. Luc. in Rhein. Mus.. 1870, p. 548, sqq. (E. Rohde). — Cf. culte d'Isis à Thithorea, voir plus haut p: 58. n. 5.
HS Léo
ral, et le sacrifice agraire en particulier assurent la vie réelle et saine des choses.
Mais, en général, le cérémonial des sacrifices agraires, dont nous venons d'analyser un type, a été surchargé de rites accessoires, ou bien dénaturé suivant l’interprétation qu'ont pu recevoir telles ou telles deses pratiques. Ils’y mêle généralement des rites magiques de la pluie et du soleil : on noie la victime, ou l’on répand de l’eau sur elle ; le feu du sacrifice, ou des feux spéciaux représentent le feu du soleil‘. D'autre part, il est arrivé que, les rites de désacralisation (de l’objet, du sacrifiant) prenant une place prépondérante, le rite tout entier pouvait recevoir, comme l’a montré M. Frazer, le caractère d’un véritable sacrifice expiatoire?, L'esprit du champ qui sortait de la victime y revêtait les espèces d’un bouc émissaire. La fête agraire devenait une fête de Pardon. Souvent, en Grèce, les mythes qui racontaient l'institution de ces fêtes les représentaient comme l'expiation périodique de crimes originels. C’est encore le cas des Bouphonia #.
Ainsi, d'un seul] sacrifice agraire, toute une masse d'effets peuvent sortir. La valeur de la victime d’un sacrifice solennel était telle, la force expansive de la consécration était si grande, qu’il était impossible d’en limiter arbitrairement l'efficacité. La victime ‘est: un centre d'attraction et de rayonnement. Toutes les choses que le sacrifice touchait recevaient leur part de son influence. Mais suivant l'état, la nature, les besoins des personnes ou des objets, les effets produits par un rite unique pouvaient différer.
4. Voir Marillier, Rev. Hist. Relig., 1895, I, p. 209. I Rois, XVIIL 19 sac.
Frazer, Gold. B., I, p
3. Pharmakos (Thargélies), Boulimos (PL. Qu. Symp., NL, 8, 1); Argei à Rome (Marquardt, p 191); Mannhardt, Myéh. Forsch., p: 135. : 4. Cf. les Thargélies, expiation de la mort d'Androgée; Gruppe. Gr. Myth, p. 37: les Karneia, de celle de Karnos, ete. — Cf. légende de Mélanippe et de Comailho à Patras (Paus., VIT. 49. 2 sq.)
LE SACRIFICE DU DIEU
Cette valeur singulière de la victime apparaît clairement dans l’une des formes les plus achevées de l’évolution historique du système sacrificiel : c’est le sacrifice du dieu C'est, en effet, dans le sacrifice d’une personne divine que la notion du sacrifice arrive à sa plus haute expression. Aussiest-cesous cette formequ’ellea pénétréles plusgrandes religions et qu'elle y a donné naissance à des croyances et à des pratiques qui vivent encore. ;
Nous allôns voir comment les sacritices agraires ont pu fournir un point de départ à cette évolution. Mannhardt et M. Frazer! ont déjà bien vu qu’il y avait d’étroits rapports entre le sacrifice du dieu et les sacrifices agraires. Nous ne reviendrons pas sur les points de la question qu'ils ont traités. Mais nous chercherons, à l’aide de quelques faits supplémentaires, à montrer comment cette forme du sacrifice se rattache au fond mème du mécanisme sacrificiel. Notre effort principal tendra surtout à déterminer la part considérable que la mythologie a prise à ce développement.
Pour qu'un dieu puisse ainsi descendre au rôle de victime, il faut qu'il y ait quelque affinité entre sa nature et celle des victimes. Pour qu'’ii vienne se soumettre à la destruction sacrificielle, il faut qu’il ait son origine dans le sacrifice lui-même. Cette condition paraît, à certains égards,
4, Mannhardt, W. F. K.; Mythologische Forschungen. — Frazer, Golden B., 1, p. 213 sqq., LL, p. 1 sqq. — Jevons, Introduction lo the History of Religion. — Grant Allen, The Evolution of the Idea of God, chap. x sqq. — Liebrecht, Der aufgefressene Gott, in Zur Volhskunde, p. 436, 439, — Goblet d’Alviella, Les riles de la moisson, in Rev. Hist: des Relig., 1898, LI, p. 4 sqq. — Rob. Smith, Sacrifice in Encyclopædia Britannica; Religion of Semiles, p. 414 sqq. — Vogt, Cong. Inter. d'Archéol. préhist., Bologne, 1871, p. 525. Nous ne soutenons pas que tout sacrifice du diew soit d’origine agraire.
remplie dans tous les sacrifices ; car la victime a toujours quelque chose de divin que dégage le sacrifice. Mais une
victime divine n’est pas une victime dieu‘. Il ne faut pas
confondre le caractère sacré que revêtent les choses reli-. gieuses avec ces personnalités définies, qui font l’objet de mythes et de rites également définis, et qu’on appelle des dieux. Dans les sacrifices objectifs, il est vrai, nous avons vu déjà se dégager de la victime des êtres dont la physionomie était plus précise par cela seul qu’ils étaient attachés à un objet et à une fonction déterminés. Même, dans les sacrifices de construction, l'esprit libéré est devenu presque un dieu. Cependant, ces personnalités mythiques restent en général vagues et indécises. Ce sont les sacrifices agraires dans lesquels elles arrivent à leur plus
Srande détermination. Ils doivent ce privilège à différentes causes.
En premier lieu, dans ces sacrifices, le dieu et la victime sacrifiée sont particulièrement homogènes, parce que l’objet du sacrifice et la victime peuvent être identiques ou aisément identifiés. L'esprit du blé est presque indistinet du blé qui l'incarne. Au dieu de l'orge, on offre des victimes faites de l'orge dans lequel il réside, On peut dès lors prévoir que, par suite de cette homogénéité et de la fusion qui en résulte, la victime pourra communiquer à l'esprit son individualité. Tant qu’elle est simplement la première gerbe de la moisson ou les premiers fruits de la récolte, l'esprit reste, comme elle, une chose essentiellement agraire ?, Il ne sort donc du champ que pour y rentrer aussitôt; il ne se concrétise qu’au moment précis où il se concentre dans la victime. Dès qu’elle estimmolée, ilse diffuse de nouveau dans toute l'espèce agricole dont il fait la vie et redevient ainsi
Nous réservons évidemment le cas des animaux totems
2. Voir dans Manuhardt, Korndämonen, Berl., 1868: WE. K. et Mythol. Forsch. et dans Frazer, Gold. B., t. Il, les innombrables faits cités : la victime, le génie du champ, la dernière gerbe portent le même nom. Nous suivons ici leur exposé.
vague et impersonnel. Pour que sa personnalité s’accentue, il faut que les liens qui l’unissent aux champs se relâchent; et, pour cela, il est nécessaire que la victime elle-même tienne de moins près aux choses qu’elle représente. Un premier pas est fait dans cette voie quand, comme il arrive souvent, la gerbe consacrée reçoit le nom ou même la forme d’un animal ou d'un homme. Parfois même, comme pour rendre la transition plus sensible, on y renferme ‘ un animal vivant, une vache, un bouc, un coq, par exemple, qui devient la vache, le bouc, le coq de la moisson. La victime perd ainsi une partie de son caractère agraire et, dans la même mesure, le génie se détache de son support. Cette indépendance s'accroît encore quand la gerbe est remplacée par une victime animale. Alors, le rapport qui l’unit avec ce qu'elle incarne devient à la longue si lointain qu'il est parfois difficile de l'apercevoir. Seule, la comparaison a pu découvrir que le taureau et le bouc de Dionysos, le cheval ou le porc de Déméter étaient des incarnations de la vie des blés et des vignes. Mais la différence est surtout marquée quand le rôle de victime est assumé par un homme? qui y porte sa propre autonomie. Alors le génie devient une personnalité morale qui a un nom, qui commence à exister dans la légende en dehors des fêtes et des sacrifices. C'est ainsi que, peu à peu, l’âme, la vie des champs devient extérieure aux champs* et s’in- _dividualise.
Mais à cette première cause, une autre s’est ajoutée. Le sacrifice détermine, par lui-même, une exaltation des victimes qui va jusqu'à les diviniser. Nombreuses sont les légendes où se trouvent racontées de ces apothéoses. Her-
cule n’était admis dans l’Olympe qu'après son suicide sur
4. I arrive même qu’on y place, sacrifice bien élémentaire, des victuailies, etc. Mannhardt, W. F. K., I, p. 215.
2. Mannhardt, W. F. K., I, p. 390, 363. — Frazer. Gold. B., I, 881 sq. ; IL, p. 2, 183 sqq: — Porph., D. Abst., Il, 27.
Cf. Frazer. Gold. B., p
ct pe
l’Oeta. Attis! et Eshmoun : furent animés après leur mort d'une vie divine. La constellation de la Vierge n’est autre * qu'Erigone, une déesse agraire qui s'était pendue*. Au Mexique, un mythe rapportait que le soleil et. la lune avaient été créés par un sacrifice’; la déesse Toci, la mère des dieux, était également présentée comme une femme qu'un sacrifice aurait divinisées, Dans le même pays, lors de la fête du dieu’ Totec, où l’on tuait et dépouillait des captifs, un prêtre revêtait la peau de l’un d’eux ; il devenait alors l’image du dieu, portait ses ornements et son Costume, s'asseyait sur un trône et recevait à la place du dieu les images des premiers fruits 5. Dans la légende crétoise de Dionysos, le cœur du dieu, qui avait été massacré par les Titans était placé dans un roanon où il devait être adoré”. Philon de Byblos emploie, pour exprimer l'état d'Oceanos, mutilé par son fils Kronos, une expression bien significative : « il fut consacré », dpteowbr*. Dans : ces légendes subsiste Ja conscience obscure de la vertu du sacrifice. La trace en persiste également dans les rites. Par exemple, à Jumièges, où le rôle de génie annuel de la végétation était tenu par un homme dont l'office durait un an et commençait à la Saint-Jean, on feignait de jeter le tutur : Loup vert dans le feu du bücher ; après cette feinte exécution, son prédécesseur lui remettait ses insignes». La céré- ‘1. Ainôbs dde. au, V, 5 syq. (Mythe d'Agdistis qui obtient de Zeus fn le cadavre d’Attis ne se Corrompe pas). — Julien, Or., V, p.180. Phil. Byblos, éd, Orelli, 44. | Roscher, Lexikon, art, Tkarios.
- Chavero, Mexico, ete., p: 363.
. Cod. Ramirez. Relation del origen de los.Indios, éd. Vigil., p.28. - Sahaguu. Historia de las cosas da N. España, II, 11 et 30.
6. Bancroft, Native Races of the Pacific Stales, IL; 319 sqq.; CE. Frazer, Gold. B., IL, p. 221.
7. Firmicus Maternus, De errore profanarum religionum, 6 — Rohde, + II, p. 166. — Frazer, Pausanias, t. V, p. 148.
+ Phil. Bybl. (éd. Orelli), 3%. — Cf. peut-être, Bull. Cor. Hell., 1896, p. dos sqq. Inscript. de El-Bardj : äm00: swbéyrog èv To XGrT.. 9. Maunhardt; W. Æ, KML p" 358 l
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monie n'avait pas simplement pour effet d'incarner le génie agraire. {1 naissait au sacrifice même‘. — Or, étant donné qu'il n’y à pas lieu de distinguer les démons des victimes agraires, ces faits sont précisément des exemples de ce que nous avons dit à propos de la consécration et de ses effets directs. L'apothéose sacrificielle n’est pas autre chose que la renaissance de la victime. Sa divinisation est un cas spécial et une forme supérieure de sanctification et de séparation. Mais cette forme n'apparaît guère que dans les sacrifices où, par la localisation, la concentration, l’accumulation d’un caractère sacré, la victime se trouve investie d’un maximum de sainteté que le sacrifice organise et personnifie.
Voilà la condition nécessaire pour que le strifice du dieu soit possible. Mais pour qu'il devienne une réalité, ce n’est pas assez que le dieu soit sorti de la victime : il faut qu'il ait encore toute sa nature divine au moment où il rentre dans le sacrifice pour devenir victime lui-même. C'est dire que la personnification d'où il est résulté doit devenir durable et nécessaire. Cette association indissoluble entre des êtres ou une espèce d'êtres et une vertu surnaturelle est le fruit de la périodicité des sacrifices dont il s’agit précisément ici. La répétition de ces cérémouies, dans lesquelles, par suite d’une habitude ou pour toute autre raison, une même victime reparaissait à intervalles réguliers, a créé une sorte de personnalité continue. Le sacrifice conservant ses effets secondaires, la création de la
4. En Lusace l'esprit qui vivait dans les blés était appelé le mort. Frazer, Gold. B., 1, 263 sqq. Cf. Mannhardt, W. F. K., 1, p. 420. Ailleurs on figurait la naissance du génie en donnant à la dernière gerbe, aux premiers grains, la forme d’un enfant ou d’un petit animal (le corn-baby des auteurs anglais) : le dieu naissait du sacrifice agraire. Voir Mannhardt, Myth. Forsch., p. 62 sqq. — Frazer,. Gold. B., I p. 344: Il, p. 23 sqq. (Naissance des dieux :. de Zeus sur FlIda), Gruppe, Griech. ie p. 248. — Lydus, De Mens., IV, 48. — Voir Pausan., VII, 26, 4, pour la naissance d’Athéna à Aliphera ot le culte de Zeus Acy247n5 ten couche). — Soma cest de mème fort souvent appelé un jeune dieu, le plus jeune des dieux (comme Agni). Bergaigne, Rel. Véd., I, p.244
divinité est l'œuvre des sacrifices antérieurs. Et ceci n’est pas un fait accidentel et sans portée, puisque, dans une “religion aussimétaphysiquequele christianisme, la figure de l'agneau pascal, victime habituelle d’un sacrifice agraire ou pastoral, a persisté et sert encore aujourd’hui à désigner le Christ, c’est-à-dire le dieu. Le sacrifice a fourni les éléments de la symbolique divine.
Mais c’est l'imagination des créateurs de mythes qui a parachevé l'élaboration du sacrifice du dieu. En effet, ellé a donné d'abord un état civil, une histoire et, partant, une vie plus continue à la personnalité intermittente, terne et passive qui naissait de la périodicité des sacrifices. Sans compter qu’en la dégageant de sa gangue terrestre, elle l’a rendue plus divine. Parfois même, on peut suivre dans le mythe les différentes phases de cette divinisation progressive. Ainsi, la grande fête dorienne des Karneia, célébrée en l'honneur d’Apollon Karnéios, avait été instituée, racontait-on, pour expier le meurtre du devin Karnos tué par l'Héraclide Hippotès !. Or, Apollon Karnéios n’est autre que le devin Karnos dont le sacrifice est accompli et expié comme celui des Dipolia ; et Karnos lui-mêine « le cornu?», se confond avec le héros Krios « le bélier* », hypostase de la victime animale primitive. Du sacrifice du bélier, la mythologie avait fait le meurtre d’un héros et elle avait ensuite transformé ce dernier en grand dieu national.
Cependant, si la mythologie a élaboré la représentation du divin, elle n’a pas travaillé sur des données arbitraires. Les mythes conservent la trace de leur origine : un sacrifice plus ou moins dénaturé forme l'épisode central et comme le noyau de la vie légendaire des dieux qui sont
1; Théopomnpe, fr. 474 (F. HUGY I, p. 307) — Pausan., III, 43, 4. Oinomaos dans Eusèbe, Praep. Ev., V, 20,3, p. 219. — Cf. Usener,
Rh. Mus, LIT, 359 sqq. — Cf. pour une légende du même genre d.; Rh. Mus., LIT p. 365 sqq.
Paus., III, 13, 3, sqq
sortis d’un sacrifice. M. S. Lévi a expliqué le rôle que jouent les rites sacrificiels dans la mythologie brahma-
nique!. Voyons comment, plus spécialement, l'histoire des
dieux agraires est tissée sur un fond de rites agraires. Pour le montrer, nous allons grouper quelques types de légendes grecques et sémitiques, voisines de celle d’Attis et d’Ado-
nis, et qui sont autant de déformations du thème du sacri-
fice du dieu. Les unes sont des mythes qui expliquent l’institution de certaines cérémonies, les autres sont des contes, généralement issus de mythes semblables aux premiers ?. Souvent, les rites commémoratifs qui correspondent à ces légendes (drames sacrés, processions *, etc.) n’ont, à notre connaissance, aucun des caractères du sacrifice. Mais le thème du sacrifice du dieu est un motif dont l'imagination mythologique a librement usé. AtiG
Le tombeau de Zeus en Crète‘, la mort de Pan *, celle d’Adonis sont assez connus pour qu’il suffise de les men-
tionner. Adonis a laissé dans les légendes syriennes des
descendants qui partagent son sortf. Dans quelques cas, il est vrai, les tombeaux &ivins sont peut-être des monuments du culte des morts. Mais plus souvent, à notre avis, la mort mythique du dieu rappelle le sacrifice rituel; elle est entourée par la légende, d’ailleurs obscure, mal transmise, incomplète, de circonstances qui permettent d’en déterminer la véritable nature.
Doctr., chap. n; cf. Bergaigne, Rel. Véd:, I, p. 101 sqq
2. Voir Usener, Stoff d. Griech. Epos, IL; Gôttliche Synon., v. C. R., Année sociologique, LI, p. 251 sqq-
3. Les épisodes mythiques sont généralement solidaires des cérémonies rituelles, p. 251, sq. Cyprien raconte qu'il avait été, dans sa jeunesse, figurant de la do#xovros dpamarovoyix, à Antioche (Confessio SS. Cyoriani, in AA. SS., sept. 26, t. VII, p. 205). Sur la figuration du combat d’Apollon contre Python à Delphes, voir Frazer, Pausanias, IT, p. 52, t, V, p. 244.
. Cyrille, Adv. Julian., X, p. 342, D. — Diodore, VE, 5, 8. >. Mannhardt, W. F. K., IL, np. 133, cf. p. 149.
6. Clermont-Ganneau, La stèle de Byblos in Bibl. Éc. Hautes Études, 44, p. 98. — Eerdmans, Der Ursprung der Ceremonien des Hosein Festes, Zeitschr. f. Assyrologie, 1894, p. 280 sqq.
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On lit dans la tablette assyrienne de la légende d’Adapa!: « De la terre ont disparu deux dieux; c’est pourquoi je
. porte le vêtement de deuil. Quels sont ces deux dieux? Ce sont Du-mu-zu et Gish-zi-da ©. La mort de Du-mu-zu est un
sacrifice mythique. La preuve en est donnée par ce fait qu’Ishtar, sa mère et son épouse, veut le ressusciter? en versant sur son cadavre de l’eau de la source de vie qu’elle va chercher aux enfers ; car elle imite en cela les rites de certaines fêtes agraires. Quand l'esprit du champ est mort ou a été mis à mort, on jette son cadavre à l’eau ou on l’asperge d’eau. Alors, soit qu’il ressuscite, soit qu’un arbre de mai se dresse sur sa tombe, la vie renaît. Ici, c’est l’eau versée sur le cadavre et la résurrection qui nous déterminent à assimiler le dieu mort à une victime agraire ; dans le mythe d’Osiris, c’est la dispersion du cadavre et l’arbre qui pousse sur le cercueil ®. A Trézène, dans le péribole du temple d'Hippolyte,on commémorait par une fête annuelle les AuBéBokia, la mort des déesses Damia et Auxesia, vierges étrangères, venues de Crète, qui avaient été, suivant la tradition, lapidées dans .une sédition ‘. Les déesses étrangères sont l'étranger, le passant qui joue souvent un rôle dans les fêtes de la moisson ; la lapidation est un rite de sacrifice. Parfois, une simple blessure du dieu équivaut à sa mort annuelle. Belen, dit une légende, endormi dans le Btumenthal, au pied du bällon de Guebwiller, fut blessé au pied par un sanglier, comme Adonis; de chaque goutte du sang naquit une fleur’, symbole de la nature vivifée.
La mort du dieu est souvent un suicide. Hercule sur
4. Harper, Die Babylonischen Legenden von Elana, Zu, Adapa (Delitzsch, Beitr. z. Assyr., I, 2, 1. 22). — Cf. Stucken, Aséralmythen, I, Lot, p. 89. e
2. Jeremias, Die Hôllenfahrt der Ishtar cf. La purification du eudavre! dans le rituel védique, p. 59, n. 2)
3. Plut., De Iside et Osiride, $ 13 sqq. — Frazer, Gold. B., I, p. 301 sad. — Firmicus Maternus, De Err. projan. Relig., 27, ensevelissement d'Osiris dans les mystères Isiaques.
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l’Oeta, Melkarth à Tyr!,le dieu Sandés ou Sandon à Tarse’, Didon à Carthage s'étaient brûlés eux-mèmes. La mort de Melkarth était commémorée par une fète chaque été; c'était une fête de la moisson. La mythologie grecque connait des déesses qui portaient le titre d'Arayyouévn, c’est-à-dire de déesses « pendues » : telles Artémis, Hécate, Hélène’. A Athènes, la déesse pendue était Érigone, mère de Staphylos, héros du raisin‘. A Delphes, elle s’appelait Charila *: Charila, disait le conte, était une petite fille qui, au. cours d'une famine, était allée demander au roi sa part de la dernière distribution; battue et chassée par lui, elle s’était péndue dans un vallon écarté. Or une fête annuelle, insti-
tuée, dit-on, sur l’ordre de la Pythie, était célébrée en son:
honneur. On commençait par une distribution de blé : . puis on fabriquait une image de Charila, on la frappait, on la pendait et on l'enterrait. Dans d’autres légendes, le dieu s’inflige une mutilation dont, quelquefois, il meurt. C'est le cas d’Attis et d'Eshmoun qui, poursuivi par Astronoe, se mutila avec une hache.
C'était souvent un fondateur du culte ou le premier prêtre du dieu dont le mythe racontait lamort. Ainsi, à Iton, Iodama, sur le tombeau de laquelle brüûlait un feu sacré, avait été prêtresse d’Athena Itoniaf. De même Aglaure, à Athènes, dont les Pluntéries étaient censées expier la mort, avait été prêtresse d'Athena. En vérité, le prêtre et le dieu ne sont qu’un seul et même être. Nous savons, en effet, que le prêtre peut être, aussi bien que la victime, une incarnation du dieu; souvent il se déguise à son image. Mais il y a là une première différenciation, une
4. Clem. Rom.,Recogniliones, X, 24. Cf. Hérod., VII, 167. — Movers,
Phônizier, 1, p. 153, 155, 394 sad: — Pietschmann, Gesch. d. Phünisier. — Rob. Smith, Rel. Sem., p. 373, n. 2.
1Q> Müller, Rhein. Mus., 1829, p. 22-39. Sandon und Sar danapal. . Usener, Gülternamen, p. 239 sqq.
. Voir plus haut, p. 106.
. Plut., Qu. Graec., 12.
Paus:, IX, 34,2
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sorte de dédoublement mythologique de l’être divin et de la victime‘. Grâce à ce dédoublement, le dieu paraît échapper à la mort. É
C'est à une différenciation d’une autre sorte que sont dus les mythes dont l'épisode central est le combat d’un dieu avec un monstre ou un autre dieu. Tels sont, dans la mythologie babylonienne, les combats de Marduk avec Tiamat, c’est-à-dire le Chaos? ; de Persée tuant la Gorgone ou le dragon de Joppe, de Bellérophon luttant contre la Chimère, de Saint-Georges vainqueur du Dadjdjal® C'est aussi le cas des travaux d’Hercule et enfin de toutes les théomachies ; car, dans ces combats, le vaincu est aussi divin que le vainqueur.
Cet épisode est l’une des formes mythologiques du sacrifice du dieu. Ces combats divins, en effet, équivalent à la mort d’un seul dieu. Ils alternent dans les mêmes fêtes. Les jeux Isthmiques, célébrés au printemps, commémorent ou la mort de Mélicerte ou la victoire de Thésée sur Sinis, Les jeux Néméens célèbrent ou la mort d'Archemoros ou la victoire d'Hercule sur le lion de Némée. — lis sont accompagnés quelquefois des mêmes incidents. La défaite du monstre est suivie du mariage du dieu, de Persée avec Andromède, d’'Hercule avec Hésione; la fiancée exposée au _ monstre et délivrée par le héros n’est autre, d'ailleurs, que la Maibraut des légendes allemandes poursuivie par les esprits de la chasse sauvage. Or, dans le culte d’Attis, le mariage sacré suit la mort et la résurrection du dieu. — Ils se produisent dans des circonstances analogues et ont
1. Et pourtant il y a des cas où les trois personnages divins sont tués tour à tour, ainsi dans le mythe de Busiris et de Lityersès (voy. Mannhardt, Myth. Forsch., p. 1, sqq.) ; l'étranger est tué par Busiris et Lityersès, ceux-ci sont tués par Hercule, et Hercule se suicidera plus tard.
2. Halévy, Recherches bibliques, p. 29 sqq. — Jensen, Kosmologie, p-. 263-364. — Gunkel, Schüpfung und Chaos. — Delitzsch, Das Babylon. Welischôpfungsepos, 1896. AE
3. Clermont-Ganneau, Horus et Saint-Georges. Rev. Archéol., 1876, II, P. 196, 372; 1877, I, p. 33; Bibl. Ec. Hautes Et., t. XLIV, D TS NB
Stengel, op. ci£., p. 101 sqq
le même objet. La victoire d'un jeune dieu contre un monstre antique cst un rite du printemps. La fête de Marduk, au premier jour du Nisan, répétait sa victoire contre Tiamat‘. La fête de saint Georges, c’est-à-dire la défaite du dragon, était célébrée le 23 avril ?. Or, c'était au printemps que mourait Attis. — Enfin, s’il est vrai, comme le rapporte Bérose, qu’une version de la Génèse assyrienne montrait Bel se coupant lui-même en deux pour donner naissance au monde, les deux épisodes apparaissent concurremment dans la légende du même dieu; le suicide de Bel remplace son duel avec le Chaos #.
Pour compléter la preuve de l’équivalence de cesthèmes,
disons qu'il arrive souvent que le dieu meure après sa vic-
_ toire. Dans Grimm (Maerchen, 60), le héros, s'étant endormi après sa lutte avec le dragon, est assassiné; les animaux qui l’accompagnent le rappellent à la vie‘. La légende d'Hercule présente la même aventure : après avoir tué Typhon, asphyxié par le souffle du monstre, il gisait inanimé; il ne fut ressuscité que par lolaos avec l’aide d’une caille ‘. Dans la légende d’Hésione, Hercule était avalé par un cétacé. Castor, après avoir tué Lyncée, était tué luimême par Idas‘.
Ces équivalences et ces alternances s'expliquent facile-
ment si l’on considère que les adversaires mis en présence par le thème du combat sont le produit du dédoublement d’un même génie. L'origine des mythes de cette forme a été
1. Fête de ZAG-MU-KU (rish-shatli, commencement de l’année}, voir Hagen, in Beitr.z. Assyr., II, p. 238. — W. 4. I., IV, 23, 39 sqq. — Cf. Parmentier, Rev. de philol., 1897, p. 142 sqq.
2. Clermont-Ganneaü, Rev. Archéol,, 1876, XXXII, p. 387. 3. Eusèbe, Chron., éd. Schone, I, p. 14, 18.
4. CF. Sidney Hartland, The Legend of Perseus, III, pour le mythe du héros endormi et les équivalents. — De même Indra tombe. épuisé après sa lutte contre le démon Vrtra, ou bien s'enfuit, etc. La mêmé légende est racontée de Visnu; etc.
ns Eudoxos, dans Athénée, IX, 392 E. — Eustathe, J7., 1702, 50. © 6. Hygin., fab. 80, | Mauss-HugEnT, 8
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généralement oubliée; ils sont présentés comme des combats météorologiques entre les dieux de la lumière et ceux des ténèbres ou de l’abîme!, entre les dieux du ciel et ceux de l'enfer. Mais il est extrêmement difficile de distinguer avec netteté le caractère de chacun des combattants. Ce sont des êtres de même nature, dont la différenciation,
accidentelle et instable, appartient à l'imagination reli-
gieuse. Leur parenté apparaît pleinement dans le panthéon assyrien. Ashshur et Marduk, dieux solaires, sont les rois des Anunnakis, les sept dieux de l’abime?. Nergal que l’on appelle quelquefois Gibil, dieu du feu. porte ailleurs un nom de monstre infernal. Quant aux sept dieux de l’abime, il est difficile, surtout dans les mythologies qui succédèrent a la mythologie assyrienne, de les distinguer des sept dieux planétaires, exécuteurs des volontés célestes*. Bien avant le syncrétisme gréco-romain qui faisait du soleil le maître de l’Adès ‘ et rapprochait Mithra de Pluton et de Typhon’, les tablettes assyriennes disaient que Marduk gouverne l’abime 5, que Gibil, le feu, et Marduk lui-même sont fils de l’abime. En Crète, les Titans qui mettaient à mort Divnysos étaient ses parents°. Ailleurs, les dieux ennemis étaient des frères, souvent des jumeaux ‘‘. Quel-
Stucken, Astralmythen, IL. Lol
_ quefois, la lutte survenait entre un oncle et son neveu, ou même entre un père et son fils.
A défaut de cette parenté, une autre relation unit les acteurs du drame et mentre leur identité fondamentale. L'animal sacré de Persée à Sériphos était le crabe, le xapxivoc ?, Or le crabe qui, dans la légende de Sériphos, était l'ennemi du poulpe, se joint à l'hydre de Lerne, qui est un poulpe, pour combattre Hercule. Le crabe, comme le scorpion, est tantôt l’allié, tantôt l'ennemi du dieu solaire ; au total, ce sont des formes du même dieu. Les bas-reliefs mithriaques montrent Mithra chevauchant le taureau qu'il va sacrifier. Ainsi Persée montait Pégase, né du sang dela Gorgone. Le monstre ou l'animal sacrifié servait de monture au dieu victorieux avant ou après le sacritice. En somme, les deux dieux de la lutte ou de la chasse mythique sont des collaborateurs. Mithra et le taureau, dit Porphyre, sont démiurges au mème titre *
Ainsi le sacrifice avait produit dans la mythologie une infinité de rejetons. D’abstraction en abstraction, il était devenu lun des thèmes fondamentaux des légendes
1. Oineus et les fils d’Agrios. Usener, Gôét. Syn. (Rh. Mus., LI,
2. Tümpel, Der Karabos des Perseus in Philotoqus. Neue Folge, VH, p. 544: — Cf. Stucken, Aséralmythen, 1, Abraham, 233 sqq.
3. Porphyre, Antr. Nymph:, 24. — Darmesteter, Ormazd et Ahriman, p. 327 sqq. — Il va sans dire que les explications symboliques (ex. : Gruppe, Griech. Cult. und Myth., p. 153 sqq.; Frazer, Gold. B., I, p. 402) ne sauraient convenir. Le symbole n’est qu'une explication après coup et du mythe et du rite. En effet, ces légendes sont si naturellement sacrificielles qu'elles peuvent être remplacées par des épisodes où le dieu offre lui-même un sacrifice. Ex. : légende de Persée (Pausan. de Damas, frg. 4) : Persée offre un sacrifice pour faire cesser une inondation (légende d'introduction probablement récente dans le cycle); ‘légende d’Aristéè (Diod., IV, 81-82) : Aristée sacrifie pour faire cesser une pesté (autre légende, Virg., Géorg., LV, 548 sqq. Cf. Maas, Orpheus, p. 278- 297 ; Gruppe, Gr. Myth., p. 249, n. 2; Porphyre, Antr, Nymph., c. xvin). Cf. lion de Samson (Juges, XIV, 8). Sur le sacrifice mithriaque, voir Cumont. Textes el Monum rel. au culte de Mithra, passim ; Darmesteter, .Ormazd et Ahriman, p. 150, p. 256; sur les dieux sacrifiants, dans l'Inde védique, équivalents aux dieux lutteurs, ou luttent à l'aide du sacrifice, voir S. Lévi. Doctr., 1
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divines. Mais c’est précisément l'introduction de cet épisode dans la légende d’un dieu qui a déterminé la formation rituelle du sacrifice du dieu. Prêtre ou victime, prêtre et victime, c’est un dieu déjà formé qui agit et pâtit à la. fois dans le sacrifice. Or la divinité de la victime n’est pas limitée au sacrifice mythologique ; mais elle apparaît également dans le sacrifice réel qui lui correspond. Le mythe, une fois constitué, réagit sur le rite d'où il est sorti et s’y. réalise. Ainsi le sacrifice du dieu n’est pas simplement le
sujet d’un beau conte mythologique. Quelle que soit deve-
nue la personnalité du dieu dans le syncrétisme des paga-
nismes, adultes ou vieillis, c’est toujours le dieu qui subit
le sacrifice; ce n’est pas un simple figurant‘. Il y a, du moins à l’origine, « présence réelle » comme dans la messe catholique. Saint Cyrille ? rapporte que, dans certains combats de gladiateurs, rituels et périodiques, un certain
-Kronos (ris Kpévos), caché sous terre, recevait le sang puri-.
ficateur qui coulait des blessures. Ce Koévos ris est le Saturne des Saturnales qui, dans d’autres rituels, était mis à mort*. Lenom donné au représentant du dieu tendait à l'identifier |
au dieu. C’est pour cette raison que le grand prêtre d’Attis,
qui lui aussi jouait le rôle de victime, portait le nom de son dieu et prédécesseur mythique‘. La religion mexicaine offre des exemples bien connus de l'identité de La victime et du dieu. Notamment à la fête d'Huitzilopochtli 5, la statue même du dieu, faite de pâte de bette, pétrie avec du sang humain, était mise ep morceaux, partagée entre. les fidèles et mangée. Sans doute, comme nous l'avons remar-
qué, dans tout sacrifice, la victime a quelque chose du dieu.
+ Mannhardt, W. F. K., I, p. 316.
. Ado. Julianuin, IV, p. 128 D.
- Parmentier, Rev. de Phil., 4897, p.143 sq.
. Exemple : 4{h. Mitlh., XXII, 38 (Pessinonte).
. Torquemada, Monarquia Indiana, NI, 38, (Kinsborough, VI, note
me ©2 19 Fr
‘P. 414). — Cortez, 8° lettre à Charles- Quint FRA NII, note.
‘ Mais ici elle est le dieu lui-même et c’est cette identifica- _ tion qui caractérise le sacrifice du dieu.
Mais nous savons que le sacrifice se répète périodiquement parce que le rythme de la nature exige cette périodicité. Le mythe ne fait donc sortirle dieu vivant de l'épreuve
È que pour l’y soumettre à nouveau et compose ainsi sa vie
NET
d'une chaîne ininterrompue de passions et de résurrections. Astarte ressuscite Adonis, Ishtar Tammuz, Isis Osiris, Cybèle Attis et Iolaos Hercule ‘. Dionysos assassiné est Conçu une deuxième fois par Sémélé?. Nous voilà déjà loin de l’apothéose dont nous avons parlé au début de ce chapitre. Le dieu ne sort plus du sacrifice que pour y rentrer et réciproquement. Il n’y a plus d'interruption dans sa personnalité. S'il est mis en pièces, comme Osiris et Pélops, on retrouve, on rapproche et l’on ranime ses morceaux. Alors, le but primitif du sacrifice est relégué dans l’ombre; ce n’est plus un sacrifice agraire ni un sacrifice pastoral. Le dieu qui y vient comme victime existe en soi, il a des qualités et des pouvoirs multiples. Il s'ensuit que le sacrifice apparaît comme une répétition et une commé-
- moration du sacrifice originel du dieu. A la légende qui le raconte s'ajoute généralement queique circonstance qui:
en assure la perpétuité. Ainsi, quand un dieu meurt d’une mort plus ou moins naturelle, un oracle prescrit un sacri-
_fice expiatoire qui reproduit la mort de ce dieu “. Quand . un dieu est vainqueur d’un autre, il perpétue le souvenir _ de sa victoire par l'institution d’un culte ?
Il faut remarquer ici que l’abstraction qui, dans le sacri-
_4:Cf. Mannhardt, W.F. K., I, p. 358 sq. ; 572 sqq.
®. Proclus, Hymne à Athena dans Lobeck Aglaophamus, p.561 ; Abel, Orphica, p. 235. : x
3. Voir plus haut, p. 108 (Karneia) ; voir plus bas, p. 418. Cf. Usener, Gültliche Synonime in Rhein. Mus., LIN, p. 371.
Noir plus haut, p. 102, n
. 8. Ainsi Héraclès institue le culte d'Athena Aïyowxyos après son combat contre Hippocoon (Paus., III, 15, 9) ; — après avoir jeté des bœufs de Géryon dans la source Kyane, il ordonne le renouvellement de-son acte (Diod., V, 4; 1, 2).
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fice, faisait naître le dieu pouvait donner un autre aspect aux mêmes pratiques. Par un procédé analogue au dédoublement qui a produit les théomachies, elle pouvait séparer le dieu de la victime. Dans les mythes étudiés plus haut, les deux adversaires sont également divins; l’un d'eux apparaît comme le prêtre du sacrifice où saccombe son prédécesseur. Mais la divinité virtuelle de la victime ne s’est pas toujours développée. Souvent elle est restée terrestre, et par suite, le dieu créé, sorti autrefois de la victime, demeure maintenant en dehors du sacrifice. Alors, la consécration, qui fait passer la victime dans le monde . sacré, prend l'aspect d'une attribution à une personne
divine, d'un don. Cependant, même dans ce cas; c’est sou-
veut un animal sacré qu’on sacrifie ou, tout au moins, quelque chose qui rappelle l’origine du sacrifice. En
somme, On offrait le dieu à lui-même : Dionysos bélier
devenait Dionysos Kriophage‘. Parfois, au contraire,
comme dans les -dédoublements d’où sont résultées les
théomachies, l'animal sacrifié passait pour un ennemi du
dieu?. S’il était immolé, c'était pour expier une faute
commise contre le dieu par son espèce. Au Virbius de Nemi,
tué par des chevaux, on sacrifiait un cheval®. La notion du
sacrifice au dieu s’est développée parallèlement à celle du
sacrifice du dieu.
Les types de sacrifice du dieu que nous venons de passer en revue se trouvent réalisés in concreto et réunis ensemble dans un seul et même rite hindou : le sacrifice du soma *. On y peut voir tout d’abord ce qu'est dans le rituel
1. Roschér, Lexikon, 1, 1059. — Frazer, Gold. B1p.398; cf Héra Aiyopzyos (Paus., INT, D, gi
2. Frazer, Gold. B., Il; p. 58 sqq. — Cf. Seidel, Fetischverbote in Togo. Globus, 1898, p. 355. s
3. Frazér, 10,11, p.62. — f. Diod”, V, 62 "Cf lle principe, Servius ad Æn., WI, IS : Victimæ numinibus aut per similitudinem aut per contrarietater 1immolabantur. |
4. On trouverà une bibliographie de ce qui concerne Soma dans Macdonnéll. Vedic Mythology. (Grundriss. d. nd. Ar. Philologie), p. 415. — Voir surtout Bergaigne, Rel. Ved.. 1, 148, 195 ; ÎT, 298, 366, ete — Hille-
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un véritable sacrifice du dieu. Nous ne pouvons exposer ici comment Soma dieu se confond avec la plante soma, comment il y est réellement présent, ni décrire les cérémonies au milieu desquelles on l’amène et on le reçoit sur le lieu du sacrifice. On le porte sur un payois, on l'adore, puis on le presse et on le tue. Alors, de ces branches pressurées, le dieu se dégage et se répand dans le monde; une série d’attributions distinctes le communiquent aux différents règnes de la nature. Cette présence réelle, cette naissance du dieu, succédant à sa mort, sont, en quelque sorte, les formes rituelles du mythe. Quant aux formes purement mythiques qu’a revêtues ce sacrifice, elles sont bien celles que nous avons décrites plus haut. C’est d'abord l’identification du dieu Soma avec l'ennemi des dieux, Vrtra, le démon qui retient les trésors d’immortalité et qu’'Indra tue‘. Car pour s'expliquer comment un dieu pouvait être tué, on $e l’est représenté sous les espèces d’un démon ;c'est le démon qui est mis à mort; de lui sort le dieu ; de l'enveloppe mauvaise qui la retenait, se dégage l’essence excellente. Mais, d’un autre côté, c’est bien souvent Soma qui tue Vitra; en tout cas, c’est lui qui donne des forces à Indra, le dieu guerrier, destructeur des démons. Même dans certains textes, c’est Soma, qui est son propre sacrificateur ; on va jusqu'à le représenter comme le type des sacrificateurs célestes. De là au suicide du dieu la dis-
brandt, Ved. Mythologie, 1 (exposé succinct du rite lui-même, p. 146 sq.) — Sur Soma dans les Brâhmanas, voir S- Lévi, Doctrine, p.169. — Le soma, planté annuelle, sacrifiée au printemps, cf. plus haut, p. 19, n. 1, nous semble avoir surtout servi originairement à un rile agraire (v. Bergaigne, Rel. Véd., IL, p. 8 et-9. n. 1); il est le « roi des plantes » dès le Rg veda, et l'Inde brahmanique à plulôl développé ce thème : v. Hillebrandt, Ved. Myth., p. 390. — Une clude complète du sacrifice du soma n'est pas faite encore, on comprend dès lors que nous n'ayons tenté de rien appuyer par cles textes, la matière élant ici infinie. —_ Quant aux interprétations naturalistes du mythe de Soma, nous ne pouvons les discuter toutes, nous les admettons d’ailleurs toutes, ne les trouvant nullement inconciliables.
4.$. Lévi, Doctr., p.162. Bergaigne, Rel. Véd., il, 84,85 :063 n.1, etc. — llillebrandt, Ved. Myth. Vicvdrüpa, p. 531, etc.
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tance n’était pas grande; les Brahmanes l'ont franchie
Par là, ils ont mis en lumière un point important de la théorie du sacrifice. Nous avons vu qu'entre la victime et le dieu il y atoujours quelque affinité : à Apollon Karnéios on offre des béliers, à Varura de l'orge, etc. C’est par le semblable qu'on nourrit le semblable et la victime est la nourriture des dieux. Aussi le sacrifice a-t-il été rapidement considéré comme la condition même de l'existence divine. C'est lui qui fournit la matière immortelle dont vivent les dieux. Ainsi, non seulement c'est dans le sacrifice que quelques dieux prennent naissance, mais encore c'est par le sacrifice que tous entretiennent leur existence. I à donc fini par apparaitre comme leur essence, leur origine, leur créateur !. Il est aussi le créateur des choses: car c'est en lui qu'est le principe de toute vie. Soma est à la fois le soleil et la lune au ciel, le nuage, l'éclair et la pluie dans l'atmosphère, le roi des plantes sur la terre: or, dans le soma victime, toutes ces formes de Soma sont réunies. IL est le dépositaire de tous les principes natritifs et fécon-
dants de la nature. ILest, en même lemps, nourriture des
dieux et boisson enivrante des hommes, auteur de l’immortalité des uns et de la vie éphémère des autres Toutes ces. forces sont concentrées, créées et distribuées à nouveau par le sacrifice. Celui-ci est donc « le maître des êtres ». Prajàpati. Il est le Purusa? du fameux hymne X, 90 du Rig Veda, dont naissent les dieux, les rites, les hommes, les castes, le soleil, la lune, les plantes, le bétail : il sera le Brahman. de l'Inde classique. Toutes les théologies lui ont attribué celte puissance créatrice. Répandant et rassemblant tour à tour la divinité, il sème les êtres comme Jason et Cadmos sèment les dents du dragon d’où naissent les guerriers. De la mort il tire la vie. Les fleurs et les plantes poussent sur le cadavre d'Adonis ; des essaims d'abeilles s’envolent du
Voir Sylvain Lévi, Doctrine, chap. 1 et Préface
2. Borgaigne, Rel, Véd., T, p, 273, Voir la remarquable discussion de M. Ludwig, Rig Veda, LL p. 308.
corps du lion tué par Samson et du taureau d’Aristée.
Aussi la théologie emprunta-t-elle ses cosmognies aux mythes sacrificiels. Elle expliqua la création, comme l'imagination populaire expliquait la vie annuelle de la nature, par un sacrifice. Pour cela, elle reporta le sacrifice du dieu à l’origine du monde!
Dans la cosmogonie assyrienne, le sang de Tiamat vaincu avait donné naissance aux êtres. La séparation des éléments du chaos était conçue comme le sacrifice ou le suicide du
-démiurge. M. Gunkel? a prouvé, croyons-nous, que la
même conception se retrouvait dans les croyan£es populaires des Hébreux. Elle apparaît dans la mythologie du Nord. Elle-est aussi à la base du culte mithriaque. Les basreliefs veulent montrer la vie qui sort du taureau sacrifié ; déjà sa queue se termine par un bouquet d’épis. Dans l'Inde, enfin, la création continue des choses au moyen du rite finit même par devenir une création absolue, et ex nihilo. Au commencement rien n’était. Le Purusa désira. C’est par son suicide, par l'abandon de soi-même, par le renoncement à son corps, modèle, plus tard, du renonce-
ment bouddhique, que le dieu fit l’existence des choses.
Toutefois même à ce degré d’héroïsation du sacrifice,
sa périodicité subsiste. Les retours offensifs du chaos
et du mal requièrent sans cesse de nouveaux sacrifices, créateurs et rédempteurs. Ainsi transformé et, pour ainsi dire, sublimé, le sacrifice a été conservé par la théologie chrétienne’. Son efficacité à été simplement transportée du monde physique au monde moral. Le sacrifice rédempteur du dieu se perpétue dans la messe journalière. Nous ne prétendons pas rechercher comment s’est constitué le
4. Stucken, Astralmythen, NM, p. 97. Talm, B. Gen. à Taanith. #. 2. Le monde repose sur le sacrifice célébgé dans le temple.
2. Schüpfung und Chaos in Urzeil und Endzeil. 3. Voir Vogt, Congrès international el d'archéologie préhistorique. Bo-,
logne, 4871, p. 32», Of. Lasaulx, Die Sühinopfer der Griechen, ete :
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rituel chrétien du sacrifice, ni comment il se rattache anx rites antérieurs. Nous avons pourtant cru pouvoir, au
‘cours de ce travail, rapprocher quelquefois les cérémonies
du sacrifice chrétien de celles que nous avons étudiées. Qu’il nous suffise ici d’en rappeler simplement l’étonnante similitude et d'indiquer comment le développement de rites, si semblables à ceux du sacrifice agraire, a pu donner naissance à la conception du sacrifice, rédempteur et communiel, du dieu unique et transcendant. Le sacrifice chrétien est, à cet égard, un des plus instructifs que Von puisse rencontrer dans l’histoire. Nos prêtres cherchent, par les mêmes procédés rituels, à peu près les mêmes effets que nos plus lointains ancêtres. Le mécanisme de la consécration de la messe catholique est, dans les lignes générales, le même que celui des sacrifices hindous. Il nous présente, avec une clarté qui ne laisse rien à désirer, le rythme alternatif de l’expiation et de la communion. L’imagination chrétienne a bâti sur des plans antiques.
RAS VI
GONCLUSION
On voit mieux maintenant en quoi consiste selon nous l’unité du système sacrificiel. Elle ne vient pas, Comme l’a cru Smith, de ce que toutes les sortes possibles de sacri- Tices sont sorties d’une forme primitive et simple. Un tel sacrifice n'existe pas. De tous les procédés sacrificiels, les plus généraux, les moins riches en éléments que nous ayons pu alleiudre sont ceux de sacralisation et de désacralisation Or. en réalité, dans tout sacrifice de désacralisation, si pur qu’il puisse être, nous trouvons toujours une sacralisation de la victime. Inversement, dans tout sacrifice de sacralisation, même le plus caractérisé, une désacralisation est nécessairement impliquée ; car autre-
ment les restes de la victime ne pourraient être utilisés.
Ces deux éléments sont donc si étroitement interdépen- .
dants que l’un ne peut exister sans l’autre.
Mais, de plus, ces deux sortes de sacrifices ne sont encore que des types abstraits. Tout sacrifice a lieu dans des circonstances et en vue de fins déterminées; de la diversité des fins qui peuvent être ainsi poursuivies naissent des modalités diverses dont nous avons donné quelques exemples. Or, d’une part, il n’y a point de religion où.ces modalités ne coexistent en plus ou moins grand nombre; tous les rituels sacrificiels que nous connaissons présentent déjà une grande complexité. De plus, il n’y a pas de rite particulier qui ne soit complexe en luimême ; car, ou bien il poursuit plusieurs buts à la fois, ou bien, pour en atteindre un seul, il met en mouvement plusieurs forces. Nous avons vu,des sacrifices de désacralisation et même proprement expiatoires se dovbler de sacrifices communiels. Mais on pourrait donner bien d'autres exemples de complications. Les Amazulu, pour avoir de la pluie, rassemblent un troupeau de bœufs noirs, en tuent un, le mangent en silence: puis brûlent les os hors du village; ce qui fait trois thèmes différents dans la même opération !.
Dans le sacrifice animal hindou, cette complexité est encore plus accusée. Nous y avons trouvé des parts expiatoires. attribuées aux mauvais génies, des parts divines réservées, des parts de communion dont le sacrifiant jouissait, des parts sacerdotales que consommaient les prêtres. La victime sert également à des imprécations contre l'ennemi, à des divinations, à. des vœux. Par un de ses aspects, le sacrifice ressortit aux cultes thériomorphiques, car on envoie l’âme de la bête rejoindre au ciel les archétypes des bêtes et y entretenir la perpétuité de l'espèce. C'est aussi un rite de consommation, car le sacri-
1. Callaway, Religions system of he Amazulu, p. 59; cf. p. 92.
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F | fiant qui à posé les feux ne peut manger de viande qu'’a-
4 près avoir fait un tel sacrifice. C’est enfin un sacrifice de
he rachat ; car le sacrifiant est consacré, il est sous la prise
de la divinité et il se rachète en se substituant la victime.
Tout se mêle et se confond dans une même opération qui,
*i malgré cette diversité, ne laisse pas d’être harmonique.
| A plus forte raison en est-il ainsi d’un rite, dont l'étendue
est immense, comme le sacrifice à Soma, où nous avons,
n: outre tout ce qui précède, un cas réalisé de sacrifice du
+ dieu. En un mot, de même que la cérémonie magique, de
# même que la prière, qui peut servir à. la fois à une action
de grâces, à un vœu, à une propitiation, le sacrifice peut
remplir concurremment une grande variété de fonctions.
3% Mais si le sacrifice est si complexe, d’où peut lui venir
Re son unité? C’est qu’au fond, sous la diversité des formes
qu'il revêt, il est toujours fait d’nn même procédé qui peut
a , être employé pour les buts les plus différents. Ce procédé
PL consiste à établir une communication entre le monde sacré et
L le monde profane par l'intermédiaire d’une victime, c'est-à-dire
FTP d'une chose consacrée détruite au cours de la cérémonie. Or,
_ contrairement à ce que croyait Smith, la victime n’arrive
2 pas nécessairement au sacrifice avec une nature religieuse,
#4 achevée et définie ; c’est le sacrifice lui-même qui la lui
confère. Il peut donc lui donner les vertus les plus
diverses et, ainsi, la rendre apte à remplir les fonctions :
Dee. les plus variées, soit dans des rites différents, soit pendant
C4 un même rite. Elle peut également transmettre un Ccarac-
tère sacré du monde religieux au monde profane ou inver-
sement; elle est indifférente au sens du courant qui la
fe traverse. On peut, en même temps, charger l'esprit qui s’est dégagé d’elle de porter un vœu jusqu'aux puissances célestes, se servir d'elle pour deviner l'avenir, se racheter de la colère divine en faisant aux dieux leurs parts, et enfin, jouir des chairs sacrées qui restent, D'un autre côlé, une fois qu’elle est constituée, elle a, quoi qu'on fasse, une certaine autonomie; c’est un foyer d’éñérgie d'où se déga-
gent des effets qui dépassent le but étroit que le sacrifiant assigne au rite. On immole un animal pour racheter un diksita; par. un contre-coup immédiat, l’âme libérée de l'animal s'en va alimenter la vie éternelle de l'espèce. Le
Sacrifice dépasse ainsi, naturellement, les buts étroits que
les théologies les plus élémentaires lui assignent. C’est qu'il ne se compose pas seulement d’une série de gestes individuels. Le rite met en mouvement Fensemble des choses sacrées auxquelles il s’adresse. Dès le début de ce
._ travail, le sacrifice nous a apparu comme une ramifica-
tion spéciale du système de la consécration.
n'y a pas lieu d'expliquer longuement pourquoi le
_ profane entre ainsi en relations avec le divin; c’est qu'il
y voit la source même de la vie. Il a donc tout intérêt à s'en rapprocher puisque c'est là que se trouvent les conditions mêmes de son existence. Mais d’où vient qu’il ne s'en rapproche qu'en en restant à distance ? D’où vient qu'il ne communique avec le sacré qu’à travers uninter-
médiaire? Les effets destructifs du rite expliquent en
partie cet étrange procédé. Si les forces religieuses sônt
le principe même des forces vitales, en elles-mêmes, elles .
sont de telle nature que le contact en est redoutable. au vulgaire. Surtout quand elles atteignent un certain degré d'intensité, elles ne peuvent se concentrer dans un objet profane sans le détruire. Le sacrifiant, quelque besoin qu'il en ait, ne peut donc les aborder qu'avec la plus extrême prudence. Voilà pourquoi, entre elles et lui, il insère des intermédiaires dont le principal est la victime. S'il s’engageait jusqu’au bout dans le rite, il y trouverait la mort et non la vie. La victime le remplace. Elle seule
pénètre dans la sphère dangereuse du sacrifice, elle y
succombe, et élle est là pour y succomber. Le sacrifiant
reste à.l'abri ; les dieux la prennent au lieu de le prendre.
Elle le rachète. Moïse n’avait pas circoncis son fils; Iahwe vint « lutter» avec lui dans une hôtellerie. Môïse se mou-
MAPS
D Me
CANCER. à
AR er: 6 à
ÉTÉ LE - à L 24 LAS i : SE - ü mn Dr. EU, rame us
rait lorsque sa femme coupa violemment le prépuce de l'enfant et le jeta aux pieds de [ahwe eu lui disant : « Tu
mes un époux de sang. » La destruction du prépuce a
satisfait le dieu qui ne détruit plus Moïse racheté. Il n’y a pas de sacrilice où n’intervienne quelque idée de rachat. .
Müis cette première explication n’est pas assez générale, car, dans le cas de J'offrande, la communication se fait également par un intermédiaire, et pourtant il n'y a pas. destruction. C'est qu'une consécration. trop forte a de graves inconvenients, alors même qu’elle n’est pas destructive. Tout ce qui est trop profondément engagé dans le domaine religieux est, par cela même, retiré du domaine profane. Plus un être est empreint de religiosité, plus il est chargé d’interdits qui l’isolent. La sainteté du Nazir le paralyse. D'un autre côté, tout ce qui entre en contact trop intime avec les choses sacrées prend leur nature et devient sacré comme elles. Or le sacrifice est fait pour des profanes. L'action qu’il excerce sur les gens et sur les choses est destinée à les mettre en état de remplir leur rôle dans la vie temporelle. Les uns et les autres ne peuvent donc entrer utilement dans le sacrifice qu’à condition de pouvoir en sortir. Les rites de sortie servent en partie à ce but. Ils atténuent la consécration ; mais, à eux seuls, ils ne pourraient l’atténuer assez si elle avait été trop intense. Il importe donc que le sacrifiant ou l'objet du sacrifice ne la reçoivent qu'amortie, c'est-à-dire d’une manière indirecte. C’est à quoi sert l'intermédiaire. Grâce à lui, les deux mondes en présence peuvent se pere ee tout en restant distincts.
Ainsi s'explique un caractère très particulier du sacrifice religieux. Dans tout sacrifice, il ya un acte d'abnégation, puisque le sacrifiant se prive et donne. Même cette abnégation lui est souvent imposée commé un devoir, Car le sacrifice n’est pas toujours facultatif; les dieux l’exigent. On leur doit le culte, le service, comme ait le rituel hébreu ; on leur doit leur part, comme disent les Hindous. — Mais
cette abnégation et cette soumission ne sont pas sans un retour égoïste. Si le sacrifiant donne quelque chose de soi, il ne se donne pas; il se réserve prudemment. C'est que, s’il donne, c’est en partie pour recevoir. — Le sacrifice se présente donc sous un double aspect. C'est un acte utile et c’est une obligation. Le désintéressement s’y méle à l'intérêt. Voilà pourquoi il a été si souvent conçu sous la forme d'un contrat. Au fond, il n'y a peut-être pas de sacrifice qui n'ait quelque chose de contractuel. Les deux parties en présence échangent leurs services et chacune y trouve son compte. Car les dieux, eux aussi, ont besoin des profanes. Si rien n’était réservé de la moisson, le dieu du blé mourrait; pour que Dionysos puisse renaître, il faut que, aux vendanges, le bouc de Dionysos soit sacrifié ; c'est le soma que les hommes donnent à boire aux dieux qui fait leur force contre les démons. Pour que le sacré subsiste, il faut qu’on lui fasse sa part, et c’est sur la part des profanes que se fait ce prélévement. Cette ambiguïté est inhérente à la nature même du sacrifice. Elle tient, en effet,
à la présence de l’intermédiaire, et nous savons que, sans
intermédiaire, il n’y a pas de sacrifice. Parce que la victime est distincte du sacrifiant et du dieu, elle les sépare tout en les unissant ; ils se rapprochent, mais sans se livrer tout entiers l’un à l'autre.
Il y a pourtant un cas d’où tout calcul égoïste est absent. C’est le sacrifice du dieu; car’ le dieu qui se sacrifie se donne sans retour. C’est que, cette fois, tout intermédiaire a disparu. Le dieu, qui est en même temps le sacrifiant, ne fait qu’un avec la victime et parfois même avec le sacrificateur. Tous les éléments divers qui entrent dans les sacrifices ordinaires rentrent ici les uns dans les autres et se confondent. Seulement, une telle confusion n’est possible que pour des êtres mythiques, imaginaires, idéaux. Voilà comment la conception d’un dieu se sacrifiant pour le monde a pu se produire et est devenue, même pour les peuples les plus civilisés, l'expression la plus
arte
haute et comme la limite idéale de l’abnégation sans réserve.
Mais, de même que le sacrifice du dieu ne sort pas de la sphère de l'imagination religieuse, de même on pourrait croire que le système tout entier n’est qu'un jeu fantastique d'images. Les pouvoirs auxquels s'adresse le fidèle qui sacrifie ses biens les plus précieux semblent n'être rien de positif. Qui ne croit pas, ne voit dans ces rites que de vaines et coûteuses illusions et $ ‘étonne que toute |’ humanité se soit acharnée à dissiper ses forces pour des dieux fantomatiques. Mais il y a peut-être de véritables réalités auxquelles il est possible de rattacher l’institution dans son intégralité. Les notions religieuses, parce qu'elles sont crues, sont; elles existent objectivement, comme faits sociaux. Les choses sacrées, dieux et autres, par rapport auxquelles fonctionne le sacrifice sont des choses sociales, Et cela suffit pour expliquer le sacrifice. Pour que le sacrifice soit bien fondé, deux conditions sont nécessaires. Il faut d’abord qu’il yait en dehors du sacrifiant des choses qui le fassent sortir de lui-même et auxquelles il doive ce qu’il sacrifie. Il faut ensuite que ces choses soient près de lui pour qu’il puisse entrer en rap-
port avec elles, y trouver la force et l'assurance dont il a
besoin et retirer de leur contact le bénéfice qu’il attend de
.ses rites. Or, ce caractère de pénétration intime et de sépa-
ration, d’immanence et de transcendance est, au plus haut degré. distinctif des choses sociales. Elles aussi existent à la fois, selon le point de vue auquel on se place, dansethors l'individu. On comprend dès lors ce que peut être la fonction du sacrifice, abstraction faite des symboles par lesquels le croyant se l’exprime à lui-même. C’est. une fonction sociale parce que le sacrifice se rapporte à des choses sociales. ‘,
D'une part, ce renoncement personnel des individus ou des groupes à leurs propriétés alimente les forces sociales.
Non, sans doute, que la société ait besoin des choses qui sont la matière du sacrifice ; toutse passe ici dans le monde des idées, et c'est d'énergies mentales et morales qu'il est question. Mais l'acte d'abnégation qui est impliqué dans tout sacrifice, en rappelant fréquemment aux consciences
particulières la présence des forces collectives, entretient
précisément leur existence idéale. Ces expiations et ces purifications générales, ces communions, ces sacralisations
de groupes, ces créations de génies des villes donnent ou
renouvellent périodiquement à la collectivité, représentée par ses dieux, ce caractère bon, fort, grave, terrible, qui est un des traits essentiels de toute personnalité sociale. — D'autre part, Les individus trouvent à ce même acte leur avantage. Ils se confèrent, à eux et aux choses qui leur tiennent de près, la force sociale tout entière. Ils revètent d'une autorité sociale leurs vœux, leurs serments, leurs mariages. Ils entourent, comme d’un cercle de sainteté qui les protège, les champs qu'ils ont labourés, les maisons qu'ils ont construites. En même temps, ils trouvent dans le sacrifice le moyen de rétablir les équilibres troublés : par lexpiation, ils se rachètent de la malédiction sociale, conséquence de la faute, et rentrent dans'la communauté ; par les prélèvements qu’ils font sur les choses
dont la société a réservé l'usage, ils acquièrent le droit -
d’en jouir. La norme sociale est donc maintenue sans danger pour eux, sans diminution pour le groupe. Ainsi la fonction sociale du sacrifice est remplie, tant pour les individus que pour la collectivité. Et comme la société est faite non seulement d'hommes, mais de choses et d’événements, on entrevoit comment le sacrifice peut suivre et reproduire à la fois le rythme de la vie humaine et celui de la nature ; comment il a pu devenir périodique à l’usage des phénomènes naturels, occasionnel comme les besoins momentanés des hommes, se plier enfin à mille fonctions.
Au reste, on a pu voir, chemin faisant, combien de croyances et de pratiques sociales, qui ne sont pas propre-
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l’âme es à l'immortalité re sont encore à it Per de morale commune. C’est dire de quelle importance est pour à Ja sociologie la notion du sacrifice. Mais, dans ce travail, PR nous n'avions pas à la suivre dans son développement et.
à travers toutes ses ramifications. Nous nous sommes sim- x . plement donné pour tâche de chercher à Ja constituer. ;
ÉTUDE ANALYTIQUE ET CRITIQUE DE DOCUMENTS
ETENOGRAPHIQUES
Dans les quelques pages qui vont suivre nous voudrions
surtout donner un spécimen du travail critique auquel
nous nous livrons régulièrement depuis plusieurs années, dans l’une de nos conférences. Ce travail critique a pour but de dégager et la valeur du témoignage et la portée sociologique du fait enregistré.
Les seuls travaux importants que nous n’avons pas pu consulter sont les vieilles relations de Buckley et de Gre-
gory, le travail, ancien mais toujours important, de
G. S. Lang, Australian Aborigines, et un certain nombre de
numéros de l’Australian Science of Man’. A l'exception de
ces lacunes, nous croyons que notre dépouillement des documents imprimés concernant les sociétés australiennes a été à peu près suffisant.
Nous eussions voulu publier n extenso, et en note, les
4. Qui contiennent tout perticulièrement un travail de Mrs. Langloh Parker, sur les Wirreenun. hommes-médecine de la tribu des Euahlay:
(Nord des’ Nouvelles-Galles du Sud).
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documents que nous ne traduisons pas dans le texte. 4. place nous a manqué.
INTRODUCTION
Hat der Aite Hexenmeister
Sich doch einmal wegbegeben !
Und nun sollen seine Geiïster Auch nach meinem Willen leben !
Seine Wort’ und Werke Merkt'ich, und den Brauch,
Und mit Geistesstärke
Thu’ ich Wunder auch.
Gocrae, Ballades ; der Zauberlehtlin uw.
{: La question de l'initiation du magicien dans les sociétés buy, dites primilives est une des premières que la science comparée des religions ait posées.
- Les pionniers de l'anthropologie et de l’ethnologie reli- ; gieuses, Bastian !, Tylor ? l'ont indiquée ; Stoll *, Achelis i, Bartels *, ont rassemblé à son propos un nombre assez considérable de documents : les deux premiers parce que ce fait se présente fréquemment sous la forme de phénomènes : 5 d’extase et de suggestion ; l’autre, parce que la fonction de magicien et celle de médecin coïncidant souvent, l'entrée dans la carrière magique l’intéressait forcément.
‘Il est très remarquable qu'un fait aussi connu ait eté: presque perdu de vue, lorsqu'on a tenté, dans ces derniers temps, de faire une théorie de la magie. Que la plupart des rites magiques aient été pratiqués, dans des sociétés primitives, par des magiciens qualifiés, initiés régulière-
A. Bastian, Allerlei aus Menschen-und Vôlkerkunde, 1884.
2. Tylor, La civilisation primilive, trad. fr., Paris, 1878, If, p. 263 et suiv.
3. Stoll, Suggestion und Hypnotismus in der Vôlkerpsucholoaie. 2 éd., 1904. p. 15 et suiv.
Achelis, Die Extase, 1902, p. 50 et suiv
5. Bartels, Die Medizin der Nalurvôlker, 1893, passim, à partir de p. #4.
ment à leur art, c'était un fait de la plus haute importance ; mais ce fait allait directement contre tout système où, sans tenir compte, des phénomènes sociaux, de la crédulité publique, de la notion collective du pouvoir magique, on
tentait d'expliquer la magie comme une simple applica-
tion, quasi technique, des lois, quasi scientifiques. de la sympathie !.
Nous avons tenté de rendre sa valeur à ce phénomène et de lui donner sa place dans une théorie de la magie ?. C'est à étudier les textes mêmes où sont consignés un certain nombre des faits de cette espèce, observés parmi les sociétés extraordinairement arriérées de l'Australie, que nous consacrons cette étude. Nous faisons remarquer en effet qu’il s’agit là de groupements sociaux qui sont encore, si l’on en croit M. Frazer, à l'âge magique de l'humanité *. Il est, pour cette raison, très significatif d’y rencontrer de véritables corporations de magiciens et un système complet d’initiations et de révélations provoquées volontairement *.
Nous avons choisi cette « province ethnographique », comme dirait M. Bastian, parce que les faits y sont particulièrement homogènes, comparables entre eux. De plus. les
4. Nous faisons Suson aux théories de M. Frazer, The Golden BoAgI 2e Gd. 14899, t. [, p. 45 et suiv.; IT, p. 370 ct suiv. ; I, p. 460 et suiv. Le rameau d'or, lrad. de Stiebel et Toutain, 4r partie. La théorie de Me Hire Introduction Lo the. History of Religion. 1897, p.47 et suiv.…. ef. p.279, 417, etc., n'est que l'exagération de celle de M. Frazer. M. Sidney Hartland, qui nous avait semblé s’y être rattaché dans sa Legend A Perseus. 1896. t. IE, p. 55-116, s’en était expressément détaché dans son compte-rendu du Gold B. de M. Frazer, paru dans Man, 1901, ne 45, et depuis a trouvé relativement satisfaction dans la théorie que nous avons proposée (latklore, 1904, p. 359 et suiv.).
2, Æ. Hubert et M. Mauss, Esquisse d'une lhéorie générale de la magie, Année sociologique, t. NA, p. 37-41. Le présent mémoire est en partie destiné à montrer sur quelle substructure de documents criliqués repose notre théorie. , £ 7: Raï. Or. lrad. fr., 1, p: 75 et suiv.
4. C£. une intéressante discussion par M. Laurence Gomme sur les faits pe SP décrits par M. Howitt, On Australian Medecine-Men. Journal of the pee Fun of Great Brilain and lreland (doréna- Vant'eté AL). XNA: D:
documents sociologiques parfaitement circonstanciés ont commencé à abonder et ils nous aident à comprendre des documents antérieurs plus sommaires ou recueillis dans des conditions moins bonnes!. En effet, dans les dernières années, l'étude des tribus du centre et du nord-ouest de l’Australie a pu être entreprise avec toutes les ressources de l’ethnographie moderne, et ces tribus quoique observées bien après la découverte de l’île sont, en fait, dans un état. de décomposition bien moindre que la plupart de celles sur lesquelles nous étaient parvenues des observations, même fort anciennes.
LE POUVOIR MAGIQUE
Nous sommes assez mal renseignés sur les formes précises que revêt la notion du pouvoir magique dans la plupart des sociétés australiennes. Tout ce que nous savous, mais nous le savons avec certitude, par des témoins presque unanimes, c'est que toutes attribuent à certains hommes une puissance mystérieuse?. La présence de ce
1. Une première difficulté provenait, dit M. Howitt à propos des Kurnai, de la disparition des anciens magiciens (Ausér. Med. Men., dorénavant cité 4. M. M., P- 56-57, cf. Fison et Howitt, Kamilaroi and Kurnai, 1885, p. 253 et suiv.) et de la désuctude où sont tombés les usages (4. M. M., p. 48). Une seconde difficulté provenait du caractère ésotérique de ces faits d'initiation magique. Les magiciens entourent tous leurs actes de mystère, et en particulier les circonstances où ils: ont acquis leurs privilèges ; on n’en sait, dans la tribu, que les contes traditionnels, aussi éloignés de la vérité que les on-dit des enfants et des femmes en ce qui concerne l'initiation solennelle des jeunes gens par la tribu (4. M. M., P. 47 et 48). Enfin non seulement dans l'esprit publie, mais encore dans ‘esprit même du magicien, les faits réels et les dires traditionnels se mêlent de façon indissoluble, et Fhomme se rend très mal compte de ses actes. De telle sorte qu'il est très difficile de savoir comment les magiciens australiens pensent vraiment avoir acquis leur pouvoir.
Howitt, On some Australian Beliefs, J. A, I., XII, p. 195 ; 4. M. M, P. 25 ct 26. 3 | :
2. Nous ne citerons ici que les tribus sur lesquelles nous n'aurons pas
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pouvoir.a d'ordinaire pour signe matériel une substance magique, contenue dans le corps du magicien, ou tout au moins dans son sac-médecine ou, à la rigueur, tenue au
à revenir dans notre travail, el nous faisons naturellement abstraction des ouvrages de fantaisie ou de vulgarisation, dont quelques-uns sont mème des faux, tels le livre de Perron d'Arc : Aventures d'un voyageur en Australie. Neuf mois de séjour chez les Nagarnoaks, Paris, Hachette, 4869. — Nous pourrions aisément mais inutilement allonger la liste de nos références, mais nous ne citons que les meilleurs des documents, où, quand on nous à parlé des pouvoirs magiques, on à négligé de nous dire comment ils étaient acquis. Voir Taplin, The Narinyerri, etc., 20 éd., 1878, p. 45-47: cf. p. 97, p. 65; cf. p. 73, une ascension au ciel. — E. Curr, The Australian Race, 1886. III, p. 22, 26, 136, 144, 147, 223. — W. Wyatt, Some Account of the Manners, and Superstitions of the Adelaide and Encounter Bay Aboriginal Tribes, in Woods. Native Tribes of South Australia, Adelaïde, 1878, p. 173, 174. — H.-E.-A. Meyer, Manners and customs of the Aborigines of the Encounter Bay Tribe, in Woods, ibid., p. 497 et suiv. (Nous n’étudierons pas en détail ce dernier texte qui identifie curieusement pouvoir magique et ngaîtye, c’est-à-dire totem individuel, parce qu'il nous semble, malgré l'affirmation très nette, p- 198, qu'il doit y avoir là une erreur fondamentale.) — G.-W. Schürmann, The Aboriginal Tribes of Port Lincoln, etc., ibid., p. 223, 295, 23 et suiv. — Harriott Barlow, Aboriginal Dialects of Queensland, J. A. I. 1871, vol IT, p. 174 (natural gift du magicien). — W. Chatfeld in Curr, The Australian Race, I, p. 477 (Pegullobura). — J. Cassady ir Curr, ibid., p. 425 (tribu de Halifax bay). — Mowbray, ibid., p. 403 (tribu de Granite Range) ; cf. i6id., p. 351. — Bicknell, Travel and Adventure in Northern Queensland, 1895, p.104 et 106. — R. Semon, {n the Australian Bush (Upper Burnett), p. 222. — Lumbholtz, Chez les Cannibales, trad. fr., 4890, p. 266, 269. Voilà quelques-unes des reférences que nous pouvons indiquer, rien que sur l'Australie méridionale et sur le Queensland. Nous renonçons à allonger cette liste, d’ailleurs indéfinie. Pour la Nouvelle-Galles du Sud nous ne pouvons attacher grand poids aux généralités de J. Mann, Nofes on the Aborigines Australia (Proc. Geogr Soc. Australasia, Sidney, 1885), où sont relatés les dires de Manning et du nègre imposteur Andy, p. 57, 65; de J. Manning, Nofes on the Abori-
gines of New Holland (Journ. a Proc of the R. Soc. of N. Sth Wales, 1892,
XVI, p. 101), où Andy raconte que ses pierres magiques lui viennent du ciel de J. Fraser, Thé Aborigines of N.S. W., Sydney, 1892, p.12 (pouvoir du magicien d'extraire des corps variés suivant son propre totem), p.59 (pouvoir illintité du magicien). Nous ne tenons pas compte non plus des renseignements, cerles circonstanciés, mais Sans localisation aucune, que Bonwick à versés à lu science, The Australian Natives, T. A. 1., XVI. 1887, p. 209, cf. discussion du même in Procced. Roy. Col. Inst., XXII, 1890- 4894, p.48. Ils n’ont qu’une valeur d'appoint. On trouvera de nombreuses références dans Curr, E, p. 401 ; IL, p. 145, 199, 200. 215 ; II, p. 274, 354, 369 (Barkingi) ; cf. Bonney, On some customs of the Aborigines of the River Darling J. A. L, XI, 1884, p, 130; etc. À propos des tribus de Victoria dont nous n’aurons pas à nous occuper, voir Brough Smyth, The Aborigines of Victoria, 1878, [, p.176, 260 et suiv.: II, p. 1090, p. 135, 289, 296; Angas, Savage Life and Scenes, etc., 1847, 1, p. 58, 59, 81, 89.
secret. Cette substance consiste, presque partout, soit en morceaux de cristal de roche, soit en un os magique (d'ordipaire un os de mort !).
Nous comptons naturellement comme nuls, tellement la chose nous paraît impossible, tous les documents qui tendraient à nous faire croire qu'il y ait une société australienne quelconque où n'existe pas-de magicien doué de pouvoirs spéciaux. Un seul informateur a osé soutenir une
pareille assertion: Or il nous décrit probahlement une
tribu depuis infiniment mieux connue, Urabunna ou Dieri?,
où la magie est au contraire fort développée. Nous n'avons
pas non plus à compter comme des témoignages négatifs des documents, même bons par ailleurs, où l'existence de
pouvoirs spéciaux du magicien n'est pas mentionnée.
D'autre part, si, faute de renseignements sur l'origine des pouvoirs magiques nous nous défendrons d'affirmer rien sur
les croyances des tribus à propos desquelles nous sommes .
ainsi trop peu informés, cette lacune ne devra pas non
L. Outre les textes cités pins bas. bp. 439 el suiv.…. voir T.-L. Mitchell
l'hree Expeditions into the Interior of Eastern Australia. 2% 64. 1839.
[LL p. 34%, 34j; Angas, Savage life. Ti, p. 22% (tribu de Sidney « quartz
crystal... exerement from the deity »} ; Scolt. Nind, Descriptions of the Nalives of King Güeorgs Sound, Journal of le R. Geogr. Soc. 18381. [.
p. 4Lelsuiv..: A. WV. [owitl (Coasi-Murrine) cérémonie des SOPCICrS qui _:
exlraient dé leur Corps des substanecs magiques, On certain Auslrulian Ceremonies of Initiation, J. A4. L, XI. D. #46, 450. GF. Arch: Günther. Manuscripl Grammar and Vocabulary of the Æboriginul Dialecl called Wiradhuri (Nivraijari) App. Fraser, réeit de Thretkoit à rapprother. b. 73, ad verb. Bawun, p. S0. ad Dawai P- S5, ad Gibba p. 10% et 110 : Mrs Merédith, Notes dnd Sketches of New South Wales. vte., 1843, p. 9° (anecdote amusante où, à propos des eristaux de roche, le sorcier dit qu'il sait bien où l’on va Les &hercher) ; R. H. Mathews, dans ses divers articles Sur les Bora Wiraijuri, dans les J. 4. Pr. of the RS. 0f Vicloria. 1896-1898. J. 4. L. A895-AN0S : J. R. S. New S. Wules. 18!1-1898, pour des cérémonies dé ce genre. ù
2. Police irooper Noble, à propos des {ribus de la Flinders Range, in Taplin, The Folklore, ete. Adelaide. 187$. p. G& (cette trihu est probalement les Dieri ou les Urabunna. car elle est divisée en Muttav et Ari Mathurie et Karauru). I est dit “JU NY à € pas de sorcellerie » dans cette société: ef. pour des renseignements du même genre, p. 3. 94 (Caporal do police Trovis) & propos de là tribu de Port-Lincoln. sur
laquelle Schürmann nous informe fort hier. |
Er:
plus nous empêcher de tenter la classification des quelques faits que nous voulons grouper’. |
La notion de pouvoir magique ne se présente pas, en Australie, sous la forme complexe et complète qu'elle possède dans les sociétés mélanésiennes et polynésiennes. Là les vertus des esprits, des choses, des rites et des magiciens, sont toutes désignées sous le nom générique de mana*. Nous ne la rencontrons guère, à notre avis, que fragmentée
en plusieurs notions. Cependant elle s'exprime quelquefois
assez nettement. Chez les indigènes de la tribu de Perth (Australie occidentale), par sir E. Grey, nous savons, philologiquement, qué le boyl-ya gaduk est celui qui boyl-ya et lance les boyl-ya (en l'espèce, de petits morceaux de quartz). Encore faut-il ajouter que, dans cette tribu, l’action et le pouvoir du magicien semblent avoir été réduits aux pouvoirs maléficiaire et curatif* |
1. Nous n'avons pas à donner ici un aperçu général des différents pouvoirs que les Australiens reconnaissent à leurs magiciens. On en trouvera Ares une bonne description dans flowitl, On some Australian Beliefs. 4. A. I. NIIT. 188%. p. 197. Cf. des observations très justes du même auteur in À. M. M.. p. 25 et 26, surdla nature de ces pouvoirs ct sur le degré de sincérilé du magicien qui y € roit. relativement.
2. Voir H. Hubert el M. Mauss. Esquisse d'une théorie générale de lu
magie. Année sociologique. VIF. p. 108 el suiv.
3. Voir Grey. Tuo Expeditions. le. « Boylt-ya yongar boyla-gaduh ». dit Findigène Kaiïher à Grey: que Grey traduit « The Boylya are nalives who have the power of boylya ». et que nous traduirions « Les Boylya sont gens qui ont du Bovlya ». IL. p. 338. 4bid.. p. 337. Le boylya est un morceau «le cristal; ef. 2bid., p. 266.326, 30 (anecdote précise) ; Voir Grey. Vocabulary of the Dialects of Sth.-W. Australia, 18, Boylt-ya, « à sorcerer, the buck witeli of Scotland, à certain power of witchcraft », p. 17. cl p. 18: s. v. boyl-ya gaduk. p. 124,422, 127, s. v. wall-byne et Weer-go sur la facon dont les boyl-ya (charmes, esprits. sorciers}, entrent dans le corps du malade sous la forme de cristaux el comment le magicien les en fait disparaître. Les autres auteurs qui ont écrit sur ces mêmes tribus (ce sont à Ja fois les plus anciennement et les seules connues de l'Australie occidentale) ne semblent pas avoir rien ajouté aux documents de Grev.-si méme ils ne les ont pas copiés ou tout au moins subi leur ascendant. Nous ne pouvons l'aire d'exceplion à cette observation erilique que pour Re loc. cit., J. R. Georg. Soc., À. p. #1. 42: témoignage antérieur, Mrs: E. Millet “An Australian Parsonaye. dte.. 2e éd. London, 4872. p. 79. . 10 renseigne “ont est sans intérél el pour Mer. Rudesindo-Salvado, Mémoires historiques sur l'Australie. lrad. fr. 1854. p. 261. 262, 328 (les pierres magiques seraient appelées coglio
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C'est à tort, selon nous, que M. Mathew pense avoir retrouvé exactement, chez les Kabi du Queensland qu’il
.évangélisa, la notion Fijienné (id est mélanéso-polyné-
sienne) de mana ‘. Car il réduit en somme la notion de mana à celle d'émanation, d'influence magique à distance, et ainsi la défigure. Ce qui est exact, c’est. que chez ces mêmes Kabi, M. Mathew nous décèle l’existence d'une
notion double : d’une part celle de pouvoir magique pur,
la vie particulièrement intense du magicien? et, de l’autre, celle des substances magiques, les pierres (dhakke, Nanpai ou nganpai, kundir) où se concrétisent les forces de l’arc-en-ciel À
Chez les Arunta, la seule tribu connue à peu près à fond, nous trouvons la même notion fragmentée en deux parties au.-moins. Il y à d'abord l’idée d’arungquiltha, qui est spécialement la puissance qui émane des rites, des substances et des choses, plus ou moins sacrées, à efficacité mauvaise, qui s’en échappe sous la forme d’un fluide ou d’un petit
Léoylya?| quartz). Mais ce que disent Forrest, On the natives of Central and Weslern Australia J. A. I., 4876. voir p+ 318; P. Chauney (tribu de Port-Jackson) in Brough Smyth, Aborigines of Victoria, I, p.270: M. A. Fraser, Western Australia Year Book for 1896-1897, Perth, Gov; Printer, 1898, p. 315, nous semble constituer tout au plus des vérifications des assertions de Grey ; de même pour Scicnce of Man, Australian Anthropological Journal, Y. poto:
. 1. La première façon dont M. Mathew avait signalé ce rapprochement était la juste, il avait dit : The Australian Aborigines, J. a. Pr: R. Soc. N. S. Wales, 1899, XXXIIL, 2, «a sort ofmana superstition »; la seconde façon se trouve dans son livre récent, Eaglehawk and Crow, a study, etc. 1899, p. 14#, où il cite à propos du mana fijien un article de Fison, Centenmal Mugazine (?), 1889, p. 457, que nous n'avons pu comparer au texte de M. Mathew.
2. « ManNur means full-ol-life.… À manNur, magician or life man. is sometimes called muru-muru, that is full of life. », Mathew, Kabi in Curr, The Austr. Race, Il, p.418" cl1bre p. 1771 (charmed life [du] manNur), cf. ibid., p. 189 (comme adjectif ce mot signifie « enchanté « et donnant de la vie). Cf. Eaglehawk and Crow, p. 143, 146 (vitalité) : cf. le texte cité in Gurr, Austr. Race, IL p. 192, fin de l'histoire des pierres de Kundangur, el commencementide l’histoire suivante.
3. Voir plus bas; p. 56 el suiv. : il Y à d'ailleurs uné curieuse relation entre le nombre des pierres magiques contenuës dans le corps du magicien el la grandeur de son pouvoir. Mathew ix Curr, HE, p.176: cf. Eaglehawk and Crow, p. 143. Re
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Harbor fulgurant!; il y a ensuite l’idée des pierres atnongara, pierres magiques, que le magicien porte dans son Corps, et avec lesquelles il peut produire, en les extrayant de soi et en les dirigeant, les effets qu'il veut,
curatifs et autres ?. Il y a peut-être lieu de penser qu'il doit y avoir des relations, plus étroites qu’il ne paraît, dans ces
mêmes tribus, entre ces deux notions : celle des substances magiques internes, et celle de l’émanation des forces magiques. Peut-être certaines émissions d’arungquiltha se confondent-elles dans l'esprit des indigènes avec le
départ des pierres atnongara*. Mais nous n’émettons cette
hypothèse que pour en provoquer la vérification par des ethnographes travaillant sur place. Les autres tribus qu'ont observées MM. Spencer et Gillen semblent vivre sur les mêmes croyances
. Nouscraignons d'alionger la liste des tribus où nous pensons, d’après des textes malheureusement insuffisants, qu'on trouverait des croyances du même genre que celles des Arunta et des Kabi‘. D'ailleurs le caractère encore
1. Spencer et Gillew, The Native Tribes of Central Australia. p. 566, 647 et surtout p: 548, n. 1, 548 et suiv., 550 et 552, etc. : Spencer et Gillen, The Northern Tribes of Central Australia, 1905, p. 50, #70, 746, ete.
2. Spencer et Gillen, Nat. Tribes, (dorénavant N. T. }, p. 647, etc, : Nort. Tribes (dorénavant N. T. C.), p. 480, 401, et glossaire, etc., sur le mode d'action de ces pierres atnongara, voir surtout N. T., p. 532 et suiv. : ces pierres s'appellent wlfunda, dans la partie sud de la tribu, p. 527, 528. Outre les pierrres afnongara, il existe encore chez les Arunta, des notions plus précises, entre autres celles d’une’espèce de lézard « répandu dans le corps du magicien » (?) et qui lui donne ses facultés de succion, N. T., p. 531 ; chez les Warramunga, c’est un serpent qui habite le corps du magicien, N. T. C., p: 485, 456.
3. Voir surtout Spencer et Gillen, Nélive Tribes of Central Australia,
: p.49 et suiv. Cf. une tradition Warramunga, N. T.C., p. 429, où des
cho à sont identifiés à des esprits. :
Unmatjera et Kaïtish, N. T..C., p. 480 ; Kaitisb, Warramungo, Pr p- 467; Worgaia, Gnanji. p. 467, cf. glossaire, ad « mauia », p. 753 ë ARR d’ailleurs le magicien peut fe des maléfices ; mais son pouvoir, ses pierres ont surtout pour-fonction de contrarier a « magie » des autres.(N. T.C., p. 479).
AN rapprocher des notions (Kurnaï) du bulk, du 3 yulo (Wotjobaluk), ‘es mung (Woivorung), du yaruk (Wotjobaluk), Howitt, 4. M. M, p- 31, #0; Australian Beliefs, J. 4. 1, XII, p. 194.
ET
HC
PONT AIN LE et
Fr
che
RTE di.
ei + Fr
ne 7
va
APS HV 2 MEN,
Tr jl "4 | NS Re À
LT PRE) Er
sommaire de nos informations sur ce point provient sur- … tout de l'insuîisance philologique des documents ethnographiques. C'est de nuances d'idées qu'il s'agit; or elles ne sont saisissables que pour des observateurs qui ont une connaissance parfaite des langues et nous ne pourrions les fixer qu'en les étudiant dans des traditions littéralement recueillies et traduites.
Il nous suit d'ailleurs d’avoir constaté la grande extension, en Australie, de la notion d’un pouvoir spécial du magicien, pour devoir étudier l'origine de ce pouvoir. Les documents qui vont suivre montreront d'ailleurs que ce genre de représentations présente en Australie une véritable uniformité !.
I est très remarquable que la classification hindoue des diverses origines du pouvoir magique, s'applique à peu près à la lettre aux magies australiennes. On pourrait dire, avec les termes de Patañjali ?, qu'il provient de la naissance, de la connaissance des formules et D ne substances, de la € révélation extatique.
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les & Siddhi « (obtenlions de pouvoirs mas giques) proviennent de la nais-
sance, des plantes, des lormules. de Fardeur ascélique et de l'extase. La division des magiciens Avunla en lrois classes (Spencer et Gillen, N. TT, p. 592), des magiciens War LA A on deux classes, cor respond . partiellement à cette répartilion. N. T. €. p. 481.
VU EN M
nombre de groupements pareils qu'il sera raisonnable de n’en tenir aucun compte au moment où nous conclurons. Nous ne connaissons que deux tribus où le fait ait été attesté !; celle de la rivière Tully? (Queensland Nord- Ouest), et la tribu des Anula (sud du golfe de Carpentarie *). Mais, pour ce qui est de la première, M. Roth ne nous dit pas si c’est le pouvoir lui-même qui est héréditaire, ou si c’est simplement d’une-transmission ordinaire des mystères professionnels qu'il s’agit, transmission faite régulièrement de père en fils. Dans ce cas, nous rentrerions presque dans la règle commune : l'enseignement magique se fait d'ordinaire en famille. Dans la seconde tribu, au
contrire, nous avons un clan totémique proprement dit “,:
et un seul, chargé de fournir des magiciens : c’est un clan des «étoiles filantes * », clan spécialement associé avec les esprits malveillants vivant au ciel. Il se produit donc, dans
1. 11 ne faut jas prenare l'expression de « dons naturels » employée par certains auteurs comme désignant un don magique de naissance (ef. plus haut, p. 5, n.); elle n’a, quant à noue aucune valeur vorécise. > -
2. W: Roth, Superstition, Magic and Medicine, in North Queensland Elnography Bull., n° 5, Brisbane, 1903, p. 30, sect. 120. Le texte est d’ailleurs fort. peu net : « Les docteurs indigènes .ne sont pas spécialement éduqués dans leurs arts, sauf peut-être par leurs parents et en douceur; parce que le pouvoir ici est hérédilaire [comme il était d'usage à Brisbane {id est dans la tribu de Brisbane), sect. 121] » (les italiques sont de nous). La dernière observation, même la première où il à été dit que ce sont probablement les parents (?) qui initient leurs enfants et la réflexion sur la tribu de Brisbane montrent que les idées de M. Roth sont imprécises comme son observation, puisque justement, à Brisbane, il y avait une éducation attachée à. une révélation magique (voy. plus bas, p. 168).
3. Spencer et Gillen, N: T. C., p. 488, 489, cf. p. 502. no 1 ; le magicien Anula n’a d’autres fonctions que le maléfice : pour les rites curatifs les Anula s'adressent à d’autres tribus. 11 y a évidemment une faute de rédaction, p. 489, mettre « not » après les mots « bones and ».
4. Assez comparable à certain clan (local) de Madagascar. Voir Van Genepp; Tabou et Tolémisme à Madagascar, 1904, p.131 et suiv.
5. La liaison établie entre les étoiles filantes et la magie maléficiaire se retrouve chez les Arunta, Spencer et Gillen, N. T., p. 566, où les champignons (à cause de leur poison?) sont réputés être des étoiles filantes tombées du ciel et pleines d’Arungquiltha, et chez les Maras,
N. T. C., p. 488, voir plus bas, p: 35.
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ce clan, une espèce de révélation fatale lors de la naissance. Mais nous soupçonnons l'observation d'être imparfaite, car on ne nous dit pas que tous les membres de ce clan sojent sorciers, ce qui devrait être si c'était exclusivement la naissance qui conférait le pouvoir magique t.
On pourrait nous objecter que, dans quelques-unes des
tribus australiennes, les fonctions des faiseurs de pluie sont parfaitement héréditaires et que même, dans cer-. tains cas bien observés, elles sont dévolues à un clan de l'eau. Mais nous écartons cette observation, car, dans lé cas
où les agents de ces fonctions font partie d’un tel clan et où la cérémonie est une cérémonie de clan, ce n’est ni de magie ni de magicien qu'il s’agit, mais de cette sorte de
religion à caractère confus qu'est la religion des clans aus-
traliens et de cette sorte de prêtres que sont, dans les rites du culte totémique, les adultes mâles du clan. Ceci est particulièrement vrai des producteurs de pluie chez les Arunta?, Anula*, Mara', qui ne sont pas des magiciens ; cela est évident encore pour la tribu du Mont-Gambier (Boandik ou Bung’andatch ). Le cas de cette dernière est
même particulièrement instructif au point'de vue de la cri-
tique de textes ethnographiques : car le clan du corbeau, auteur de la pluie, a, précisément, dans les tribus voisines ?,
1. Il est probable qu'il y a, en plus de la naissance, une révélation nécéssaire, mais que cette révélation ne peut être faite qu'à des individus, hommes et femmes, du clan Yuntamarra, seuls capables d’avoir des relations avec les esprits. Ÿ
2. Voir cérémonies intichiuma du clan Quatcha, Spencer et Gillen, N. T., p, 189-499, cf. tradition d'Inungamella in N. T. C., p- 393, 394:
3. N. T. C., p. 314-315: dans ce dernier cas, c’est un seul individu du clan de | «oiseau à pluie: »-qui à ce droit.
&. N. T. C., p. 313-314, cf. fig. 105.
5. Voir Brough Smyth, Aborigines of Victoria, E, p. xxvi, p. 92 ; Curr.
Australian Race, HI, p. 462 ; Fison et Howitt, Kamilaroi and Kurnaïi,
P. 168, Andrew Lang, Mythes, cultes et religion, trad. fr.. p- 132 ; Frazer, Tolemism, p. 95, et Origin of Tolemism, in Fortnightly Review, 1899, p. 849. — Cf. Durkheim et Mauss, Classifications primitives in Année sociologique, VI, p. 14 et 45.
Kolor, Kuurn Kopan, ete
_ : Ja réputation d’être composé de véritables sorciers,
alors que, par rapport à la tribu elle-même, ce clan ne remplit qu'un rôle licite, régulier ‘; on aurait donc pu, si l'on s'en était tenu à ces renseignements indirects, admettre que la tribu des Boandick: avait des magiciens, faiseurs de pluie héréditaires, Les faiseurs de pluie Miorli auxquels s'adressent les Pitta-Pitta de Boulia ? sont proba-
blement aussi les hommes d’un clan ou d’un sous-clan.
totémique; en tout cas, les faiseurs de pluie Mallanpara de la rivière Tully inférieure le sont certainement*. Même certaines tribus, où l'organisation totémique a presque dis-
paru, n’en ont pour ainsi dire conservé de traces que pour
nous empêcher de classer, autrepart que parmi les rites religieux des clans, les cérémonies pour la fabrication de la pluie, et pour nous empêcher de voir, parmi les producteurs héréditaires de celle-ci, de véritables magiciens dont nous puissions dire qu’ils sont tels par droit de naissance. Nous voulons surtout parler des Kurnai du Gippsland. Justement M. Howitt insiste sur le caractère régulier et quasi religieux de leurs rites concernant la pluie‘: chaque clan local a régulièrement pouvoir sur une des directions d’où peut venir la pluie, et son maître de la pluie ou du vent pour la faire tomber’. D'ailleurs, même si ces derniers personnages étaient bien des magiciens, il ne serait nullement prouvé que, dans leur cas, leur pouvoir serait un don inné, car, précisément, M. Howitt nous dit qu’il faut
- des « conditions favorables pour qu'il devienne hérédi-
4. A rapprocher en particulier Mrs À. Smith, The Boandik tribe of South Australian Aborigines, etc., Adélaïde, 1878, p. 1x et x, de Dawson, Australian Aborigines, p. 76-11.
2. W. Roth, Ethnological Studies among the North West Central Queensland Aborigines, Brisbane, 1897, p. 167 etsuiv. ; Superslition, Magic, etc., p. 9 et 40, n° 18.
W. Roth, Superstition, Magic, etc., p. 9, n
4. À. M. M., p. 35, cf. p. 24; de même chez les Wotjobaluk où le faiseur de pluie n’est pas nécessairement « bangal », id., ibid., p. 35.
5. A. M M, p. 35 : Fison et Howitt, Kamilaroi and Kurna, p. 211,
‘231, 232, note.
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taire! » ; et même ailleurs, il maintient qu’il faut que ces :
personnages obtiennent leurs pouvoirs dans un rêve ?.
LA RÉVÉLATION
C’est par révélation que la vertu magique s'acquiert dans
la plupart des tribus australiennes. Normalement, c’est au
cours d’un rêve ou dans un état extatique ou semi-exta-
tique que cette révélation se produit. En principe, elle est
le fait d’esprits, esprits des morts cu esprits purs, probablement très souvent, d’esprits moins nettement classés dont 4%
les qualités sont indécises et dont la figure mythique flotte entre l'ombre humaine, l'animal et la divinité de la nature.
Pour l'étude des documents, commençons par les plus
sommaires. En allant des renseignements les plus brefs à des renseignements de plus en plus détaillés, nous avons chance de faire voir que, malgré les apparences, le phénomène a eu partout une réelle complexités.
1° La révélation par les morts. — La facon la plus sommaire dont les auteurs nous décrivent cette révélation est que ce sont les esprits des parents qui donnent aux enfants le pouvoir magique *. La précision est déjà plus grande
Howitt, Kam. and Kurn., p- 232, note
2. A. MM, p. 35, cf. p. 24. Probablement l'indication donnée p.43, n. ?, à propos du caractère « magique » des noms des clans totémiques chez les Wiraiïjuri, doit être interprétée comme un fait de ce genre.
3. Nous ne tenons naturellement aucun compte de documents aussi peu localisés :et aussi imprécis qué ceux de Bonwick, Australian Aborigines, J. A. I., II, p. 208, 209 : discussion in Proceedings of the Royal
Colonial Institute, p. 48.
4. D'ordinaire les textes donnent pourtant quelques indications précises, mais au hasard, voir :‘Jajowerrong de Victoria, J. Parker, an Brough Smyth, Aborigines of Victoria, 11, p, 155; tribu de la Rivière Pennefather (Queensland), Roth, Superstition, Magie, etc., p. 30.
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quand l’auteur dit expressément, comme M. Howitt à propos des Kulin de la rivière Wimmera, que, seuls les jeunes gens qui ont vu l'ombre de leur mère, assise sur son tombeau, peuvent devenir magiciens ‘. L'information qui touche la tribu de Springsure? est encore insuffsante : l’esprit prend possession du corps du magicien qui a pu monter au pays des morts. Un auteur se borne à nous dépeindre les jeûnes nécessaires au futur grand magicien de la tribu de la rivière Yoocum, et la solitude où il se retire pour que l'esprit de son prédécesseur le visite et lui donne les puissances surnaturelles *. Sur les Woivorung, M. Howitt, semble-t-il‘, à quelque dix ans de distance, nous a donné deux renseignements contradictoires; suivant l’un, le magicien, wer-raap*, serait instruit dans les arts magiques par les âmes de ses prédécesseurs morts ; l'autre nous montre les wiraraps instruits par les âmes qui les emmènent par un trou (dans le ciel) vers Bungil, dieu dont ils reçoivent leurs pouvoirs magiques. Mais peutêtre le second document ne fait-il que compléter le premier. Car nous verrons ailleurs d’autres faits du même genre; il est possible, et même probable, que le thème de la révélation par les esprits des morts se conionde sou-
4. Howitt, On some Australian Beliefs J. A. I., XILL, p. 188 et 195. Ajoutons que ce magicien est capable de monter au ciel; il nous semble donc que le fait est peut-être incomplètement observé, et que ce doit être cette ombre qui doit emmener le magicien au ciel (c'est ce qui se passe pour les gommera des Murring de la côte, et les magiciens de la rivière Avoca. Howitt, cbid., p. 497.)
2. F.-W. Biddulph, Mylhs of lhe Springsure Aborigines (Queensland), Australian Anthropological Journal, If, p. 225 ; le fait est probablement très mal observé et nous doutons que ce soient bien des morts et non pas des ancêtres mythiques. »
3. J.-W. Small, in Science of Man, Australian Anthr. Journ., X, p. 46.
4. Par la faute du compilateur Brough Smyth, nous ne sommes en effet pas vraiment sûr que les textes de Aborigines of Vict., I, p. 462 et 463, soient bien de M. Howitt et touchent bien la tribu des Woivorung. -
3. Ne pas faire attention aux passages où il est parlé de Wer-raap, comme si c'était un esprit individuel.
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vent, en un seul et même mythe complexe, avec le thème .
de la révélation par les esprits purs. Il ressort, maintenant, même des informations sommaires précédentes, que les phénomènes sont moins simples qu'il ne parait d’abord !
Les renseignements ne sont pas partout aussi insuffsants. D'abord un certain nombre nous décrivent soigneusement au moins le gros des événements. Ce sont en particulier ceux qui nous viennent, par Grey et ses imitateurs, et concernent les tribus de l’Australie occidentale, actuellement disparues pour la plupart. Un texte australien même nous dit : «les boyl-ya se tiennent aux tombeaux en grand nombre * ». Il semble que l'esprit du mort doit agir là d’une façon mystérieuse pour conférer une sorte de nou-
velle vie au magicien; car Grey* cite le fait que Threlkeld :
avait signalé à propos de cette action dans la tribu de Port- Macquarie *. Les Teyl, Wergo, cristaux et autres substances magiques * doivent probablement être introduits à ce moment-là dans le corps du magicien endormi. Même un auteur, plus sujet à caution, mais qui a peut-être mieux vu que Grey, un certain Chauncy, dit que l'esprit renouvelle complètement les organes internes du dormeur f. Ce dernier texte fait apparaître dans les croyances
1. Nous ne pouvons nous servir, faute de localisation suflisante, de l'information de M. Palmer, Noles on some Australian Tribes JAMIE XIII, p. 299.
2. Grey, Two Expedilions, elc., IT, p. 339 (texte p. 340, note), cf. p. 335.
+. Voir plus loin, p. 11.
De Sur ces substances, voir Grey, Vocabulary, p. 16, 117, 127, Two Expedilions, p. 340, 847.
6. Seulement il semble s'agir de la tribu de Port-Jackson, in Brough Smyth, Aborigines of Victoria, II. 271. D'autre part ce texte nous semble trop se rapprocher dans les termes mêmes de celui de Collins sur la tribu de Sydney, que nous citons plus bas. Le titre de koradjee donné au magicien est à lui seul suspect, car c’est un mot du dialecte de Sydney. Les Mémoires hisloriques, de Rudesindo Salvado, ne contiennent rien au sujet de ce fait dans ces tribus, et Fraser, W. Austr. Yeark Book. 1897-1898, ne nous parle de cos séjours sur les (ombeaux qu'à propos
dont nous traitons, le thème de la mort et de la renaissance du magicien. Mais, faute d'autre preuve, nous sommes obligés de passer sur ce fait important. Heureusement, il nous ést attesté, d’une façon fort nette-et tout à fait authentique, par le premier et l’un des meilleurs observateurs européens, par le colonel Collins, en ce qui concerne la tribu de Sydney, la première avec laquelle les Européens éntrèrent en contact !. Dans cette tribu, tout individu qui voulait devenir carrah-dy n'avait qu’à dormir sur un tombeau, et si, dans la nuit, l'esprit venait, l’égorgeait, l'ouvrait, prenait ses viscères et les replaçait?, il devenait carrah-dy. Un fait de même genre nous est décrit, avec un peu plus de précision, par l’un des seuls philologues qui, ayant vécu en Australie, aient observé directement les indigènes : Threlkeld nous dit, à propos de la tribu de Port-Macquarie *, qu'un os mystique (nurrokun) était inséré, par l’esprit du mort, dans la cuisse du futur magicien ; cet os lancé à distance servait aux envoûtements'.
D'ailleurs, les morts ne forment pas dans la mythologie des diverses sociétés australiennes une classe bien distincte d’esprits, — pas plus d’ailleurs que les esprits de la nature; car l'une et l’autre classe nous apparaissent, dans les
* des rites permettant de deviner le meurtrier, c’est-à-dire l'enchanteur ennemi.
4, D. Collins, An Account of the English Colony in New South Wales, etc., ro éd., Lond. Caddell, 4798 ; 2e éd., ibid., 1804, nous citons d’après la seconde édition, p. 595, 596.
2. Collins ne dit pas si l'esprit introduit, à ce moment, quoi que ce soit, dans le corps du magicien, et d'autre part il est invraisemblable que cette opération mythique ait été conçue comme étant sans but. Ii est probable que l'esprit donne à ce moment un os magique au magicien, os que le magicien extrayait de lui-même, par exemple, au cours des cérémonies d'initiation tribale. Collins, ibid., p. 565.
3. Voir œuvres rééditées par J. Fraser, in Threlkeld, An Australian Language, as spoken by the Awabakal, ete. Sydney, 1892.
4. Threlked, À Grammar, ete., p. 48, cf. p. 53, et Lexicon, p. 213. Il est fort possible qu'il y ait eu, concurremment à cette initiation, chez les Awabakal, une autre initiation par le mauvais esprit, Koin. cf. p. #7 des anecdotes qui peuvent s’y rapporter.
mythologies les mieux connues, comme se confondant dans la notion générique d’ancêtres mythiques, personnels, des individus des différents clans totémiques *. De telle . sorte que, suivant l'interprétation, les préjugés hâtifs des auteurs, une tribu nous apparaîtra comme croyant ses magiciens initiés ou par les morts ou par les esprits de la nature, sans que les croyances des indigènes soient vraiment difiérentes. Ainsi, en particulier, dans les tribus du nord de la Nouvelle-Galle du Sud, décrites par M. Cameron?, les Bookoomurri initiateurs des magiciens sont plus que des âmes des morts. Déjà au surplus la révélation par ces esprits était fort compliquée. Si du moins il s’agit bien de la tribu des Ta-ta-Thi dans les documents que nous citons * ; en tout cas, pour certains magiciens, ceux-ci montaient au ciel « par une fenêtre (?) » (voir les Bookoomurri ?), et y réussissaient, parce qu'ils avaient mangé un morceau de la peau d'un cadavre de vieille femme, dont l'esprit (goomatch) les lévitait . Nous bésitons à dire que la révélation, dans la tribu de la baie de la Rencontre ;, les
4. Tels sont par exemple les Iruntarinia (Ârunta) qui initient le magicien ; ils sont à la fois des ancêtres de l’Alcheringa (temps mythiques), des âmes de morts, des fées, des dieux et des diables. C’est le cas encore des Mura-Mura (Dieri), puisque, comme nous en avions fait l'hypothèse -dans une de nos leçons de 1902, cette notion de dieu créateur se réduit en somme à celle des ancêtres totémiques toujours vivauts, réincarnés et initiateurs. Voir Howitt, Legends of {he Dieri and Kindred Tribes of central Australia, J. A. I., 1904, N. S., XXXIV, p. 400 et suiv.
2. Tribus des Ta-Ta-Thi, Wathi-Wathi, etc. Noées on Some Tribes of New South Wales, J. A. I., 1885, t. XLV, P. 368, cf. p. 362, 369 et 370 : Traditions and Folklore of the Aborigenes of New South Wales. Science of Man, Australasian Anthropological Journal, VI, p. 46.
3. Dans un seul article d’ethnographie, M. Cameron a en effet mêlé des renseignements sur des tribus diverses.
4. Howitt, On Some Australian Beliefs, J. A. I., XIII, p. 197: cf. Cameron, Notes on some Tribes of New South Wales, J. A. I. XIV, p. 359 et 360.
Le gumatch, esprit, qui n’est autre que la peau du ventre de la vieille
femme mvurte, emporte le magicien au ciel, troue la vote ; par derrière
monde.
la voûte solide, le magicien apprend toutes choses et retourne au
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Raminjerar, seproduisait de la même façon ; mais la liaison si étroite de la magie aux totems qui y existait indubitablement, doit s’ ‘expliquer, comme chez les Ta-ta-thi, par l'association du pouvoir magique de chaque individu à des ancêtres totémiques déterminés. Il ne serait peut-être pas déraisonnable d'interpréter dans le même sens un passage obscur concernant les Minyug de la Wimmera (Victoria) ‘, mais nous n’affirmons rien dans ce cas. Nous retrouverons, d'ailleurs, dans les renseignements plus complets sur des initiations révélatrices complexes, des faits du même genre ?.
Nous pouvons rapprocher, mais seulement par approxi-. mation, de ces révélations provoquées, les deux cas (Queensland) où nous savons que le pouvoir magique vient bien des esprits, mais de morts dont le cadavre a été, au moins en partie, consommé*. Le seul fait de révélation provoquée par des rites d’anthropophagie est celui de la tribu d’Adélaïde, maintenant disparue. Là, entre autres rites d'initiation magique, le magicien avait l'obligation.de manger une fois de la chair d’enfant en bas-âge et une autre fois de la chair de vieillard *. Mais on ne nous a.
4. Rev. H. Livingstone, À short Grammar and Vocabulary of the : Dialect spoken by the Minyug peoples. Append à Fraser, Threlkeld, Grammar, etc., p. 24, où il est dit que, à l’aide d'une corde- ‘qu ’il tire de son estomac, le magicien monte au ciel consulter les wagai (esprits, doubles), même ceux des vivants.
2. Voir plus bas, p. 31 et suiv. Il serait loisible &e compter, parmi les tribus qui croient à une révélation par les morts, les tribus (Kolor, etc) qu’a observées Dawson, Aborigines of South Australia, v. p. 50, où ilest dit que le sorcier lui- même est très peu différent des diables, ogres, âmes de morts; cf. p. 55 et 56, des cas d’ascension par les magiciens dans la lune; p. 55, un sorcier qui ramène un esprit du ciel, ete.
3. Nous faisons rentrer dans cette catégorie les faits qu'ont constatés, au Queensland occidental, autrefois J. D. Lang, Queensland, etc., 4841, p- 358, 362; et plus récemment Lumholtz, Au pays des Cannibales, p. 259, parce que, bien qu’il s’agisse d'obtenir des pouvoirs magiques. assez déterminés, il ne s’agit nullement d’en acquérir de définitifs, comme ceux qui caractérisent le magicien. Pour un fait du même genre, chez les Wiraijuri, Howitt, À. M. M. p. 30.
4. John Eyre, Journals of Two Expeditions into Central Australia, ete., 1854, IL p. 365; cf. p. 255.
pas dit précisément si c'était l’esprit du mort qui donnait ses vertus au néophyte anthropophage!.
2° La révélation pur les esprits. — Nous dirions presque la révélation par les dieux, car enfin ces esprits sont bien des - personnes mythiques, relativement sacrées et placées hors de l’atteinte du commun des mortels. Mais ces êtres sont sans consistance, sans personnalité forte, confondus avec les choses les plus hétéroclites, « diables » ou bull roarers, âmes des morts, ancètres totémiques, esprits locaux des sources et des bois, esprits de la nature °.
D'après les plus simples de nos renseignements, le magicien obtient ses pouvoirs en montant au ciel et dans une rencontre qu’il y fait avec un esprit dépositaire de ces pouvoirs. C'est même dans ces termes brefs que M. Howitt nous a donné ses premiers renseignements * et qu'il les a maintenus en ce qui concerne les Wolgal, Nsarego, Theddora, Kulin, Jupagalk (N de Victoria et S. de la N.-G. du Sud) *. À propos des magiciens Theddora*, nous savons de plus que ceux-ci montaient au ciel à l’aide d’une sorte de « fil d'araignée qu’ils sécrétaient de leur bouche® ».
1. J. Eyre, ibid., p. 367, mentionne des individus montés au ciel par une corde ; et, p. 362, une révélation de chants et de rites par un esprit (des esprits ?).
2. Sur la nature des dieux australiens, voir Tylor, On the Limits o, the Savage Conception of God, J. A. I., XXIK, p. 480 ct suiv. ; A. Lang, The Making of Religion, 1899, p. 268 et suiv.: Magic and Religion, 1901, p. 36 et suiv. La vérité nous semble assez éloignée des deux théories soutenues (Voy. GC. R., in Année sociologique. VI, p. 173). Au surplus, une bonne mythologie australienne est encore à füire.
On some Australian Beliefs, J. A. I., XII, p
&. 1bid., p. 195; À. M. M., p. 49, l'esprit révélateur est Tharamulun (Daramulun), le grand dieu (?) des mystères de l'initiation. identifié souvent soit avec l'ancêtre mythique (le mot est traduit par : notre père), soit avec le son des « diables » (bull-roarer). — A propos des Kulin et Jupagalk, le texte, Australian Beliefs, nous parle simplement de l'ascension habituelle du magicien, mais nous en concluons qu'il y a eu une première ascension révélatrice.
Ibid, p
Mais ce n’est là qu’une simple image mythique secondaire,
destinée à expliquer l’ascension dans le monde des esprits,
de la même espèce que la notion (Ngarego, Wolgal, Kur-
nai)‘ du « Marengrang », espèce de chemin mouvant et
subtil, sorte de cheveu, de fil, tendu entre la terre et le ciel, que suivent la lune, les âmes des morts et celles des magiciens. Il est à regretter que M. Howitt n’ait pu mieux nous renseigner sur la façon dont s’opérait cette révélation et, en particulier, s’il ne s’y mêlait pas l'idée, régulière en matière d'initiation, que le magicien meurt et renaît 2. Chez les Murring (la côte N.-E. de Victoria), le gommera, chef magicien *, reçoit ses pouvoirs de Daramulun‘, peut-être en montant au ciel 5, et les pouvoirs sont symbolisés par des morceaux de cristal de roche‘; nous ne savons pas, de facon sûre, s'ils ont été inséres dans Je corps du magicien à ce moment-là, ni surtout si le magicien est censé mourir et renaitre à ce même moment; tout ce que nous savons certainement, c’est qu'il les garde en soi, et qu'on le représente comme pouvant ressusciter *
1. Jbid., p. 196 et 497. Il est bien extraordinaire que, chez les Ngarego et Wolgal, le « Marengrang » semble être équivalent de Turndun, grand dieu (nom du bull-roarer chez les Kurnai).
2. H y à (4. M. M., p. 47 et 48) des passages qui peuvent faire croire que ce thème mythique se rencontrait aussi dans les tribus que nous venons d'énumérer, mais ils semblent n’en faire qu’une tradition exotérique, destinée à être racontée aux femmes, nullement descriptive de la vérité ésotérique.
3. A. M. M., p. 43. Le chef est nécessairemènt magicien; il ne l’est pas nécessairement dans les tribus voisines.
A. M. M., ibid
5. Si du moins la tradition relative à l’un des chefs peut s'appliquer aux autres. -tustr. Bel., p. 197.
6. Que le magicien extrait de son corps pendant pendant les drames mythiques qui forment le tissu dés cérémonies d'initiation, Howitt, On cerlain Ceremonies of Initiation. J. A. L., XIE, p. #45; cf. n.2, 4. M. M., p. #3. L'exhibition de l'esprit familier totémique, au cours des mêmes cérémonies {magicien qui extrait un petit serpent de sa bouche. son totem), est peut-être à rapprocher de ces faits, 4. M. M.. p. #4. c
7. Au cours des mêmes cérémonies d'initiation, Howitt, On certain Ceremonies of Iniliation, J. A. I.. XI, p. 453 et #54; la même cérémonie se répète chez les Theddora.
Ce qui.nous donne à penser que, chez les Murring, tous
ces thèmes se rencontraient, c’est qu’ils sont certainement | réunis dans une tribu voisine, celle des Wotjobaluk ‘. Un-
être surnaturel, Ngatje, qui vit dans les buissons, dans les replis de terrain, rencontre un homme, lui ouvre le flanc, y dépose des cristaux de roche et d’autres choses « par
lesquelles il acquiert ses pouvoirs ». Il est devenu un
« bangal », il peut se léviter grâce à ses « plumes? ». La
tribu des Kombingherry (?) ne semble pas avoir cru que l'esprit qui introduit les cristaux magiques ait accompli une aussi grave opération. Mais elle avait fort nettement l'idée que les magiciens, retirés aux montagnes, reçoivent, dans leur corps, ces pierres pendant leur sommeil, d’une sorte de dieu‘. Celui-ci leur montre comment s’en servir et de quelles formules ils en doivent accompagner l'usage. Le plus remarquable des phénomènes présentés par cette tribu est que cette initiative semble avoir dû être périodiquement renouvelée et en corps : l’émigration des magiciens se fait régulièrement, ils restent « ensemble * » aux montagnes pendant toute une saison © et là, « avec beaucoup de cérémonies ‘’», jeûnes et privations rituelles 8, ils Pt M. M., p.48.
2. Cf. (?) id., ibid., p. 39 {Jupagalk); cf. les pouvoirs du « pangal » (tribu des Boandik), Mrs. À Smith, The Boandik Tribe, p.30 ; cf. p. 71et 131. Cf. pour une croyance du même genre chez les Arunta de lOuest.et les Mungaberra, Spencer et Gillen, N. T., p. 533.
3. À moins que les renseignements de E. Palmer, Notes on Some Aus: tralian Tribes, J. A. I., XIII, p. 256 et 299 ; ct de Mc Dougall, Manners Customs and Legends of the Combangree Tribe, Science of Mar, Austr. Anthr. Jour., IL, p. 145 et 146, et INT, p- 117 ne soient sur ce point incomplets, ce qui est fort possible. Ceux de Palmer, les premiers en date, sont d'ailleurs, sauf sur ce qui touche les jeûnes et privations préalables, tout à fait sommaires. ke É
4. Me Dougall, Austr. Anthr. Jour., IL, p. 116 et suiv: Cf. Austr, Anthr. Journ., IV, p. 63 : dieu qui habite la montagne.
Ils ne se nourrissent que de miel et de palme bangalow
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‘en arrivent à presque mourir de faim. C’est alors qu'ils
reçoivent du dieu les dons de magie !.
3° Les révélations complexes. — On remarque aisément combien tous ces renseignements sommaires, toujours insuffisants, laissent d’obscurités. Il est probable que la plupart recouvrent des faits infiniment plüs complexes. D'abord les préparations auxquelles sont soumis les magiciens, les conditions requises pour qu'ils se sentent élus par les esprits sont presque toujours négligées par nos informateurs. La faute en est probablement aux témoins indigènes
auteurs des récits. Ensuite la description exacte des sen-
sations et des illusions éprouvées manque presque toujours ; nous ne savons ni le détail, ni les thèmes généraux de ces événements. Enfin n’y a-t-il que des rêves proprement dits, ou bien l'individu. est-il en état d'extase ? Quelle est la part de la sincérité, quelle est la part de la fiction, de la tradition mythologique et de la conscience individuelle ? L’individu est il vraiment victime d’illusions de ses sens, et ses illusions’ ne lui sont-elles pas
4. Nous ne savons pas certainement à quelle tribu il faut attribuer ce que Palmer, dans le même article, nous dit de la révélation des formules et rites au magicien, par les esprits, appelés Limbeen-jar-goolong, loc. cit., p. 291 et 292. C’est probablement à la tribu des Miappe, sur laquelle Palmer a informé Curr, Austr. Race, II, p. 330. Les Lembeen-jar-goolong semblent être des esprits mythiques ancestraux.Cf.Roth,Ethn-Stud., page 153: chez les Mita-Koodi, Limbin-j4-Koolun désigne les morts. Nous évitons de même derien dire de définitifsurla tribu des Euah-laya. Nous attendons la publication définitive des documents que Mrs Langloh Parker nous promet ; nous n’avons pu voir que le dernier de ses articles, The Medicine and Witchcraft of the Blacks of Australia, Austr. Anthr. Jour. n. s. I, n° 17 et 18, où il est question des relations qui existent entre le Wirreenum, magicien, et ses gooweera; cf. légendes in Australian Legendary Tales, 1896, p. 80 et 81 (ancienne magicienne devenue étoile filante et qui réssuscite son fils en le faisant piquer dans une fourmilière) ; More Australian Legendary Tales, 1898, p. 14, 16, 23 et 24 (magiciens qui envoient au loin leurs « dream spirits », sous la forme de tourbillons), p. 53 ( « spirit-tree » d’un magicien), p. 90 et 92 éle séjour de Bayame, en cristal de roche): (perte de pouvoirs par suite d'absorption de boissons chaudes), p. xi1v ; toutes croyances qui doivent certainement entrer dans une description mythique de l’origine des pouvoirs magiques, description que nous n'avons pas encore.
imposées par la tradition ? Dans quelle mesure ses soidisant expériences sont-elles vraiment l’objet de souvenirs et n'est-ce pas très longtemps après sa révélation qu'ilarrive à se convaincre de les avoir éprouvées ? N'est-ce pas à force de méditations et de hâbleries qu'il arrive à devenir, pour lui-même et pour les autres, l’homme de son personnage ? Autant de questions psychologiques qui restent insolubles tant que nous n'avons que des documents de Cette valeur Enfin, au point de vue des mythes et des rites impliqués, quelle n’est pas l'insuffisance de ces informations! Quels sont ces esprits, âmes des morts. que nous avons des raisons de confondre avec les esprits de la nature et les âmes totémiques ? Que sont ces cristaux de quartz, « symboles de la déité!», pourquoi ce pouvoir leur est-il attribué ? Quels rites le magicien observe-t-il pendant et après ces états d’extase ? N’est-il pas aussi soumis à une autre initiation, à une révélation traditionnelle ? Quels sont les rites qui doivent être observés par le nouveau magicien, après initiation, s’il veut conserver ses pouvoirs? Sans supposer que tous ces divers phénomènes, à propos desquels nous posons toutes ces questions, se rencontrent dans toute initiation magique en Australie, il est rationnel de penser que toujours un certain nombre d’entre eux tout au moins composent le système reconnu par chaque société. Nous ne connaissons pas de fait qui infirme cette hypothèse. Tout au contraire ;: dès que nous trouvons des récits vraiment détaillés, nous n’avons plus en face de nous que des espèces, des variantes d’un même type de conte magique. Les incidents varient en nombre et en place dans des limites assez étroites et ne sont que des manières plus ou moins parfaites de représenter par des images et des coutumes diverses une même institution, un même phénomène social complexe. C'est ce dont va nous convaincre l’étude comparative de documents à peu près complets.
Me. Dougall
Commençons, de préférence, par des récits directs de magiciens ; nous avons le bonheur d’en posséder quelquesuns. L'un des plus importants est l’histoire de l'initiation magique d’un docteur des Wiraijuri (S. N. S. W), rapportée par M. Howitt avec tous les détails nécessaires à la critique ‘. Justement, il est remarquable que si nous n'avions pas eu cette description anecdotique, historique, d’un cas particulier, nous eussions été tentés de ranger les Wiraijuri parmi les tribus qui n’ont de l'initiation magique qu’une image fort sommaire et incomplète”, alors qu'au contraire l’anecdote est des plus mouvementées et des plus riches en épisodes mythiques, des plus abondantes en renseignements psychologiques et présente, réunis, DESSqUe tous les thèmes connus.
Le futur magicien était un Kangourou de la classe matrimoniale Muri, son père était un Iguane de la classe matrimoniale Yibaï. Une première initiation, toute préparatoire, a lieu sous la direction du père, avant l’initiation religieuse du jeune homme à la tribu. Le père l'emmène dans la brousse, place contre sa poitrine deux gros morceaux de cristal de roche «et ilss’évanouirent en moi », ajoute notre magicien. « Je ne sais pas comment ils pénétrèrent, mais je les sentis me traverser comme une onde de chaleur. » Il lui donne aussi quelque chose comme des cristaux de quartz à boire dans l’eau. « On eût dit de la glace, etl'eau me parut extrêmement douce. » Après cela il put voir les esprits. Le jeune homme fut ensuite initié
4. 4. M. M,, p 49 à 51. Le récit a été confidentiel, apparemment sincère : d’ailleurs M. Howitt dit que, dans ces matières, il est incroyable qu'un Australien falsifie consciemment la vérité, quand bien même il sait impossible La vérification de ses dires.
2. Howitt, 4. M. M., p. 69, parle simplement de la montée au ciel
vers Baiamai ; cf. p. 51. On some Australian Ceremonies of Iniliulion. J. A. I., XIE, p. 445. Cf. plus haut, -p. 137, n. 1. ;
3. A remarquer que nous sommes ici dans une tribu à filialion utérine du clan et de la phratrie, mais à classes matrimoniales : la révélation magique suit la ligne maseuline, car le système des classes matrimoniales a pour but précisément de tenir compte cle fa filiation masculine.
régulièrement à la tribu; comme ses contemporains, il subit l'extraction de la dent et assista aux représentations de sorcellerie qui font partie intégrante de ces solennités tribales. |
Mais après celle-ci, une antreinitiation secrète et magique eut encore lieu, toujours sous la présidence du père. Un premier rite fut un isolement d’une certaine durée. Vint ensuite un vrai cycle de démonstrations du pouvoir magique du père, que nous ne pouvons pas bien comprendre, mais qui causent au jeune homme un grand émoi‘. Puis tous deux s’évanouissent sous terre, dans un tombeau, où deux morts frottent le néophyte avec des morceaux de cristal dont ils lui font cadeau. A la sortie ils trouvent un serpent tigré qui, à partir de ce moment, devient le totem personnel?, le nom secret, l'animal associé du magicien. À la queue du serpent, est enroulé un fils, une corde telle que les sorciers ont l'habitude d’en extraire de leur corps. Tous deux s’attachent à elle et, grâce à elle, l’un à l’autre; à travers plusieurs troncs d’arbres, ils arrivent‘ à l'habitation de Daramulun 5. Ils voient ce dieu et, avec lui, un certain nombre de « petits Darumulun * ». Puis le serpent tigré les mène dans un trou. « Un grand nômbre de serpents se frottèrent contre moi, mais ils ne me firent pas de mal, étant mes Budjan (totems). Ils ne le faisaient que pour faire de mi un «homme habile » et un « mulla mullung. » Puis le père
4. A. M. M., p. 50. Entre autres : le père montre au jeune homme un grand morceau de cristal de roche, s’évanouit dans le sol et revient couvert de poussière rouge (?). Ê
Corde de tendons (?) ; cf. ibid., p
&. Un grand arbre avec une immense levée autour des racines ; cf. le Ngarang des Woivorung (?). d
| 5r Ce dieu, qui est le grand dieu pour les tribus voisines, au sud, des Wiraijuri, n'est ici que le fils de Baïiamai, le grand dieu des tribus voisines au nord. Cf. Howitt, ibid., p. 50, n. 6. à . 6. Cas remarquable de multiplication des images mythiques et des images dans le rêve. Ceci se passe dans le creux de l'arbre (?).
emmène le fils voir l’autre grand dieu de la tribu, le dieu Père, Baiame, qui- habite au ciel; ils montent vers lui à l’aide de deux fils’, et pénètrent, derrière la voûte céleste par une espèce de trappe dangereuse. Ils voient ce grand dieu, qui porte sur ses épaules deux larges morceaux de cristal de roche?, et, à côté, ses enfants qui sont des bêtes et des oiseaux. Ensuite, « pendant que j'étais dans la brousse, je commençai à extraire de moi des choses, mais‘ je tombai malade, et depuis je ne puis plus rien faire ».
Cet authentique récit nous montre comment, en fait, une’ initiation par révélation se complique d’une sorte d'introduction, par le père magicien, à cette révélation magique. Même, cel épisode où le jeune homme se sent amené dans up trou où il trouve des morts qui lui frottent le corps semble bien être tout simplement la traduction fantasmagorique d’une cérémonie où de vieux magiciens oignent et frottent avec des cristaux le futur sorcier #. Ainsi se mélangent, — nous verrons que ce mélange est
normal, — deux formes apparemment hétérogènes d’initia-
tion. Mais, abstraction faite de ce passage constant du rêve à la réalité, de combien d'éléments imaginaires cette série d'aventures magiques n'est-elle pas faite? 1° Absorption, avant l'initiation religieuse à la tribu, de substances magiques qui changent les pouvoirs de vision du futur candidat. 2° Après l'initiation régulière, série de révéla-
tions : 1° par les morts qui communiquent encore la sub-
stance magique ; 2° révélation d’un esprit animal qui devient le totem familier et secret du futur magicien ; 3 descente sous terre, révélation d’un grand dieu et de ses doubles ; 4 contact avec les animaux totems ; 5° montée au ciel, révélation d’un autre grand dieu, céleste celui-là,
Ajouter : plus tard
4, Cf. plus bas, p.184.
possesseur de la substance magique ;. 6° sensation que la personnalité est changée. Et cependant, malgré toute cette abondance d'épisodes, à l’histoire du Wiraijuri, il manque un trait important, soit que ce mythe de l'initiation ait été vraiment absent de l’image que les Wiraijuri se forment.de celle-ci, soit que le magicien ait oublié de
l’exposer à M. Howitt. C’est l’idée que l'individu meurt et
renaît au cours de ces multiples traverses!.
Nous avons d’abondants renseignements sur les révélations par les esprits chez les Kurnaï. Ils nous viennent toujours de M. Howitt”. Dans cette société, il y avait deux sortes de magiciens, les ‘uns birraark, divinateurs, bardes et voyeurs, les autres enchanteurs, envoüteurs et médecins ‘. Les uns et les autres reçoivent leurs.révélations, en principe, des esprits des morts (mrarts), qui leur communiquent les rites (formules orales et manuel opératoire), et dans le cas des mulla-mullung, les substances et instruments magiques. [1 y a deux façons dont la révélation se produit, équivalentes mais inverses® Dans l’une, ce sont
1. Sans avoir de preuves, nous pensons qu'il s'agit d’un oubli du magicien, le pouvoir de renaître étant figuré par les magiciens Wiraijuri dans les cérémonies d'initiation (Austr. Cer. of. Init.. J. A. I., XII. p. #45).
2. Les informations de M. Howitt ont été en se précisant de façon continue, depuis les données transmises à Brough Smyth, Aborigines of Vicloria, 1, p. 473 et suiv. jusqu'à celles contenues in 4. M. M., p. 65 el suiv.; Noles on Australian Songs and Song-Makers, J. À. I, XNII, p. 335 etsuiv. ; en passant par : Fison et Howitt, Kamilaroi and Kurnai, p. 194 et suiv., 254 et suiv. Nous ne comptons pas les informations éparses publiées dans les différents travaux de M. Howitt. Nous regrettons d’ailleurs de n'avoir pu attendre la publication définitive qu'il annonce sous le tilre : The Native Tribes of South Éast Australia, chez Macmillan, pour 4905.
3. M. Howitt, The Jeraeil, the Ceremony of Initiation of the Kurnai.
Tribe, J. À. I., XIIL., p. 310, en fait des espèces de magiciens de magie blanche, mais assez inexactement, car l’autre classe de magiciens, les mullu-mullung avaient, entre autres pouvoirs, des pouvoirs curatifs.
Brough Smyth, I, p
les esprits qui viennent visiter le futur magicien (anecdote de Tülaba)', ou bien ce sont les esprits qui l'emmènent dans leur monde (anecdote de Tankli). Résumons le récit de celui-ci°. Après la puberté, il rêve de temps en temps de son père et d’autres vieillards morts. Ceux-ci, entièrement peints d'ocre rouge, l’entouraient, dans son rêve, et le faisaient tourner au bout d’une corde de tendons qu'ils tenaient et dont lui, Tankli, tenait l’autre bout. Une autre fois, ils l'entourent de cette cordeet l’'emmènent, les yeux bandés, vers un cap, près de la mer. devant un grand rocher, « grand comme un mur de maison », où ils pénètrent par une espèce de porte qui s'ouvrait très vite et de façon dangereuse *. Là, on lui découvre les yeux, il est dans un lieu tout lumineux, « clair comme le jour, où tous les vieillards l’entourent. Il y a une masse d’objets qui brillent sur la paroi, l’âme de son père lui en fait choisir plusieurs. À la sortie, cette âme lui apprend à les introduire dans ses cuisses, à les faire sortir, et à les lancer au loin comme des traits de lumière pour blesser les gens‘. Puis les âmes le ramènent au camp, suspendu à la corde, le laissent au sommet d'un grand arbre et lui disent de crier. Tout le campement arrive et, au moment où les gens s’approchent, lui, Tankli, est déjà en bas, tenant à la main les choses que son père lui avait données. « Elles étaient comme du verre, et on les appelle kin (quartz). Je racontai tout aux vieillards, et ils dirent que j'étais un docteur.» Les dires de Tankii sont évidemment très sommaires. Ils nous font pourtant assez bien pénétrer la confusion qui
Cf. thème identique, plus haut, p. 157, n
4. On remarquera l'importance dos impressions lumineuses et des souvenirs de ces impressions. Il est évident qu'il y a dans tout cela de nombreuses hallucinalions photomorphiques. Mais il y à aussi un thème mythologique fort important qui rattache à la lumière les puissances mystiques, et les puissances magiques en particulier. On retrouvera plus bas. à propos de l'arc-en-ciel. un élément « naturiste » du mème genre,
peut se produire entre l’idée d'une ascension, d’une lévitation, celle d’un transfert au pays des morts, et enfin telle d’une simple apparition des morts dans un rêvé ordinaire. Ils nous mettent en présence d’une image trouble de la révélation, image d’un genre beaucoup plus répandu probablement que la plupart des renseignements écourtés et stéréotypés ne nous le font paraître‘. La révélation, pour les birraark Kurnai?, semble avoir eu un caractère plutôt totémique, quoique les Kurnai n’aient plus de totems de clan. En effet, les « mrarts » sont des esprits animaux, aux corroborees (danses chantées) desquels l'initié assiste *. Là encore, il y a indécision entre l'image totémique et l'image purement anthropomorphique de la révélation. de
Il manque aussi aux faits observés chez les Kurnai un trait mythique important, celui de la mise à mort du magicien et de sa renaissance. Ce trait en a peut-être été toujours absent. Mais la régularité extraordinaire avec laquelle il apparaît dans les tribus qu’il nous reste à étudier est, quant à nous, un indice sûr de sa grande extension. .
Les Arunta sont une des tribus australiennes les mieux
1. Il faut encore remarquer comment le ciel se confond avec un pays probablement à la fois souterrain et marin ; et comment cet enlèvement du novice au pays des morts équivaut probablement à l'ascension du magicien Wiraijuri.
2. Kam. and Kur., p. 254. Brough Smyth, I, p. 473. Ce dernier renseignement contient une donnée qui disparait, chose remarquable, des renseignements plus précis et postérieurs. Le magicien doit être dans la brousse et porter un gumbut (os de kangourou) dans le trou percé dans le nez. Des mrarts l'emmènent alors au ciel (par une échelle, ajoutait l’informateur). ;
3. Austr. Bel., J. À. I., XNII, p. 195. 4. M. M., J. À. I., XNI, p. 4 (cas de Mundanin, qui, enlevé par les kangourous, reçoit d’eux leur révélation, est retrouvé, près du camp, avec un énorme morceau de bois dans le dos: pendant quelque temps, il reste comme endormi, «chantant sur ce qu'il avait vu chez les morts ») : 4. M. M., p. 34 (cas de Bungil Bataluk qui reçoit le nom de Bataluk, iguane, parce qu'il à assisté à un corroborec de ses animaux, et a un lézard familier pour exéculer ses ordres). L'intcrdiction totémique est lrès marquéc dans le cas de Mundanin,
connues, par deux livres successifs de MM. Spencer et Gillen'; l’un d'eux a pu observer cette tribu pendant vingt ans, en qualité de surveillant; tous les deux sont réputés, pleno jure, membres de la tribu et initiés à tous les mystères * Certainement, les descriptions qu'ils nous font de l'initiation du magicien par les esprits sont fondées sur nombre de récits personnels authentiques*. Il existe trois classes de magiciens chez les Arunta, dont une seule est initiée par les autres magiciens “. Des deux classes
-initiées par révélation, l’une l’est par les Iruntarinia, l’autre
l’est par les Oruncha. Ceux-ci sont des esprits locaux plutôt méchants, à caractère plutôt animal, des sortes d'ogres: ils vivent isolés. Ils initient le magicien de la même facon que les autres esprits ‘. Nous nous bornons donc à étudier en détail l'initiation par les Iruntarinia.
Ceux-ci sont des esprits d'une nature singulière et dont la personnalité mythique est des plus mal déterminées. Étrangement confondus avec les âmes des ancêtres, perpétuellement réincarnés en leurs descendants, et, par con-
_ séquent, confondus avec les doubles des vivants”, ils sont
4. Native Tribes of Central Australia, 1899 (dorénavant N. T.): Nor-
-thern Tribes of Central Australia, 41904 (dorénavant N. 7. C.). Les docu-
ments contenus dans le Report of the Horn Expedilion, sect. Tf, Antluropology, et qui proviennent de M. Gillen, par l'intermédiaire de M. Stirling. sont trop sommaires pour valoir d’être cités.
9, N. T. C., préface. p. XIV.
3. Malheureusement les noms des informateurs ne sont pas lous üvnnés. et la critique de leur témoignage n'est pas faite avec Lous les développements voulus, dans le livre même.
Voir plus haut, p.110, n
5. Sur les Oruntcha, où Oruntja, voir N. T., p. 442; cf. p. 226 à 334:
-N. T. C., p. 444 sq.
6. N. T., p. 526; cf. p. 334, répétition dans les mêmes termes, avec l'addition suivante : « L'homme est laissé dans un état de stupéfaction. »
7. Sur les Jruntarinia, voir surtout N. T., ch. xv et passim. surtout
p.523 et suiv:, N.°T. C.; A5.
Noir surtout NT. C:; p
9. Voir surtout N. T., p. 513. confusion de l'Iruntarinia et de l’Arum-
- buringa. .
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encore des sortes de fées, qui vivent sous terre, dans une
espèce d'Élysée souterrain, plein de lumière et de soleil, et merveilleusement arrosé’. Enfin les lruntarinia ont des
figures d'animaux et se confondent en somme avec les
espèces totémiques des groupes locaux auxquels ils sont
attaehés. Voici comment ils ont initié un homme du groupe d’Alice Springs ?.
Se sentant capable de devenir un magicien, il s'éloigne du camp et arrive à une caverne qu'on appelle Okalpara, fort vaste, tout à fait comparable aux caves de nos fées, ou aux souterrains des nâgas Indous. Là les Iruntarinia vivent dans un perpétuel bonheur. En proie à une grande anxiété (?) l’homme s'endort devant la cave. Au lever du jour, l’un des Iruntarinia sort, et, trouvant l'homme endormi, le perce d’une ue invisible qui pénètre en
arrière, par la nuque, passe à travers la langue, en y fai-
sant un grand trou, et ressort par la bouche. La langue reste perforée pendant toute la vie, d’un trou de la largeur du petit doigt, et c’est là la seule trace permanente et appa-
rente du contact du mage avec les esprits. D'un deuxième ;
coup de lance, l'Iruntarinia lui traverse la tête d’une oreille à l’autre et la victime meurt, puis elle est transportée à l'intérieur de la caverne. Là, l’Iruntarinia* lui enlève tous les viscères, et lui en met de neufs, tout en disposant *, dans le corps ouvert, des pierres atnôngara® (cristaux de quartz
magiques), puis le ranime, mais il est fou. Cependant la-
raison lui revient rapidement. Alors l’Iruntarinia le ramène
vers le camp et rentre à la caverne. Pendant quelques .
jours encore le futur magicien délire, jusqu'à ce que, un beau matin, on le voie peint du signe de ses esprits. On
1. P. 524 et suiv. : paradis pour l'Arunta, dont le froid el la séche-
resse mettent, au désert, lendurance à de dures épreuves. 2. Ce révit se trouve, N. T. ; p.523 et suiv., nous le résumons. 3. Les Iruntarinia, N. T. C., p. 521.
Détail indûment omis dans le récit, p. 524. Voir p
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reconnaît qu’il est homme-médecine. Un temps d’épreuve, d'éducation, compliqué de tabous de toutes sortés, est ensuite nécessaire pour que de nouveau magicien puisse exercer sa profession.
L’'initiation par révélation se fait de même dans coute
l'étendue de ce que MM. Spencer et Gillen ont raison d'appeler la civilisation Arunta : chez les Ilpirra, Kaïtish et Unmatjera 1.
Une autre grande tribu, voisine au Nord des Arunta, celle des Warramunga a aussi, parmi ses magiciens, des individus initiés par les esprits. Voici. résumé, le récit de l'un d'entre eux. Parti au désert, il est obsédé pendant plusieurs jours par des puntidir, des esprits du genre des Iruntarinia, qu'il croit être des magiciens étrangers parce qu’ils lui jettent un sort tel qu’il ne peut allumer son feu par friction ? ; ils le poursuivent, et, enfin, dans son sommeil le-tuent, lui ouvrent le corps, changent ses organes et introduisent en lui un petit serpent qui incarne les pouvoirs magiques. Puis ils le laissent, ses amis le retrouvent et le croient mort, mais il revient à la vie et l’on reconnaît à tout cela qu'il est un homme-médecine. Ces esprits sont son père et son frère, et ils lui ont révélé plusieurs corroborees. Maïs le récit néglige de nous dire s’ils n’ont pasfait faire d’autres voyages à l'esprit du magicien et comment ils lui ont donné les kupitja*, petits bâtons mystiques portés à travers le nez et où réside le pouvoir magique.
AN. T., p. 523, N, T.C., p.480. Nous donnons plus bas, p.174, le récit de l'initiation d'Ilpailurkna, qui se présente, après tout, comme une initiation pär un autre magicien Unmatjera. Mais la façon dont MM. Spencer et Gillen classent ce fait nous rendent incertain sur le point de savoir sile vieillard dont il est question n'est pas un esprit.
3. Cf. ,1bid., p.485, les magiciens qui portent le nom de « serpents » chez les Warramunga ; cf. la croyance arunta qui attribue à un petit lézard le pouvoir de succion du magicien. N. T., p. 581.
4. Sur les Kupitja qui nous semblent en réalité incarner ces serpents magiques eux-mêmes, voir N. T. C., p. 484, n., et p. 485. Ils jouent chez les Warramunga le rôle Li chez les Arunta par les pierres « atnongara ».
Dans la tribu des Mara :, voisine, au Nord, de celle des Warramunga, le pouvoir magique vient de deux grands _ esprits (dieux) célestes ?, auxquels le néophyte offre une sorte de culte sacrificiel ; il brûle dans un lieu désert une masse de graisse de différents animaux, faisant monter la fumée vers l'Ouest, où ces esprits vivent. Ils descendent du ciel, disent à l'homme de ne pas avoir peur, car ils ne veulent pas « le tuer tout à fait ». Ils le mettent néanmoins « presqu’à mort », lui ouvrent le corps et remplacent tous ses viscères « par ceux de l’un d’entre eux ». Puis ils le ressuscitent, et tout se passe comme dans les tribus précédentes.
Les docteurs des Binbinga”*, tribu limitrophe de la dernière, au sud du golfe de Carpentarie, sont initiés par deux esprits transcendants, dont l’un est certainement l’incarnation même de la magie, et dont l’autre paraît n'être : qu’un pâle dédoublement du premier, dont il est le filsi. C’est le vieux dieu qui tue le sorcier dont nous possédons le récit, lui enlève tous les organes internes, et leur substitue ceux de son propre corps ; il introduit en même temps un certain nombre de pierres sacrées, qui sont évidemment les symboles du pouvoir magique (cristaux de roche?). C'est le jeune dieu qui le ressuscite, lui montre les secrets magiques, l’emmène au ciel, enfin le fait retomber près du camp. Pendant longtemps le nouveau magicien reste dans un état de stupéfaction. ;
Il est bien possible que deux des thèmes mystiques clairement exprimés chez les Binbinga, la montée au ciel et l'introduction des cristaux, ne manquent qu’au récit et non pas aux croyances concernant les magiciens Mara. En effet,
1, N AT. :C:; p.488.
‘2. CENT, C., p. 754, 501, p. 628. .
4 C£ N. T. C., p. 754 et 501. L'expression d'esprits malfaisants est
excessive pour l'un d'entre eux. L'esprit fils porte le nom générique de «magicien », Munkaninji. |
nous savons qu'ils cnt le pouvoir de monter au ciel et de causer aux étoiles ‘, et, d’autre part, l'absence de pierres magiques données au sorcier ou disposées dans son corps est relativement invraisemblable. Nous ne doutons donc pas qu’une observation plus approfondie ne mette èn lumière le rôle que ces idées doivent jouer dans ce cycle de notions Mara.
Mais ici, nous touchons à une forme intéressante de la mythologie magique. Ces intestins de l’esprit qui deviennent ceux du magicien ne sont là que pour figurer simplement l'identité désormais acquise du magicien et de l’esprit. De plus on doit remarquer que, chez les Binbinga, le nom de l'esprit faiseur de magiciens et celui de magicien sont les mêmes’. Le magicien est un esprit, il est même l'esprit par excellence. Un fait de ce genre nous est nettement décrit; il se trouve dans une tribu du Queensland central N. W., qui n’est pas trop éloignée des tribus précédentes, celle du Cape Bedford : certains vieillards, qui prétendent être des hommes-médecine, portent le nom de Dambun, nom qui est justement celui d’un « esprit de la nature », lequel est d’ailleurs, l'esprit initiateur des sorciers d’une autre tribu, celle de la Rivière Mac-Ivor *
La physionomie de ces esprits de la nature auxquels s'assimile le magicien est assez indéfinie, et leur image n’est pas des plus simples. Pour notre part, nous serions assez disposés à voir en eux des personnalités mythiques fort vagues, du genre du grand serpent d’eau qui est l’objet d’un culte sur les points les plus divers de toute la civilisation australienne. Peut-être aussi ressemblent-ils beaucoup aux Iruntarinia des Arunta, esprits qui sont à mi-chemin entre les âmes d’ancêtres, les esprits animaux de l'espèce totémique et les esprits de la nature. Nous ne savons au juste.
ANT, C., p.. 488, cf. plus haut; p. 5, n. 11.
Voir plus haut, p. 164, n
3. M. Roth. Superstilion, Magic, etc., p. 30, seet. 420. Le texte est sommaire et basé sur des témoignages frustes.
Deux choses seules sont certaines. C’est d’abord qu'ils sont représentés comme des personnes avec lesquelles le magi-
.cien se met en relations tellement intimes qu’il s’identifie
avec elles. C’est ensuite que ces personnalités sont attachées à des lieux ou à des phénomènes naturels, et qu’il faut faire ici une part à une mythologie « naturiste », s’il est possible de parler ainsi. 3
Il n’y a donc pas à s'étonner que certaines tribus du Queensland Sud Occidental aient eu une notion presque parfaitement naturiste de l’origine des pouvoirs et des connaissances magiques que communiquent les esprits. C’est l'arc-en-ciel, personnifié plus ou moins précisément, qui chez elle, initie le magicien. Le mythe de cette initiation, que les Kabis, aujourd’hui à peu près disparus, possé-
aient, nous a été décrit à plusieurs reprises: par M. Mathew
autrefois missionnaire parmi eux. Voici la traduction en français, approximative, de la traduction littérale donnée par M. Mathew du récit forttrouble, fruste mais substantiel qu'on lui fit de ces faits?. Nous laissons en place les titreset la division en histoires, qui n’ont, au fond, aucune valeur et n’ont été inventées que par notre auteur.
« L'arc-en-ciel*. Arc-en-ciel est méchant. Il a volé un
‘jeune métis, a mis un autre gamin à sa place, mais noir.
I a emporté l'enfant dans un trou (d’eau) de la montagne et lya mis. Dans ce trou est l'enfant ; de jour, il sort. —
1. J. Mathew, in Austr. R.Curr, I, p. 175, sq. : The Australian Aboriyines, in Journ. and Proc. of the R. S. ONES: MBA TC QUIL TE p. 419 Sqq.; Eaglehawk and Crow, 1899, p.144 sqq., p. 191 sqq. Les plus anciennes informations semblent être les plus authentiques, sinon les plus complètes. Les dernières se sont, en effet, compliquées d'hypothèses inutiles sur l’origine polynésienne de ces croyances. Le principal défaut est que certains détails ne sont pas décrits avec de suffisantes préci-
sions. Evidemment, M. Mathew n'a pas poussé très loin son enquête ni
gardé un souvenir très précis des résultats.
Curr, Austr. Kace, II, p. 192 et suiv
3. L'article n’existant pas en australien, il est impossible de dire si c'est d’Arc-en-ciel personne ou de l'arc-en-ciel phénomène. qu'il s’agit ; probablement les deux notions ne sont pas distinctes l'une d6 l’autre,
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L'arc-en-ciel capable de donner de ba vie‘? ‘Toi, une fois malade, va te coucher au bord de l’eau. Toi guéri. L'indigène donne à Arc-en-ciel des pierres Nanpai, Arc-en-ciel donne à indigène de la corde?, — [Les] Pierres [et cailloux] (sic) de Kundangur. A l'intérieur du Noir sont toujours des pierres, dans ses mains, os, reins, mollets, tête, ongles. Toi reste surnageant [?|, dans ton estomac elles entrent. Tu n’es * plus malade, tu es rempli de vitalité [tu es devenu man- Nur]... — {La| trouvaille [des] pierres. Toi étends-toi sous un arbre. Tu entends un sifflement. La pierre Nganpai entre en toi. Elle entre avec du bruit. Tu es plein de vitalité, tu ne mourras pas“. » — L'indigène qui a donné ces renseignements a évidemment mal décrit les faits. La maladie dont il s’agit n’est probablement que le trouble mental et physiologique préalable à la révélation ; en tous cas, ce ne peut être une maladie du genre de celles que le futur magicien devra traiter. 3
Si nous nous servons maintenant des renseignements personnels de M. Mathew, nous arriverons au type suivant de révélation. Auprès d’un des trous d’eau où réside Dhakkan *, [|] Arc-en-ciel, le magicien va s'étendre. Il s’est muni d'un certain nombre de pierres magiques ÿ. Après avoir été saisi d'anxiété, il tombe en un profond sommeil. [L’] arcen-ciel l’entraîne sous l’eau et là, en échange de ses pierres lui remet de la corde magique, puis le rend à la vie, pourvu de pierres et de corde dans son estomac et dans tout son corps. Ces morceaux de cristal de roche symbolisent la
1. ManVurNur. forme causative et inlensive. (pour M. M, N — ng).
2. Une corde (?): ce détail mythique est contradictoire avec l’idée de l’origine divine des pierres clles-mèmes qui entrent dans le magicien el qui ainsi reviendraient seulement à leur propriélaire. V. Curr. I, p. 178.
Le magicien devient immortel
4 Sur Dhakkan, voir Curr, Il p. 177: Ea; RASE. p. 143. Sur les esprits des eaux, voir Ourr, p. 179.
5. Sa force magique est proportionnelle au nombre de ces pierres. Sur ces pierres voir Eaglehawk, p.145; Curr, I, p. 176.
6. I ya ici un évident flottement entre les données de M. Mathew.
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vitalité, la force magique, celle de l’arc-en-ciel; et les pierres, ainsi que le sac-médecine ? qui en contient un certain nombre, ont une origine surnaturelle qui les rend non seulement puissantes, mais encore sacrées.
Un certain nombre de faits restent d’ailleurs obscurs däns tout ceci. Y a-t-il d’abord une révélation où l’arc-enciel donne les pierres de quartz? Ou n'y a-t-il qu’une seule révélation ? Mais alors que signifie cet échange entre le magicien et l’arc-en-ciel, celui-ci reprenant ce qu’il aurait donné d’abord ? N'y a-t-il pas contradiction entre les récits qui disent que les pierres pénètrent d’une façon autonome dans le corps étendu sous un arbre, et les récits qui disent qu'elles sont données par l’arc-en-ciel, ou que le sorcier les trouve en plongeant « dans un trou d’eau où l’arc-en-ciel . est censé se terminer »? Nous ne savons rien de tous ces détails. Mais nous connaissons le fait en gros. L'individu devenu magicien est rempli d’une nouvelle vie, « nne vie magique »; cette force et cette vitalité supérieures *, ce pouvoir désormais absolu, sont matérialisés par les morceaux de quartz, les cristaux déposés eux-mêmes par l’arcen-Ciel semblent incarner les forces naturelles qu'il personnifie.
La tribu de Brisbane, aujourd’hui complètement disparue, avait exactement la même croyance‘. Là le magicien s'appelait furrwan, nom semblable à celui de l’arc-en-ciel, Targan*. Celui-ci vomissait des cristaux de roche dans certaines places d’eau où le futur magicien plangeait pour les
in Curr, Il, p. 177, et les données du récit kabi que nous venons de traduire.
Mathew, Eaglehawk and Crow. P
AUCUN II pets:
- Curr, IL, p. 489; cf. p. 477: À manNwr possessed à charmed life, GLSp: 176:
4. Voir Petrie (ancien commissaire des indigènes de ce district) in Roth, Superstition. ete. p. 30, ne 421.
5. Ce mot est évidemment le même que Dhakkan (Kabi). Cf. Tharkan. D Roth, ibid. et Dargan, Curr. in 4{usér. Race, II, P- 450, tribu du mont Elliot, (Pegulloburra}). Il faut avant tout remarquer que l’ortho-
trouver, à l’endroit même où l’arc-en-ciel était censé finir. Dans tout ce groupe de tribus il ï avait une parenté entre le magicien et l’arc-en-ciel.
Peut-être, d’ailleurs, trouvons-nous ici non seulement un type relativement complet de révélation magique par une vague divinité naturiste, mais encore une explication plausible de la croyance qui attache dans les sociétés austra- Bennes les pouvoirs magiques aux cristaux de quartz. Il n’est pas impossible que teur rapport avec l’arc-en-ciel provienne du fait qu'ils décomposent la lumière, donnent les mèmes couleurs et semblent ainsi le contenir. Ce phénomène mystérieux ainsi que celui de la transparence (qui semble relier le cristal de roche à l’élément eau?°), serait peut-être l’origine même de la valeur singulière donnée à ces cailloux. Mais ceci est une hypothèse; l’important est que le magicien est réputé avoir été changé, inspiré d’une vie, d’une force, de qualités matérialisées toutes nouvelles.
Cette idée des qualités surajoutées par l'esprit est au fond la seule qui surnage dans les croyances des Pitta-Pitta de Boulia, et de leurs voisins, les Kalkadoon. Chez eux, de nouveau, la distinction des divers esprits s’efface *, ainsi que le thème de la mort et de la renaissance. L'individu se retire au désert, encore tout jeune, quand il se sent « mal à son aise », il voit Mulkari (Malkari‘) qui met dans son corps
graphe anglaise de la plupart des auteurs, leur système de transcription défigurent tous les noms.
1. Petrie in Roth, Superstition, p.10, sect. 23. Cf. ibid., une croyance identique de la tribu de la rivière. Proserpine. Ces cristaux, actuelle- _e. sont réduits à n'être plus que de misérables morceaux de verre.
Entre autres exemples de cette relation du cristal et de la pluie He les rites et les mythes, voir ceux cités par Roth, tbid., p. 10, sect. 23.
3 Sur cette division des esprits de la nature, voir Roth, Superstition, Magic, etc. p. 28 et 29. sect. 115.
4. W. Roth. Ethnological studies, cte., 1897, p. 153, sect. 260, 261 : Superstition, Magic, ele., p.29 et 30, sect. 118 et suiv. Les deux informations sont à peu pres rédigées de la même façon. la seconde façon étant légèrement préférable, quoique plus brève.
les substances magiques. D’autres sont initiés par un cer-
tain monstre aquatique Kan-ma-re: quilance dans leur corps _les substances magiques et les laisse rentrer au camp ma-
lades; c'est un autre magicien qui extrait « l'os de Kanmare» dont la possession fait de l'individu un magicien. D’autres sont enfin initiés par les âmes des morts”, exactement de la même façon. 5
Sur les Dieri, des environs du lac Eyre, nous disposerons dans quelques mois de renseignements plus détaillés que
ceux que nous possédons *. Chez eux, le magicien est initié
en rêve par un esprit personnel, méchant, confondu souvent avec les tourbillons de poussière du désert, avec les âmes des morts et avec les puissances mêmes des charmes et qu'on appelle Küchi. Il est inutile de donner de ces faits une description qui sera surannée demain.
Le miracle. — Un événement extraordinairé marquant un pouvoir étonnant peut quelquefois faire un magicien. Il équivaut à une révélation parce qu’il marque une liaison Spéciale avec les esprits. C’est ainsi que M. Howitt pour les tribus du Nord de Victoria, M. Mathew, pour les
1. Esprit simplement surnaturel. Superst., P- 29, Ethno. Stud., p.153. 158, etc., cf. Glossaire.
2. Karn-Mari, in Superstition, etc., p. 29,et p. 26, sect. 104!
3. mo-ma. Roth. Superslion, p. 29, Ethn. St., P- 153, improprement orthographié Moma, comme si ce nom n'était pas celui de tout mort.
4. Gason, The Dieri Tribe, in Curr, IT, p. 73 et suiv.; du même. réponse au questionnaire de M. Frazer. JAUNE XX pPTTLEE suiv., p. 170 et suiv. ; Constable James, in Brough Smyth, Aborigines of Vicloria, T, p. 457, 458: Howill, in Brough Smyth, ibid., I, p. 317, I, p: 262 :. du même, The Dieri and Other Kindred Tribes, J. A. L, XXI, p. 87et suiv:, différence entre rêve et révélation. Howitt et Siebert, Legends of the Dieri, etc. J. A. 1. XXXIV, p. 100, 107, n. 3 (Küchi — esprit des morts).
5. Nous ne sommes pas sûr que ce soit bien M. Howitt qui ait été. pour ce passage, l'auteur de Brough Smyth. qui était décidément un piètre éditeur. Aborigines of Victoria, I, p. 465.
6. Laquelle? Wotjobaluk ? Jupagalk ? probablement l'une des deux.
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Kabis du Queensland‘ nous affirment que quiconque
avait échappé miraculeusement à la mort était réputé
magicien.
Mais si le miracle suffit quelquefois, il semble devoir être toujours nécessaire pour prouver une initiation miraculeuse par elle-même. C'est à ses œuvres que l'on reconnaît le magicien; il faut qu'il démontre autrement que par ses récits; ses aventures merveilleuses ne sont crues que s’il les fait suivre de cures et de prouesses merveilleuses elles aussi. Il se distingue du charlatan quelquefois par les stigmates qu’il porte *, toujours par les événements qu'il suscite et qui font éclater sa qualité.
Le système de la révélation magique se présente donc avec une extraordinaire uniformité dans toute l'Australie. Nous pouvons résumer les caractéristiques de cette institu-
tion en uu petit nombre de thèses :
1° La révélation se produit normalement chez des individus isolés et non pas en groupe‘. Elle est un phénomène social qui ne se produit qu'individuellement. qe
2° Elle est souvent provoquée par l'individu qui se sent apte à devenir magicien, eta soit des relations particulières avec d’autres magiciens, soit des dispositions nerveuses déterminées *. Le futur magicien se retire dans la solitude, forêt ou désert, se soumet souvent à des rites, qui sont ou des jeünes et des privations, ou bien des exercices intellectuels violents. I} s’intoxique ainsi et se prépare à des hal-
4 Curr, Austr: Race, Il, -p. 177.
. 2, Ilserait intéressant de discuter iei ce que M. Roth, Superstilion, ütc., p- 31, nous dit de la différence entre le charlatan et le magicien, et de la facon dont les distingue le groupe de tribus étudiées par lui: (N. W. Queensland central). Cf. Efhn. St., p.153 pour la preuve de l'initiation traditionnelle.
Voir plus haut, p
4. Sauf le cas des Combiningree, voir plus haut, p. 152. . Qui s'expriment quelquefois par la « maladie ».
. Comme celui de dorrnir sur un tombeau.
lucinations véritables. Les cas de rêve et d'initiation involontaires sont assez rares.
3° Elle comporte un état d’extase’, plus ou moins durable, et suivi, souvent, d’une espèce de délire assez long.
4° Ce que l'individu croit avoir éprouvé dans cet état est d'ordinaire représenté par une apparition d’esprits, un contact prolongé et intime avec les esprits dans leur monde. Ce contact est censé dans nombre de cas altérer profondément la personpalité du magicien. Il a une vie nouvelle, sa vie ancienne est finie ; quelquefois même il devient un: esprit. Toujours cette qualité récente se marque par la possession d’une substance magique-au moins.
5° Cette substance magique absorbée est d'ordinaire représentée par des cristaux de roche, qui semblent conteair non seulement la force magique, mais encore, au moins dans certains cas, les forces mêmes de la nature ?.
UT
L'INITIATION PAR LES AUTRES MAGICIENS
Cette initiation se réduit en réalité à une révélation tra: ditionnelle, c’est-à-dire opérée par les magiciens comme par des esprits. Même, lorsque nous sommes bien informés, la part du mythe apparaît extrêmement grande dans les rites qui entourent la transmission des formules et des substances magiques, ainsi que la mise en contact du futur magicien avec les esprits, tellement grande que l’on dirait
1. Nous n'employons pas ces mots dans leur sens psychologique et pathologique exact. Il faudrait des observations médicales précises pour parler ainsi avec une suffisante précision. En l'espèce, il est difficile d'admettre qu'il s’agisse d'états parfaitement cataleptiques. M. Howitt, A. M. M., p. 58, a certainement un peu exagéré l’importance des phénomènes d'hypnose. .
Cf. plus haut, p
n’avoir affaire, au fond, qu’à des espèces d’illuminations et d’extases. L’imagination grossirait-elle un seul trait du cérémonial un peu accusé, que cela suffirait à faire confondre les réalités rituelles avec les fantasmagories du monde des’esprits. Aussi, de même que nous avons pu penser que des rites pratiqués par d’autres magiciens se mêlaient à Certaines révélations soi-disant pures, de même nous verrons ici de nombreux rêves, des images touffues recouvrir, dans l'esprit du récipiendaire, les traitements auxquels il se soumet.
Le cas le plus typique, dans cet ordre de faits, est celui de l'initiation chez les Warramunga, le plus typique, sinon malheureusement le mieux décrit‘. L’initiation n'est pas faite par les magiciens de la tribu elle-même, mais par de vieux magiciens de la tribu voisine des Worgaia ?. Ceux-ci sont dits posséder non seulement les formules et les substances nécessaires, mais enccre les esprits, du genre du serpent *, et aussi, et surtout, les petits bâtons mystérieux, résidus d’ancêtres de l’Alcheringa (les temps mythiques). appelés Kupitja, et que ie magicien porte d’ordinaire à travers ses narines'. Actuellement, c'est un Worgaia fort célèbre, maître de nombreux élèves, qui initie les praticiens Warramunga*. Les candidats doivent ne prendre aucun repos; ils sont obligés de rester debout ou de marcher jusqu'à ce qu’ils soient complètement épuisés et sachent à peine ce qui leur arrive. Ils ne doivent ni boire une goutte d’eau, ni goûter d'aucun aliment. En fait, «ils arrivent à être tout abasourdis et stupéfiés et, dans cet état,
Spencer et Gillen, N. T. {., p
2. Les Worgaia initient aussi les Kalkadoon aux rites de la fabrication de la pluie, voir Roth, Superstilion, p. 10. Ce cas d'origine étrangère de la tradition magique est des plus nets. Cf: Hubert et Mauss, Théorie de la magie, p. 26.
4. Sur les Kupitja, voir N. T. C., p. 484, 485, n., 485, 486 (Cf. {ig. 132, p- #83).
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reçoivent le nom d’Ungalinni. Leurs flancs sont ouverts et,
comme il est de règle [dans ces tribus|, leurs organes internes sont enlevés et remplacés par de nouveaux. Un serpent, appelé Zrman, dont la grande puissance provient surtout du fait qu'il est du pays Worgaia, leur est introduit dans la tête. Enfin, un des Kupitja, qui sont réputés avoir été faits par les serpents de l'Alcheringa, est placé dans le trou qui leur perfore la cloison nasale 1 ». À ce
groupe particulier d'hommes-médecine, on donne le nom
d'Urkutu, c’est-à-dire le nom générique des serpents?.
Il est évident que dans ce cas, sommairement rapporté, \ le mythe et la fantaisie jouent un rôle énorme et que, de
plus, les rites d’ailleurs ressentis comme dans une espèce
de rêve, agissent violemment sur l'esprit à la facon de sug-.
gestions hypnotiques. Ainsi, on nous dit * que la sensation de l’entrée, dans le nez, du kupitja et du pouvoir magique qu'il contient, était « mordante ».
La tribu voisine, au Sud, de la précédente, celle des
Unmatjera, suit un rituel analogue pour l'initiation du magicien. Ce rituel ne se distingue guère d’une pure révélation du type Arunta, sauf en ce que l'esprit magique est rem-
placé par un vieux magicien, et en ce que le maître magi-_.
cien n’a pas, pour séjour, une espèce d’Élysée où il emmène l'âme du récipiendaire. Mais le fond de la croyance est le même“. Voici le récit résumé d’un certain Upailurkna : « Un vieux sorcier tue le candidat avec ses pierres atnon-
gara. T1 lui ouvre les flancs, lui enlève tous ses organes
internes, intestins, cœur, foie, poumons, elc., et le laisse sur le. sol, Le lendemain il lui introduit, à l’intérieur du corps, des pierres afnongara, l'incante jusqu’à ce qu'il
2. Ibid. P. 486, paragraphe suivant. On sait que le pouvoir magique lui-même est conçu comme incarné dans un petit serpent habitant le
corps du magicien (p. 481). Les kupitja eux-mêmes sont, quant à nous, |
des symboles des serpents.
Spencer et Gillen. N. T. C., p
ait gonflé, puis met d'autres organes neufs à la place, et encore d’autres pierres atnongara. Enfin, il gifle le corps du novice » — ainsi l’on réveille l’hystérique — « et le ressuscite. Puis il lui fait boire de l’eau contenant des pierres atnongara, et manger des mets contenant aussi de ces pierres. [pailurkna avait tout oublié. Le vieux le reconduit au camp et lui montre une femme qu il ne reconnaît pas. Cette femme était la sienne.
Les mêmes faits nous sont ee d’une façon beaucoup plus circonstanciée par nos auteurs quand il s’agit de la troisième classe des « hommes-médecine » Aruntat, c’est-àdire de la classe des magiciens initiés par d’autres magiciens. Les détails sont ceux du rituel des Arunta du Sud (cours supérieur de la Finke). Le jeune homme? s’adresse à deux magiciens initiés autrefois l’un par les (un ?) Jruntarinia, autre par un Oruncha (esprit plus spécialement mauvais). Celui-ci et un autre individu l'emmènent dans un endroit désert, et là le soumettent à diverses opérations qu’il doit subir dans le plus parfait silence. La première consiste à introduire dans le corps du futur magicien des pierres magiques, des cristaux Ultunda*. Ces pierres sont extraites du corps des magiciens, et ceux-ei les pressent lentement, par trois fois, et fagtement, de façon à écorcher la peau, le long du corps du candidat, depuis la face antérieure de la jambe en remontant jusqu’à la poitrine ". Cela a pour effet de faire pénétrer dans le corps du nouveau magicien les pierres Atnongar«. Diverses autres cérémonies ont encore exactement la même portée; la première consiste soi-disant à lui lancer de loin des morceaux de cristal dans la tête; puis on recommence les frictions sanglantes
ee et Gillen, N. T: C., p: 526 et suiv.
. MM. Spencer et Gillen nous relatent heureusement un fait précis, mais omettent de nous dire s'ils ont hien tout observé, et dans quelles conditions. = | ,
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toujours de bâs en haut, et cette fois en y soumettant les bras ; puis on presse encore ces cristaux contre le cuir chevelu, jusqu’à le faire saigner ; les pierres entrent mainte- | nant dans le crâne; puis on perce un trou sous l'ongle de la main droite, très long, dans la chair; et, soi-disant encore, on y introduit un cristal que le néophyte doit se garder de laisser échapper. Pendant tout ce temps, celui-ci doit d’ailleurs jeûner et garder le silence. Ce n’est que le soir, après avoir été écorché pour la troisième fois, qu'il reçoit à boire et à manger, des mets et de l'eau qui sont dits contenir des pierres Afnongara, l'eau contenant réellement de petits cristaux de roche.
Le second jour, répétition du même jeûne, des mêmes épreuves, du même rituel, avec, en plus, un rite qui con-. siste à faire mâcher au candidat du tabac indigène contenant lui aussi (?) des cristaux.
Le troisième jour, mêmes observances, compliquees de l'opération dominante : l’un des magiciens extrait de son crâne, par derrière son oreille, un cristal fin et pointu, et «tirant au dehors la langue du novice, autant qu'il peut, y fait, avec la pierre, une incision de près d’un pouce de long ». — La quatrième opération a lieu immédiatement ensuite et consiste essentiellement, pour l’un des magiciens, celui qui avait été initié par un Oruncha, à dessiner, sur le corps du nouveau docteur un dessin spécial, le dessin sacré de l'Oruncha; la marque sur le front représentant (fig. 257) la « main du diable », la peinture du corps représente l’Oruncha lui-même. Puis le jeune homme est ramené au campement; on lui intime l’ordre de rester au camp réservé des hommes, de garder le silence et de laisser son pouce gauche pressé sur son pouce droit, jusqu’à ce que les blessures de sa langue et de son pouce soient cicatrisées.
Nous avons ici à peu près tous les thèmes de l'initiation
par révélation; d’ailleurs, il se peut que certains des Irun-
tarinia où Oruncha, qui jouent un rôle dans la révélation, ne soient que des magiciens de chair et d'os, que le néophyte
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voit comme des esprits. En tout cas, il n’est pas douteux qu'ici les magiciens remplissent, comme ils font chez les Unmatjera, tout ce qu'ils peuvent remplir du rôle des esprits. La seule chose qu'ils ne fassent pas, c'est mettre à mort et ressusciter le candidat : pourtant, il se peut que ce sommeil que le jeune homme doit prendre à certains moments des deux premiers jours soit un sommeil léthargiqué comme celui où les Iruntarinia trouvent plongé leur initié. Seulement nous n’en sommes pas certain, et il ne nous est guère permis de dire que le magicien Arunta de la troisième classe ait, comme ses autres confrères, une vie nouvelle qui l'Apparente aux esprits. Il n’a que ses pierres atnongara et les dessins qu’il porte, pour l'identifier à ceuxci et marquer le changement qui vient de s’opérer en lui. D'ailleurs, il est encore possible que le rituel de la mise à mort et de la résurrection ait été omis de la cérémonie particulière que relatent MM. Spencer et Gilten, ou bien qu'il soit tombé en désuétude.
Si nous appliquions à la lettre le principe que M. Tylor a appelé celui de la récurrence, c’est à cette dernière hypothèse que nous nous arrêterions le plus volontiers. Car des tribus fort éloignées, les Mitakoodi, ont un rituel d’initiation qui comporte une espèce de meurtre provisoire du candidat’. Les magiciens Mitakoodi sont initiés par les magiciens Goa (nom d’une tribu de la Diamantine supérieure), de même que, chez les Warramunga, c'est un Worgaia qui introduit le serpent magique. Le futur magicien fait à son maître, un Goa, un présent convenable. « On le met à mort, puis on le jette dans un trou d’eau pour quäâtre jours ; le cinquième on le retire ; on allûme des feux tout autour de lui pour sécher tout à fait son corps, et en retirer toute l’eau; on le rétablit ainsi en santé et en vie. C’est alors qu'on lui montre à se servir de l’os (os de mort magique qui sert aux envoütements), et qu’on lui
4. W. Roth, Efhn. Stud., p. 153; Superstition, p. 30. Différences insignifiantes entre les deux rédactions.
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enseigne les chants nécessaires pour qu’il les chante quand il se sert de cet os dans sa tribu. Son succès dans son artest dès lors assuré. » Ce renseignement sommaire, évidemment É incomplet, et au surplus mal rédigé, établit pourtant bien que le mythe rituel de la mort et de la renaissance ne. manque pas plus à une initiation magique qu’à l’autre, de la même façon qu’il est régulier, dans toute l’Australie pour un très grand nombre d'initiations générales des mâles de la tribu’. |
. Pour un certain nombre de cas d'initiation par des magiciens nous ne possédons que des informations sommaires, mais l'essentiel est pourtant indiqué. Il s’agit toujours bien, de la part des initiateurs, de communiquer, à la façon des esprits, au nouveau magicien une nouvelle vie, une qualité nouvelle, marquées par la possession interne de ces pierres magiques et de ces os magiques. . C’est ainsi que chez les Pitta Pitta du Queensland?, les os et cristaux retirés par un magicien du corps d'un nouvel initié, peuvent servir à faire un autre initié encore. Grey semble nous indiquer des faits du mème genre à propos de 14 tribu de Perth * A
El 1 dréeile dira ©
LES RAPPORTS ENTRE L'INITIATION PAR RÉVÉLATION ET L'INITIATION PAR TRADITIONS MAGIQUES
Les liens qui unissent les deux modes d’entrée dans la x profession magique paraissent, en somme, infiniment plus . étroits que la nature même des circonstances ne le faisait supposer.
1. Sur cette initiation, voir Frazer, Golden Bough, % éd. IL, P. 349-357. 1 On some ceremonies of central Australian Tribes, Proc. Austr. Ass. for the Adv. of. sc. 4904. p. 318. r
2. Roth. Efhn. Slud., p.153. Superslilion. p. 29. 3. Two Expeditions, LL, p.252, 254.
D’une part il est en effet constant que, après la révélation, après le cnangement des organes, dans des sociétés - pour lesquelles nos informations sont assez complètes, comme chez les Arunta, le nouveau magicien a encore à apprendre, par tradition orale un certain nombre de formules et de rites nécessaires !. La même chose se passe pour les magiciens Murring ?. Quelque importance qu’aient le contact direct, l'identification même avec les esprits, ils ue dispensent pas de l'éducation par les anciens dans les secrets dé l’art magique. -
D'autre part, même là où la tradition magique se fait le plus simplement, elle semble encore s’entourer d'une masse considérable de rites dont la portée imaginaire fait ressembler quelquefois complètement l’action des magiciens à l’action des esprits. .
La relation intime entre les deux initiations s'exprime heureusement dans quelques faits. Ainsi ce semble être un principe chez les Murring de la côte que la révélation par Daramulum communique les pouvoirs sans communiquer la connaissance que donne la révélation par les autres magiciens *. | |
Ce lien qui unit la tradition et la révélation magique provient des conditions mêmes de ces faits. Il ne s’agit ici que de phénomènes de croyance, où la foi et l'illusion jouent un rôle prédominant, quelque importance que puissent avoir les rites et les enseignements véritables. D'autre part, cette
_ foi ne s'attache qu'à des objets tout traditionnels, à des _ personnes mythiques ou à des substances dont les propriétés sont indéfinies (os de mort, cristaux de roche), mais dont le pouvoir connu est nettement déterminé comme
magique. C’est pourquoi la révélation ne fait que donner
4. N. T.. p. 525. Il s'agit d'acquérir un certain nombre de tours de main afin de réussir les passes indispensables.
2. Howitt, On some Australian ceremonies of Initiation, J. À. I., XWMI. p. 433.
3. Howitt, ibid. p. 433: Austr. Beliefs, J, A. I, XII, p. 195.
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accès à la corporation des magiciens et, d’autre part, l'entrée dans le corps des docteurs est Conçue Comnie une révélation, car c'est malgré tout de façon surnaturelle qu’au cours des rites on acquiert les pouvoirs magiques. C'est pourquoi, dans quelques renseignements précis, il nous est bien dit que le jeune magicien initié, même après avoir été mis en relation avec les esprits, reçoit une éducation très longue, ses pouvoirs n’arrivant à maturité qu'après un certain temps '.
Il lui faut en effet acquérir la connaissance des substances et des rites traditionnels; il lui faut, afin de ne pas ébrauler, par des dérogations aux règles, les croyances qu’il s’agit d'exploiter, probablement, quelques tours de main indispensables. Il lui faut enfin le temps de se faire recon-. naître comme magicien, de faire ses preuves; et il est soumis à des épreuves quasi expérimentales. Peut-être y soumet-il lui-même son pouvoir. C’est du moins ce qu'il est permis de supposer. Une remarque très fine de MM. Spencer et Gillen? dit que le nouveau magicien Arunta met quelque temps à se convaincre qu’il a bien réellement subi les aventures dont la tradition impose d’ailleurs l’image à son rèvé. Il lui faut méditer pour retrouver et vérifier des sou- _ venirs qui lui sont fournis stéréotypés par tous les on-dit. Il y à une nétessité psychologique qui fait que la révélation devient une espèce de tradition, même chez l'individu qui en fut le héros.
Il en est, toutes proportions gardées, exactement mais inversement de même en ce qui concerne les initiations par les magiciens. Elles sont, à quelque degré, des révélations. Non seulement certaines d’entre elles cadrent exactement avec des initiations par révélation, mais encore toutes ont pour effet de transporter les magiciens dans un monde spé- £ial, imaginaire, de les mettre en contact direct avec les
4. Voir plus haut, p. 32 et n.; un fait du même genre pour une initialion par les magiciens, Roth. loc ei plus haut,-p. 47, n, 2. BNC BOT TS ©
L'ORIGINE DES POUVOIRS MAGIQUES ist esprits. Le temps d’épreuves auxquels ils sont soumis même daps ce cas démontre précisément qu'il s’agit bien, pour eux et pour leurs crédules spectateurs, de prouver qu'ils ont acquis une qualité nouvelle, toute mythique, à savoir, la possession de pouvoirs spéciaux !, matérialisés d'ordinaire dans l'os de mort ou le eristal de roche; et qu'ils ont acquis des relations intimes avec des esprits familiers, relations que témoignent quelquefois des dessins ou même des stigmates particuliers.
En somme, tout se passe ici sur un terrain mouvant où le mythe etlerite, les sensations, les'actes, les inspirations, les illusions et les hallucinations se mêlent, non sans harmonie, pour former une image traditionnelle du magicien ; image grossie chez les autres membres de la tribu, atténuée chez lui, mais à laquelle s’attache, en son esprit, une croyance ferme et relativement peu feinte.
LA CONSERVATION ET LA FUITE DES POUVOIRS MAGIQUEFS
Ce qui établit précisément que ces initiations ont avant tout pour effet commun d’entraîner chez le magicien australien et chez ses adeptes un état de croyance collective, croyance surtout sentimentale, c’est que des sentiments de crainte et de respect naissent à l'égard du nouveau magicien, et qu'il est dorénavant enserré et protégé par toute une série de tabous. Il occupe une situation privilégiée, dont la grandeur croîtra avec l’âge ; quelquefois il est chef du groupe local, quand il y a des chefs. D’ordinaire il y a des droits spéciaux, non seulement à l'égard des étrangers au groupe, mais encore, ce qui est plus rare dans ces démocraties primitives, à l'égard des membres du groupe. Il peut enfreindre des lois extraordinairement
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sévères comme celles qui règlent l’adultère ; tandis que les autres craignent de se laisser aller à aucune privauté à son égard !.
Mais les observances dont le magicien se constitue l’esclave montrent encore mieux que s’il se dit hors du commun, c’est qu’il a en réalité la même conviction que ses sectateurs. Il se sent Jui-même différent, et ne mène pas la même vie, autant par besoin d’en imposer aux autres que parce qu'il s’en impose à lui-même ?, et surtout parce qu'il craint de perdre les qualités extraordinairement fugitives 6 qu'il a acquises.
È Il y a — nous le savons dès que nous disposons d’infor- Hs mations suffisantes — immédiatement après la révélation ou après la tradition magiques, un espace de temps rempli d’observances plus particulières. Cela nous est attesté chez les Arunta *, pour l'une comme pour l’autre des façons de devenir magicien. L'initié par les magiciens doit rester au camp des hommes, laisser ses blessures se cicatriser d’une certaine façon, sans quoi les pierres atnongara fuiraient. Pendant près d’un mois, où il se remet du terrible traite ment subi, il ne cause à aucune femme; ses mères“, femmes et sœurs aînées lui envoient indirectement de la nourriture. Ce n’est qu'’ensuite qu’il peut se rendre à son Camp ; là encore il est soumis à des règles de silence et d’abstinence. La nuit, il dort en mettant un feu entre lui et sa femme. Ce feu le rend visible à l’Oruncha, à l'esprit, devenu | le sien, du magicien qui l’a initié, et montre à cet esprit ss qu'il s'abstient même de sa femme. « S’il manquait à ces
1. Brough Smyth. Abor. of Vict., I, p. 466, 467. [Renseignements de M. Howitt (?) sur les Barkinji (?)]; M: Roth, Superst., p. 30, cf. Ethn. Stud., p. 153, surtout exact pour les indigènes de la rivière Tully ; MM. Spencer et Gillen, N. T. C., p. 487, à propos des magiciens Warramunga. [l n'y a pas contradiction entre ces faits et les documents qui disent que rien [d'extérieur] ne distingue le magicien. , 2. Cf. une curieuse anecdote : Dawson. Auwstr. Abo*., p. 56. Interdicÿ tion de mentir.
3. N. T., p. 520. p. 529. Kaïitish et Unmatjera.N. T. C., p. 481. 4. Nous sommes ici en pays de parenté par groupes.
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prescriptions, l’Oruncha causerait le départ de son pouvoir magique et le ferait retourner au vieux Nung-gara (magicien initiateur), et ses facultés magiques disparaîtraient pour toujours. » De même facon, une année entière d'épreuves, d'entraînement, est infligée au jeune initié par les esprits.
Ensuite ces pouvoirs, une ïiois consolidés, prouvés et attestés, n’en restent pas moins fugitifs. Ces qualités délicates et subtiles, ces pierres magiques animées d’une vie mystérieuse, ces relations intimes avec des esprits ombrageux ne peuvent être conservées que par une obéissance stricte à de nombreux tabous. Ainsi chez les Arunta, sous peine de perdre toute amitié de l’Iruntarinia, devoir fuir ses pierres atnongara, et d'être ainsi destitué de toute vertu magique, le magicien doit, par exemple, « ne manger ni graisse ni mets chaud ; ne pas respirer la fumée d'os qui brülent, ni approcher du nid des grandes fourmis taureaux ; » car s’il était mordu par une de ces fourmis, il perdrait définitivement son pouvoir pour toujours. « Les aboïiements des chiens du camp peuvent quelquefois aussi
faire fuir les pierres atnongara :. » Elles retournent à l’esprit
qui les a données, que l’amitié de cet esprit vienne d’une révélation directe ou de la révélation indirecte d’un autre magicien. Les mêmes interdictions se trouvent chez les Kaitish et les Unmatjera. MM. Spencer et Gillen nous citent le fait remarquable d’un magicien qui sent ses forces ma giques s’évanouir, et disparaître ses pierres atnongara au moment même où il a avalé, par distraction, une tasse de thé chaud ?. Chez les Warramunga, les tabous sont encore plus développés. Les licences qui sont permises ne font que les compenser“ Non seulement leur violation entraîne la perte du pouvoir magique, mais elle met en danger la vie,
Spencer et Gillen, N. 7. p
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tant la nouvelle vie est devenue la véritable vie du magicien. MM. Spencer et Gillen ont vu d’ailleurs eux-mêmes un magicien, de la classe matrimoniale des Tjunguri, qui, pour avoir consommé d'une de ces choses défendues, fut atteint d’une maladie qui devint mortelle: ; cependant il n’était pas très jeune ; et les tabous n'étaient plus graves. Jusqu'à la vieillesse, outre les défenses de manger de la graisse, d'approcher du nid des grandes fourmis, il est interdit aux magiciens de manger de l'ours [natif], du serpent noir, du serpent tapis, du serpent blanc, du kangourou, de l’ourson, du dindon, du chien sauvage, du chat indigène, de grands lézards, certaines graines de gazon, et ils ne doivent boire d’eau que modérément. Toute leur vie, jusqu’à ce qu'ils aient des cheveux gris et les droits
afférents à l’âge, ils doivent de la nourriture aux vieux
maîtres de la corporation :.
IH est très remarquable que M. Howitt, dans les plus anciens des renseignements qu'il nous a donnés sur les Kurnai, mentionne précisément la perte du pouvoir médical, à la suite des morsures de fourmis taureaux *. Le
magicien Kurnaïi, dont nous avons raconté l'initiation, a -
eu pareille aventure. Ce sont les boissons alcooliques, et un rêve où il voyait sa femme jeter sur lui du sang menstruel, qui ont fait que son Kin (substance magique) a quitté son sac-médecine, et qu’il a perdu son pouvoir. Ni l’un ni l'autre ne sont revenus 5. À propos des tribus de la Yarra, dès avant 1878, M. Howitt mentionnait que leurs magiciens ont d’autres goûts (une autre alimentation), mangent autre chose et à d'autres heures ; qu'ils dorment pendant que les autres veillent et inversement : qu’ils font tout
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pour ressembler aussi peu que possible au commun de la tribu ‘. Les pierres et l'os magique reçus des Len-ha-moor peuvent être emevés par ces esprits et mis dans le sacmédecine d’un autre Weraap (magicien), et leur ancien possesseur, tout comme chez les Warramunga, tombe malade et meurt?.
Ailleurs c’est à l'esprit initiateur que la substance magique revient * Nous sommes persuadé que des recherches approfondies, dans la plupart des tribus australiennes, feraient apparaître bien des faits de ce genre.
CONCLUSION
Tous ces faits ont une valeur sociologique qu'il s’agit maintenant de démontrer. Ils nous font apparaître, du coup, la simple magie sympathique du médecin-envoüteur australien comme quelque chose de très différent d’un mécanisme simple d’idées techniques erronées.
_Le magicien est un être qui s’est cru et qui s’est mis, en même temps qu’on l’a cru et qu’on l’a mis hors de pair. Nous l’avons vu, dans un certain nombre de sociétés australiennes, se confondre définitivement avec l'esprit qui l'initie. Nous l’avons vu, dans toutes les autres, obtenir certaines qualités, d'ordinaire matérialisées en une substance magique (cailloux, os, etc.), dont la possession toute spirituelle et mystique le fait encore ressembler plus étroitement aux esprits qu'aux autres mortels. Souvent toute sa personnalité a été renouvelée au cours des rites, ou bien il s’est senti lui-même renouvelé au cours de ses extases
Kabi. Voir textes plus haut, p. 35, n
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traditionnelles. Nous hésitons à dire, qu’il a une âme de plus*, il ne l’a qu’en partie et quelquelois, dans quelques sociétés ; la vérité est qu'il a toujours une vie, une faculté mythique toute nouvelle. Il est devenu, il reste, et il est | obligé de rester un autre. ;
C'est ainsi que le magicien australien acquiert les pouvoirs qui le rendent apte à sa profession. Cette âme neuve qui lui permet d’avoir des relations plus particulières avec les dieux et les âmes des morts, avec les esprits de la _ nature et des espèces totémiques (toutes notions alors confondues), est précisément son pouvoir magique, son mana comme on dirait dans les langues mélanésiennes. Il l’a puisé dans le monde des forces surnaturelles, dans le monde du mana lui-même. Mais ces esprits, ces pouvoirs, n’ont d'existence que par le consensus social, l'opinion publique de la tribu. C’est elle que le magicien suit, et dont il est à la fois l’exploiteur et l’esclave.
Lui-même est à moitié sincère. D'une part, les extases qui réalisent l’image traditionnelle de l’acquisition des pouvoirs magiques ne sont pas simulées ; surle candidat émacié par le jeûne, isolé dans le désert, et souvent au moment trouble de la puberté, l'idée de l’origine surnaturelle de ce mana, imposée même avant la recherche de la réyélation, exerce une fascination suggestive. Les méditations subséquentes, la parfaite crédulité des clients du magicien finissent ensuite par convaincre ce dernier de la vérité des sensations éprouvées : les croyances traditionnelles se corroborent de son expérience propre et corroborent celle-ci. D'autre part, quand c’est uneinitiation traditionnelle qui se produit, ce ne sont pas les transmissions orales et manuelles de formules, de rites et de substances qui sont l’essentiel pour le novice. Le principal, c’est qu'il
4. Cf. Hubert, Préface à Chantepie de la Saussaye, Manuel de l’Hisloire des Religions, trad. fr. 4903, 1. XXXV. Nous ne savons si le fait | observé par M. Haddon (Head Hunters, 4901, p. 194), d’un homme Yar-
rakaninia (Cap York) avec trois âmes extérieures totémiques, dont deux venues en rêve. est relatif à un magicien.
sent que les initiateurs lui transmettent intimement les
pouvoirs qu’il leur prête, qu'ils lui donnent accès direct
aux esprits, à un monde supérieur et brillant, qu'ils le gratifient de qualités et de substances magiques. Ce sont ces sensations éprouvées en une fois qui lui donnent cette confiance et cette demi-sincérité qui ont toujours été en propre au magicien professionnel de tous les pays‘.
Le magicien australien est ce qu’il est, sent ce qu'il sent, se traite comme il fait, et est traité comme il’'est traité, parce que, pour lui et pour les autres, il est un être que la société détermine et pousse à remplir son personnage.
4. « There are docters or priests ot several vocations. The office is alleged to be obtained by the individuals visiting, while in à trance of two or three days duration, the world of spirits and there receiving the necessary initiation : but there are natives who refuse to become doctors and disbelieve altogether the pretensions of those persons ». Stanbridge. The Aborigines of Victoria in Transactions of the Ethnologicul Society, of London, 1, 1861, p. 300.
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DANS LA RELIGION ET LA MAGIE
Le problème, qui fait l’objet de ce mémoire, a été posé dans le tome V de l’Année sociologique‘. Nous supposions que les actes et les représentations de la religion, et l’on peut ajouter de la magie, comportaient des notions du temps et de l’espace assez différentes de la notion normale. Étant donné disions-nous, que les rites et que les événements mythiques se passent dans l’espace et dans le temps, il faut se demander comment on peut concilier à leur égard l’émiettement théorique du tempset de l’espace avec l’infinité et l’immutabilité du sacré, où ils se passent également. Pour simplifier notre vocabulaire, nous donnons au mot de sacré toute l’extension possible : nous entendons par là à la fois le sacré religieux etile sacré magique, le sacré proprement dit et le mana, bien que nous en ayons déjà fait ailleurs la distinction ?. Nous avons admis jusqu'à présent par hypothèse, que le sacré, sans acception d'espèces, s'il est susceptible d’une infinité de limitations, est théoriquement indivisible et que, dès qu’il se réalise, il se réalise intégralement. C’est par là que nous avons expliqué la
À. Année sociologique, t. V. 1900-1901, p. 248.
2. H. Hubert et M. Mauss, Esquisse d'une théorie générale de la magie, dans Année sociologique, L. VIL, 1902-1903, p. 108 sq.
3. H. Hubert et M. Mauss, Essai sur la nature et la fonction sociale du
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à présence réelle dans le sacrifice, ainsi que les vertus indéfinies des choses et des actes magiques.
M'étant proposé:d'étudier cette année dans mon cours ce que l’on sait des divisions primitives de l’année chez. s les anciennes nations germaniques, j'ai essayé de grouper. Ai en manière de préface, les anomalies que présente, en général, le décompte du temps dans la religion. Ces anomalies, qui trahissent la contradiction des caractères res-
pectifs du temps normal et du sacré, sont de nature à mettre sur la piste de la notion du temps religieux. Je supposerai acquis que cette notion religieuse de temps est celle qui a présidé à l'élaboration des calendriers. Il n’est pas à démontrer en effet que ceux-ci se sont formés dans les religions.
“4 Ils comportent, en outre, dans la distinction et la déter- | mination des dates et des périodes, un réseau confus de particularités, dont ni l’observation des durées concrètes, ni l’idée abstraite que nous avons du temps, c'est-àdire l’idée d'une grandeur continue, indéfiniment divisible en parties successives, homogènes et impénétrables, ne saurait rendre compte parfaitement. C’est la substance de ces leçons que je donne ici. 2
Il ne s’agit pas, dans ce mémoire, de psychologie, ni, par conséquent, de décrire les jugements variables que les individus portent, chacun pour soi, sur les durées, ou d'expliquer l'incohérence de ces jugements. Les représentations sur lesquelles porte mon étude ont quelque chose de conceptuel et aussi de conventionnel; elles appartiennent en commun à des collectivités ; elles ont une sorte de rigidité législative. — Je ne prétends pas davantage pousser l'analyse de l’idée de temps jusqu'à la métaphysique. Je cherche à savoir simplement ce qu’elle à été en fait et cela seulement dans certaines classes de jugements et de raisonsacrifice, dans Année sociologique, (re p. 29 sq.: id., o. L., ibid.,t, VII,
p. 1sq. : M. Mauss, L' origine des po magiques dans les "eociélés australiennes, 1904, passim.
hements, qui, jusqu’à un certain point, relèvent de la religion et de la magie.
Les faits sur lesquels sont fondées mes conclusions sont de ceux dont le choix m’est imposé par le éadre même de mon cours. Pour ne pas élargir les dimensions de ce mémoire, j'en ai réduit l’exposé autant que possible. Les religions grecque et romaine, le christianisme m'ont fourni des exemples et des points de comparaison. J'étais naturellement porté à me préoccuper d’abord des faits qui se sont produits dans ces religions, en raison des rapprochements historiques, qui ont eu lieu entre elles et celles des Germains. Il y aurait lieu d'étendre ces recherches et particulièrement dans les divers domaines de l’ethnographie.
Nous poserons en principe que le temps est une condition nécessaire des actes et des représentations magiques et religieuses. On a déjà, à diverses reprises, attiré l’attensur ce fait queles rites s’accomplissent dans des conditions de temps, constantes pour un même rite, qui contribuent à définir leur milieu spécifique ‘. Les rites périodiques sont, par définition, associés à des dates fixes du calendrier ou à la récurrence régulière de certains phénomènes. Les rites occasionnels s’accomplissent également à des moments déterminés. Beaucoup donnent lieu à des prises d'horoscope, qui quelquefois sont compliquées au delà du vraisemblable ; il arrive aussi que, à cet égard, les exigences se réduisent à l'extrême ; mais le rite garde toujours le minimum de détermination temporelle, que lui donne sa relation avec l’occasion qui le provoque: L'examen d’un rituel quelconque suffira pour montrer que les rites varient
4. H.. Hubert et M. Mauss, Le Sacrifice, L. L., p. 56: id., La Magie, L. L., p. #7.
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en raison de leurs circonstances de temps. sinon dans leur structure essentielle, du moins dans leurs particularités. accessoires, dans les préparations et l'attitude qu'ils exigent. ; Les événements des mythes, il est vrai, se passent, semble-t-il, hors du temps ou, ce qui revient au même, dans l'étendue totale du temps, puisque, comme le montre en particulier leur répétition dans les fêtes, ils réussissent à être également contemporains de dates espacées dans le temps normal. Cependant toutes les mythologies ont fart effort pour situer cette éternité dans la série chronologique. On l’a placée, en général, au commencement des temps, quelquefois à la fin. C’est pour cette raison que les mythes, quels qu'ils soient, sont des mythes d’origine ou des mythes eschatologiques. Ils rendent compte de l’origine ou de la fin des choses, non pas que telle soit essentiellement leur fonction de mythes, mais parce qu'ils sont dans _le temps. D'ailleurs, ils sont indifféremment fixés à l’une ou à l’autre place et ne se différencient en cela que secondairement ; en effet, on a remarqué très justement que les mythes de l’origine et de la fin du monde comportaient des éléments communs‘. Une suite de ce phénomène est que, partout, les mythes tendent à se systématiser sous forme de traditions relatives à l'origine des sociétés qui les produisent ; le corps des mythes constitue une préhistoire de l'humanité, de la tribu ou de la nation ; les dieux sont la souche des familles humaines. La synthèse des divers Courants de représentations religieuses se réalise sous cette forme; non pas parce que les mythes en général sont issus de la divinisation des ancêtres, mais parce qu'ils sont pénsés sous l'espèce du temps. C’est pour la même raison que les fêtes sont généralement données comme la commémoration des mythes qui leur sont attachés. Elles reproduisent
1. H. Gunkel, Zum religionsgeschichilichen Verstündniss des Neuen Testaments, p. 22.
indéfiniment un événement qui est censé s'être passé en un point du temps, à une date fixée. 1 Mais, situer les mythes à l’origine des temps, « dans a nuit des temps », n'est-ce pas une simple et grossière figuration de leur éternité? On serait en droit de le penser, s’il ne se produisait un autre phénomène, également fréquent, à savoir le rajeunissement des mythes. Nous en avons des exemples dans les fêtes qui sont pourvues de
plusieurs mythes, ou dont l'institution est rattachée tour à
tour à des causes et à des dates diverses, échelonnées dans le temps. À Rome, les Poplifugia ont commémoré successivement la fuite du peuple à la mort de Romulus, une autre fuite ee Romains dans une guerre contre les Fidénates, puis, à partir de 42 av. J. -C., en vertu d’un sénatus consulte, le jour de naissance, conventionnel peut-être, de Jules César’. Dans l’Europe chrétienne, on asouvent rajeuni les saints patrons des fêtes paroissiales ; un saint plus jeune se juxtapose, parfois se substitue à un saint défraichi. C'est ainsi que, par exemple, en Sicile, en Provence, le
culte de François de Paule? s’est étendu. A Lezoux (Puy- . .de-Dôme), le patron de. la paroisse est en train de céder la place à un Jésuite, son homonyme, martyrisé en Chine
il y à cinquante ans. Les combats rituels des fêtes populaires deviennent des figurations dramatiques de combats
historiques, souvenirs des invasions arabes et normandes
en Sicile, arabes et anglaises en France? Nombre de fêtes qui sont données comme des anniversaires de la fondation des églises paroïssiales, semblent être d’anciennes fêtes agraires à fonctions complexes ; au lieu de commémorer
4. Warde Fowler, Roman Festivals ne the Time of the Republic,
2. Pitré. Feste patronali in Sicilia, p. 49, passim. cf. Année sociologique, t. IV. p. 246 sq. Cf. R. Wünsch, Das Frühlingsfest der Insel Malta, p. 29. (Remplacement de la fète de saint Jean par la fête de saint Grégoire.)
3. E. K. Chambers, The mediaeval Stage, ch. 1x (The sword-dance) ; Pitré, 0. L. passim.
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un fait mythique, repoussé à l’origine des temps, elles
commémorent un fait historique. D'ailleurs, le mythe rajeuni est toujours Je point de départ de la célébration
périodique du rite ; car, ou bien le souvenir des périodes antérieures est aboli, ou bien l'on imagine une consécra-
tion nouvelle et plus efficace de la date choisie. — En 2 dehors de l'histoire des fêtes, les exemples du même phé- …
nomène sont également abondants. Dans le pays de Galles
la figure à demi historique d'Arthur s'est substituée à celle : de quelque dieu endormi dans les cavernes des montagnes! + et, de même, Frédéric Barberousse à remplacé, dans un
thème semblable, des personnages mythiques ?. Ainsi, les mythes se rajeunissent dans l'histoire. Ils y
puisent des éléments de réalité, qui consolident la croyance dont ils sont l'objet en tant que mythes. Mais ce n’est pas
parce que la vérité mythique se distingue mal pour les
croyants de la vérité historique que les mythes s’évhémérisent ; c’est parce qu’ils demandent à être situés dans le .
temps avec une précision qui doit croître avec la précision croissante de la représentation des choses dans le temps. Le rajeunissement des mythes n'est pas un phénomène
différent du phénomène général de leur localisation dans
le passé, mais une forme parculière du même phénomène.
Mais ce n’est pas tout. Les faits, magiques ou religieux, qu’ils soient des riles où des imäges, ne sont pas simplement Conçus comme se passant avant, après ou pendant d'autres faits. Ils sontsitués dans un temps-milieu, relativement abstrait et détaché des choses qui durent. A vrai dire, l'image de celles-ci se mêle encore à sa notion. Représentation semi-concrèle, elle conserve le souvenir des
durées réelles. Le rythme du temps idéal est peut-être | indiqué, à l’origine, par certaines de ces durées. Mais il
ne laisse pas de les dominer, il leur impose .à toutes des
4. J. Rhys, Cellic Folklore, eh. vu (Welsh cave lecends). p. 473 sq. 2. E. IL. Meyer, Mythologie der Germanen. p. 386.
maié,-?
limites, théoriques ou pratiques. L'idée de ce temps-milieu entre comme un élément distinct dans les spéculations de la magie et de Ja religion.
Le temps est d'ordinaire représenté comme un système de dates et de durées successives, système qui se reproduit périodiquement-et dont les différentes grandeurs sont supposées égales par séries et symétriques de‘période à période. La notation des points et des intervalles, compris dans une période limitée et répétable, constitue le calendrier.
Le calendrier est-il, pour la religion et la magie, un système de mesure du temps? Les actes religieux ou magiques y sont-ils répartis à la façon dont paraissent l'être les actes de notre vie civile ? La religion et la magie ont-elles trouvé dans un système élaboré à d’autres fins des points de repère commodes pour l’accomplissement des actes qui doivent être répétés ? Je ne le crois pas. En effet, il existe des systèmes calendaires, qui ont été divisés spécialement pour régler la périodicité des actes religieux ou magiques et sont, ou ont été employés, parallèlement aux calendriers usuels, pour cette fin spéciale; tel est le tonalamatl de 260 jours qui, chez les Aztèques courait parallèle à l'année
solaire ; tel est encore le calendrier de semaines qui sert
à établir chez nous la date de Pâques, calendrier qui luimême est devenu le modèle du calendrier civil en Islande”. L'existence de ces systèmes atteste la nécessité d'un rythme spécifique, qui préside à l’éparpillement dans le temps des actes religieux. Pour la religion et la magie, le calendrier- n’a pas pour objet de mesurer, mais de rythmer le
| temps.
Ainsi, d'une part, les rites sont nécessairement répartis
dans un temps divisé par des points fixes, régulièrement espacés ; d'autre part, les représentations religieuses, outre qu'elles assignent des limites aux éternités divines et
4. G. Bülfinger, Untersuchungjen über die Zeilrechnung der allen (rer- : manen, 1. Das altnordische Jahr, p. ! sq.
Ne
qu'elles laissent mourir les dieux, supposent également un
. rythme au temps où s’écoulent les durées de toute espèce
et les durées divines en particulier. Les divers milléna- : rismes, celui des judéo-chrétiens, celui des zoroastriens, le système des kalpas hindous en sont la preuve. Nos contes de fées, et spécialement ceux où il s’agit d'enlèvements, laissent à penser que les esprits repassent périodiquement aux mêmes endroits; c'est alors que se dénouent les charmes qui d’abord s'y étaient noués. Les princesses des châteaux engloutis peuvent être désensorcelées à uneheure magique, qui sonne d'intervalle en intervalle. En résumé, les éternités mythiques sont à périodes !.
_ Ce n’est pas à dire qu’elles aient une mesure, et, moins encore, une Commune mesure avec le temps normal. Les comparaisons révèlent une dissemblance profonde. Le calcul du temps présente, tout particulièrement dans les contes, d’incroyables incohérences. Un conteur macédonien assure, sans sourciller, qu’un héros, qui a mis trois ans pour descendre aux antipodes, douze ans pour en remonter, Sans y avoir fait un séjour d’une longueur appréciable, est resté trente ans hors de son pays?. La contradiction ne le choque pas, car c’est un conte de fées, ado var macapÜiO.
C'est à l'aide de semblables contradictions que se concilie l'antinomie du temps divisible et du sacré indivis qui
s'égrène dans le temps. Mais, pourrait-on penser, ces syn-
thèses se font peut-être en trichant simplement avec la rigueur quantitative de la notion commune de temps. Nous ne le croyons pas, mais nous supposons au contraire qu'elles dénotent l'existence d'une autre notion, dont les caractères, Couslants et définissables, sont à peu près ceux que nous allous décrire.
4. Limitation périodique du séjour chez les esprits : Mannhardt, Ger- .
manische Mythen, p. 172, 111; Sébillot, Le Folklore de France, t. I, p. 305, 463, etc.
G. F. Abbott, Macedonian Folklore, p
Considérant tour à tour les éléments différenciés de la représentation du temps, dates critiques et intervalles, nous allons établir un certain nombre de propositions, relatives à leurs propriétés intrinsèques ou à leurs rapports réciproques, qui nous serviront à caractériser l’ensemble de la notion. Nous ne donnerons pas ces propositions comme absolues, et ce serait peine perdue que de chercher des exceptions qui les infirment. Nous ne prétendons pas que la notion de temps, en religion et en magie, diffère toujours de la notion commune; il nous suftit qu’elle en difiére fréquemment et que les différences en question soient régulières. Leur examen montrera que, pour la magie et la religion : les parties successives du temps ne sont pas homogènes, que les parties qui nous paraissent égales en grandeur ne sont pas nécessairement égales, ni même équivalentes ; sont homogènes et équivalentes les parties considérées comme semblables en raison de leur place dans le calendrier. D'où il suit que la notion du temps n’est pasici celle d’une quantité pure, mais qu'elle est plus complexe _que la notion qui lui correspond'dans le cours ordinaire de notre vie mentale. Il n’est pas possible de l’étudier in abstracto. Les propriétés des parties du temps se déduisent _ de leurs relations avec les durées concrètes qu’elles encadrent.
Ajoutons, pour plus de clarté, qu’il ne s’agit pas uniquement, dans cette étude, des divisions du calendrier.
Par dates critiques, nous n’entendons pas seulement les
termes extrèmes des sections calendaires, mais tout moment qui se trouve l’objet d’une considération spéciale. Le cycle des termes calendaires n’est que l’un des systèmes particuliers de dates critiques et d’intervalles, qui tournent dans le temps.
“.f DO
"ts :
1° Les dates critiques interrompent la continuité du temps. C'est ce qu'on peut prouver en montrant qu'elles brisent les durées particulières. Une société, qui divise le temps en périodes, dont la longueur est exprimée par un nombre,
sept ou neuf par exemple, de jours, de mois, d’années!,
impose les mêmes coupures rythmiques à des durées, qui n'ont pas d'autre raison d’être ainsi limitées et coupées que la loi ci-dessus énoncée. ; Si les durées en question ne se terminaient pas effectivement à la date critique, leur interruption réelle était quelquefois formellement exprimée par des rites. A Sparte, les rois étaient, de neuf ans en neuf ans, soumis à une ordalie : les éphores s’assemblaient par une nuit de nouvelle
lune, considérant le ciel ; si une étoile filarte le traversait, -
le roi, suspect de faute religieuse, était provisoirement déposé, jusqu’à ce que l’oracle de Delphes se fût prononcé sur son cas *. Ce rythme novénaire, auquel était assujetti de la sorte le pouvoir des rois de Sparte, paraît avoir été généralement usité dans la sphère d'extension de la civilisation crétoise. Or la tradition veut que Minos également ait été astreint à se rendre tous les neuf ans à la grotte de
.lIda, pour y renouveler sa délégation royale:.
Ce n’est qu’un exemple entre l'infinité des exemples pos-
sibles, car le phénomène est général. A expiration des
magistralures en fin d'année, il faut joindre l'extinction annuelle ou cyclique des feux, le renouvellement de la vaisselle ou des vêtements, la consommation complète ou la destruction des provisions et passer de là à la série des représentations. L'exemple choisi l’a été à dessein, parce
‘1. W. II. Roselivr, Die enneadischen und hebdomadischen Fristen und Wochen der üllesten Griechen. Abh. d. ph. k. KT. d. kal. sächs. Gesell-
schaft der Wissenschaften, &. XXI: J. H. Graf. Über Zahlenaberglauben. p. 16 sr.
Plutarque. Agis
3. Roschwr, 0. £. p.22. Cf. 0. Muller, Die Dorier. p. 100. — Autres exemples de là même périodicité imposée aux wagistralures : A. B. Cook The European Sky-God. Folk-Lore. 1904. p. 394. sq.
que, dans ce cas, la date critique n’est pas une iète, au sens spécial du mot, qui pourrait avoir, comme telle, des conséquences de ce genre, mais simplement le terme d’une période, dont l’observation ne paraît même pas être déterminée par le système chronologique dominant: Il montre que les dates critiques du temps-milieu brisent les durées concrètes, qui, par elles-mêmes en sont indépendantes, avec une sorte de nécessité; à plus forte raison brisentelles la durée abstraite, dont elles font partie. Elles sont réellement critiques et dangereuses : pour les médecins antiques. les maladies et la vie humaine en général se nouaient, se dénouaient et se renouaient à des intervalles périodiques de sept jours, de sept mois, de sept années. Bref, le temps où se passent les choses magiques et religieuses est discontinu ; il y a des à-coups dans sa marche.
Ce n’est pas tout. On voit déjà que les parties qu’on y distingue ne sont pas homogènes. En effet, le moment qui constitue la date critique diffère par là même d’un moment quelconque des durées qui précèdent ou qui suivent, et, d'autre part, les durées séparées par les dates critiques diffèrent entre elles, puisque des actes ou des événements cessent ou commencent par le seul fait de leur apparition.
2% Les intervalles compris entre deux dates critiques associces sont, chacun pour soi, continus el insécables. — Un premier indice de leur continuité est fourni par des rites d'entrée et de sortie dont ils ont souvent été l’objet. Ces rites, comparables à ceux qui marquent le commencement et la fin des cérémonies religieuses, leur donnentl'apparence d’un tout continu dont toutes les parties sont solidaires comme celles d’un sacrifice. L'année romaine s'ouvrait aux calendes de mars par une série d'auspications ; elle se terminait en janvier et en février par une série de jours néfastes et de
- 4. Roscher. o. L. passün.
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cérémonies expiatoires !. La forme la plus remarquable et la plus significative de ces rites est réalisée dans les cas, dont notre folklore européen présente un grand nombre, où l’année, la saison qui commence et celle qui finit sont #4 6 personnifiées, pour être dramatiquement introduites ou expulsées*; ici, l'individualité des parties du temps va jusqu’à la personnalité. L’extinction et l’allumage des feux : | au passage d’une période à l’autre, dont il a été déjà fait pe. mention, sont également des rites d’entrée et de sortie comparables aux précédents. Ces rites, d’ailleurs, valent … ou peuvent valoir à la fois pour les durées elles-mêmes et 1 pour les choses qui s’y passent : on éteint un feu que l’usage a profané, on expulse les fautes commises dans l’année, on inaugure les travaux des saisons. Il serait trop long de démontrer que cette confusion ne doit pas nous j inquiéter pour le moment. Durées abstraites et durées concrètes s'identifient en effet. Per |
Au surplus, des associations idéales sont établies entre. 3 ‘les diverses sortes de périodes et de choses qui durent, associations où la période-forme est l’unité de temps de la” durée-matière. Cette remarque nous sert de point d'appui pour faire un pas de plus. |
Non seulement on s’efforce d’égaliser la durée des faits et des choses à celle des périodes du temps, d'inaugurer les actes au commencement de celles-ci $, mais encore on évite, ou l'on interdit d'entamer certaines entreprises graves, une guerre par exemple, au cours d’une période. Il Ne: y en à des exemples fameux. C’est Arioviste, qui ajourne les hostilités actives jusqu’à la nouvelle lune * ; ce sontles
de:
ri
1. Warde Fovwler, o. L. p.33 sq. (mensis Martius) ; p. 277 sq. (mensis à Januarius). — Caractère auspicatoire des rites du début de l’année : Macrobe, I, 12, 6; Ovide. Fasti, 1LL, 435. 4
®. J. G. Frazer, The Golden Bough, % édit, t. IL'p. 70 sq. st. IL, p- 95 sq. au
8. Par exemple,le rythme septénaire de l'éducation en Grèce : Platon Azxiochos, 366 D; Alcid. 1, AA E ; Quintil. I, 45:
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Spartiates, qui attendent la pleine lune pour entrer en campagie‘ et les Athéniens le septième jour du mois?. Ces'interdictions attestent la préoccupation de donner au
temps, où se passent les rites, le caractère spasmodique, qui doit résulter de la succession des points d’arrêt décrits
plus haut et de leurs intervalles insécables. Les hommes, dans la crainte de troubler l’ordre des choses par une initiative malencontreuse, s'imposent des règles pour préserver, autant qu'il dépend d'eux, ce même ordre nécessaire, que leurs Croyances leur montrent parfaitement réalisé
dans le monde. C'est, en effet, une idée généralement cons-
tatée, qui domine et trouble l'expérience et dont nos ancêtres ont fait une véritable loi scientifique, qu'un certain nombre de phénomènes, s'ils commencent au début d'une certaine période, durent toute la période et qu'ils attendent le début d’une période pour commencer. Les ondit météorologiques sont un type assez bon de cestraditions * pseudo-scientifiques*.
Ainsi, si l'on admet qu'une association formelle s’établit entre la durée de certaines choses concrètes et certaines périodes du temps abstrait, considérées comme leur mesure, comme leur unité de temps, on constate que ces périodes sont remplies totalement par les durées en question ou les excluent absolument. La longueur des durées concrètes est entièrement assimilée à celie des périodes correspondantes. On peut toujours, pour l'expliquer, recourir à l'hypothèse d’une nécessité magico-religieuse déter-
minant arbitrairement la longueur des durées. Mais nous.
expliquons cette nécessité même, si nous supposons,
Hérodote, VI
2. Zénobios, LIL, 19 : évros 2606uns ; cf. Hesych., Suidas. — Cf. Xenoph. Anab., 1, 1, 48 : le devin Silanos assure au jeune Cyrus Ütt Baotheds 90 uaycirar déna hueov.
3. Théoph. p. 6, 33 : £àv £w0ev dooréntn e/wfe mabeshar rptraioc[é voroc], où 0 &Ahot weunraïot, É6domatot, évvatatot (suivant des rythmes
. Jocaux de division du temps); id., 6, 8. petafa)het yàp we ëmi ro mod)
> * : Où 4 2 = 7 Nu 3 x Aer dy sf recodde, av Où un évrf 6y0om, et 0 pi wavaskry …
comme nous l’énoncions, que les diverses unités de temps.
sont Conçues comme insécables : car, dans ce cas, la période-forme coïncidera intégralement avec celle de Ja
durée-matière dont elle est la mesure rythmique; ce sont, :
en effet, deux grandeurs, qui ne pourront pas être divi-
sées, l’une par rapport à l’autre, en grandeurs plus petites. Ds En imposant de n'entreprendre certains actes qu’au com-
mencement de périodes correspondantes, le rituel essaye simplement de conformer l’activité des hommes aux habitudes de leur pensée. Il va de soi que les périodes ne peuvent être représentées comme insécables que prises à part
et Chacune pour soi, ou seuiement dans leur rapport avec . les événements qui sont censés de nature à les remplir tout
entières. Chaque intervalle de dates critiques est, en effet, divisé par d’autres dates critiques en intervalles plus petits. À ce point de vue, les durées sont comparables aux nombres, qui sont considérés tour à tour comme l’énumé-
ration d’unités inférieures ou comme des sommes capables
de servir d'unités pour la composition de nombres supé-
rieurs. La continuité leur est donnée par l'opération mentale qui fait la synthèse de leurs éléments. Nous admeitons qu’une pareille synthèse mentale embrasse d’un seul coup
la longueur des périodes-formes et des durées-matières.
Cette réserve faite, nous conclurons d’abord : que les parties du temps sont conçues comme n'étant pas indéfiniment divisibles en parties successives: et ensuite, que chaque subdivision est constante par rapport à elle-même et hétérogène par rapport aux subdivisions de la même série qui la précèdent et qui la suivent.
3° Les dates critiques sont équivalentes aux intervalles
qu'elles limitent. — On déduira de la proposition précé-
dente que, lorsqu'un phénomène ou un acte qualifié se produit à un moment quelconque de la période qui lui est Cconventionnellement assignée, il est censé la remplir de ses qualités, la contaminer tout entière. Les interdictions,
citées plus haut, d'entamer une série d'actes graves, comme la guerre, en période commencée, laissent à penser que cette.conclusion a été tirée en effet : on a pu craindre, en vertu de cette contamination fatale, le heurt d'actes contradictoires dans un même temps, non moins vivement que la rupture de sa continuité.
Ce qui est probable pour un moment quelconque d’une durée, ne peut l'être moins pour les moments caractéristiques de cette durée. La présomption est d'autant plus
forte à cet égard, que les points critiques, qui définissent
ladite durée, constituent des éléments essentiels de sa représentation. En fait, on accomplit, au ‘commencement d’une période, des rites, rites prophylactiquest, vœux?, bénédictions ?, rites sympathiques qui valent pour toute la période *. Dans un autre ordre d'idées. les phénomènes qui se passent à cette heure décisive donnent des pronostics pour la durée qu’elle inaugure °. Le début engage la suite ; ce qui doit se produire dans toute l'étendue de cette durée est réalisé à son ouverture, tout au moins en représentation et réciproquement. La croyance à la persistance pour un temps défini des effets produits en un moment donné est le principe du déplacement des rites et de la concentration, sur des dates choisies, de ceux qui pourraient être indéfniment répétés. Cette croyance tient donc une place importante dans les représentations de la magie et de la religion. Il leur est indifférent, en somme, que le rite soit accompli au début d'une durée ou dans toute sa longueur. La date
ra Wuttke, Der SA Volksaberglaube, 15.
. À. Wuttke, 2. {.; Mannhardt, Germanische Mythen, p. 519 (L'heure Fe vœu revenant tous les sept jours, 1shinsk aefintiÿri, p. 44). ‘
3. A. Wuttke, Z. L.; Grimm: Deutsche Mythologie, d édit.; t-IIT, p. 44,
TOME ER TEE il, p. 563 sq
4. À. Wauttke, . L.; Sidney Hartland, The RL of Perseus, t. Il p-L9 15,.cte Pline. N. J. XXVIIL 260: cf. Martial}, V:220, 1; Mist. Aug. Alex. Sever. 88.
5. A Wuttke, LL: Grimm, o. L., t. IN, p. 446, n. 374; cf. Revue des _ tradilions populaïres. 190%, p. 22; Pineau, Revue des lradilions popu- Jaires, 190%, p. 29%. De Nore, Traditions des provinces de France, p. 263.
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critique et la période qui la suit sont assimilées. En d’autres termes, elles sont homogènes et susceptibles d’être
tenues pour équivalentes, abstraction faite de leurs dimen-
sions.
‘ La raison de cette assimilation est celle que nous donnions plus haut. Entre le fait en question et la période à laquelle il est mentalement associé, il n’y a pas de mesure possible ; il n’y en pas davantage entre l'instant où il se passe et la période dont cet instant fait partie ; ce ne sont ni des grandeurs comparables, ni des éléments antithétiques; moment et durée, fait et durée sont identifiés dans une même opération mentale, qui est absolument synthétique. Une preuve de cette assimilation parfaite des dates critiques et de leurs intervalles est fournie par les noms mêmes du temps qui désignaient originairement et proprement des dates critiques‘. Intervalles et instants rentrent les uns dans les autres. Dre
Une objection reste à écarter, c’est que les effets et les phénomènes en question, étant conçus comme durables, se prolongent nécessairement au delà du moment où ils ont commencé. Qu’à cela ne tienne ! L'essentiel est qu'ils ne durent que le temps d’une période définie, dont tous les moments, conformément à notre deuxième proposition, constituent un tout indistinctetqu'’ilss’arrétent précisément à l'une de ces dates critiques qui, conformément à notre première proposition, interrompent cette continuité.
Nous enregistrons done un nouveau résultat : non seulement les durées ne sont. pas conçues comme indéfiniment. divisibles en parties distinctes et homogènes, mais ces parties ne sont pas impénétrables les unes aux autres.
4 Les parties semblables sont équivalentes. — Peuvent être :
définies comme semblables entre elles les parties symé-
1. Mal : H. Paul. Deulsches Wôrterbuch, p. 292; H Kluge, Efymologisches Würlerbuch der deutschen Sprache, p. 257. — Dheihs, thing = tempus : ef. Fr. Kluge, English elymology, p. 210. — Stunde: Grimm, Deutsche Mythologie. t. 11, p. 660. ù
triques du temps, à savoir celles qui occupent la même
position dans le calendrier, et, d'autre part, les durées de grandeurs différentes qui sont prises tour à tour comme unités de temps : la semaine, le mois, la saison, l’année, le
Cycle d'années sont donnés, dans certains cas, comme sem-
blables entre eux.
Les dates critiques et les intervalles qu’elles limitent,
dont nous venons de démontrer l'homogénéité et l’équivalence, occupant la même position relative dans le calendrier, sont semblables: c'est un premier point. Pour le reste, l’équivalence des parties semblables est démontrée par le fait que la similitude chronologique entraîne ou permet la répétition des mêmes événements ; les mêmes représentations s’y attachent, de telle sorte qu’elles paraissent l’exacte reproduction les unes des autres : elles tendent vers l’identité. Dans les légendes de châteaux, villes, monastères, églises engloutis, la malédiction n’est jamais définitive : elle se renouvelle périodiquement ; tous les ans, tous les sept ans, tous les neuf ans, à la date même de la catastrophe, la ville ressuscite, les cloches tintent, la châtelaine sort de sa retraite, les trésors s'ouvrent, les gardiens s’endorment : mais à l’heure dite le charme se referme et tout s’éteint. Ces rechutes périodiques suffisent presque à montrer que les mêmes dates ramènent les mêmes faits. Toute l’astrologie, une partie de la science antique ou populaire sont fondées sur ce principe. Inversement, les mêmes actes
religieux ou magiques s’accomplissent dans les mêmes cir-
constances de temps, à savoir en des points symétriques d’un
“système, quel qu’il soit, de division du temps, calendrier
commun ou calendrier spécial, astronomique ou autre, C’est ce que prouve suffisamment le soin qui est apporté, dans les rituels complets, à indiquer pour chaque rite ses
‘conditions temporelles. Les mêmes fêtes enfin se célèbrent :
aux mêmes dates.
Mais il y a des degrés de similitude, et l'exactitude de la ressemblance croît avec l'importance des rites. L’intensité
1 ' Le f LEE:
‘de l'attention, dont elle est l’objet dans certains cas, montre
bien quel prix on y attache et quelle efficacité religieuse
. on lui suppose. Ainsi, la détermination de la date de Pâques
a été l’une des préoccupations centrales du christianisme naissant. La Pâque chrétienne, qui perpétuait, d’une part, la Pâque juive et le sacrifice pascal, de l’autre, le sacrifice, du Calvaire et la résurrection du Christ, devait être célébrée : exactement au même point du temps que les faits qu’elle.
reproduisait, c’est-à-dire ‘en un point exactement symé- .
trique à celui où ils s'étaient d'abord produits. Problème délicat! puisqu'il fallait trouver ces points symétriques dans deux calendriers différents et dont le désaccord variable ne pouvait être-calculé rigoureusement. Au choix d’une solution approximative on apporta des scrupules infinis!. | Le dimanche hebdomadaire commémore, - c'es à-dire renouvelleavec moins de solennité, mais autant d'efficacité que la fête annuelle de Pâques, le sacrifice du Christ. Ce que le dimanche est à Pâques, la semaine l’est à l’année et,
dans la mesure où l’année représente le cours entier du .
temps, la semäine le représente?. Dans l'Inde, les douze premiers jours du mois équivalaient aux douze mois qui suivent ; en effet, un sacrifice continu, se développant au long de ces douze jours, était l'équivalent d'un semblable sacrifice qui aurait duré l’année tout entière: il valait pour
cette même année *.
. Lorsque toutes les équivalences pôssibles sont entrées en jeu, le temps finit par être représenté comme une suite de points équivalents, équivalant eux-mêmes aux intervalles qui les séparent, lesquels s'équivalent entre eux, et comme
H. Keliner, 00, p.2 sq
5. À Weber, Omina el Porlenta, p. 388; Indische Sludien, XVNII. p. 224: Sizungsberichte d. kgl. pr. Ak. d. Wiss. zu Berlin, Di NRSKLE 1898, XXX VIF, 2 sq. Nous n'admettons pas l'équivalence proposée par Weber entre ces douze premiers jours de tous les mois et le Dodekahemeron de l’année chrétienne. :
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une suite de parties d’inégales grandeurs, emboîtéesles unes dans les autres, qui s'équivalent de la même façon, chaque point et chaque période valant respectivement pour le tout. De telle sorte que les actes religieux et magiques peu- - vent cesser sans être finis, se répéter sans changer, se multiplier dans le temps tout en restant uniques et au-dessus du temps, qui n'est plus, en réalité, qu'une suite d'éternités.
5° Des durées quantitativement inégales sont égatisées et des durées égales inégalisées. — L'expression de durées indéterminées par des nombres précis, 7, 9, 50, etc., est un fait . Constant et bien connu, dont il est inutile de donner des exemples. Les nombres conventionnels, employés de cette façon, correspondent à la longueur exacte de. périodes déterminées par certains systèmes usités ou désuets de division du temps ‘ : les semaines de sept et de neuf jours, coupures du mois ou de la lunaison, ont été le type de périodes de sept et de neuf jours, de sept et de neuf ans, dont la longueur est évidemment conventionnelle. Grandeurs fixes et grandeurs vagues sont représentées comme égales. D'autre part, c’est un lieu commun de mythologie et de folklore, — fait qui a sa contre-partie dans notre expérience individuelle —, que les durées, suivant les circonstances, ne s’écoulent pas avec la même rapidité. Celle-ci change au passage du surnaturel à la vie normale des hommes?. Un berger qui s’endort pour.une heure se réveille, au bout de cent ans; au retour d’une visite chez les fées il ne retrouve plus au village que des générations nouvelles. Inversement, les héros peuvent vivre des années de vie magique en une heure de vie humaine. Le temps ne compte pas plus que l’espace dans leur course à travers le monde. Les parties. numériquement correspondantes des kalpas
W. H. Roscher, o./., passim
2. Mannbardt, Germanische Mylhen, p. #46 (7 jours = 7 ans); Sébillot, Le Folklore de France, t.1, p. 257, 465. ;
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hindous ne sont pas conçues comme étant de même grandeur!.
Il résulte de ces faits non pas que le temps, pour la magie et la religion, ne soit pas une quantité, ou susceptible d’être considéré comme telle, mais que ce n’est pas une quantité pure, homogène dans toutes ses parties, toujours comparable à elle-même et exactement mesurable. Dans les jugements qui portent sur le temps, il entre autre chose que des considérations de plus, de moins et d'autant; il entre des considérations d'aptitude, d'opportunité, de continuité, de constance, de similitude et les équivalences, dont nous avons parlé, n'étaient pas des égalités. Les unités de temps ne sont pas des unités de mesure mais les unités d'un rythme, où l'alternance des diversités ramène périodiquement au semblable.
Les subdivisions du temps ne sont pas des grandeurs définies uniquement par leur dimension et leur position relative. [l entre dans leur notion d’autres éléments qui expliquent leurs anomalies quantitatives, à savoir la notion de qualités actives, dont la présence les rend, les unes par rapport aux autres, homogènes ou hétérogènes. Si dans la : représentation de chacune des sections du temps entre celle d’une certaine qualité, celle-ci sera naturellement conçue comme également distribuée dans toutes ses parties ; chaque période, si l’on ne considère en elle que cette qualité, sera donc nécessairement homogène par rapport à elle-même. E’homogénéité du temps cessera à la fin de chaque période, la suivante apportant avec elle de nouvelles qualités différencielles. Les parties semblables seront équivalentes et homogènes ou plutôt identiques, parce qu’elles auront la
4. Cf, Thibaut, dans Grundriss der| Indo-Arischen Philologie, t. IX, fasc. 9, p. 28.’
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même qualité. Enfin, la valeur relative des durées ne dépendra pas seulement de leur grandeur absolue, mais aussi de la nature et de l'intensité de leurs qualités.
Bref, les propositions ci-dessus énumérées cessent d’être contradicioires, dès qu’on cesse de considérer le temps comme un milieu sans qualités. Aussi bien, n’est-ce pas un pur concept, une sorte de lieu géométrique, distingué par abstraction de la masse des durées particulières, mais une _sorte de chose, dont la forme a son efficacité comme celle d’un acte magique, existant objéctivement, distincte des phénomènes successifs et durables, puisqu'elle les coupe à sa mesure, et dont.les divisions ne sont pas simplement idéales, mais réelles et effectives, puisqu'elles interrompent brutalement la matière qu’elles encadrent.
A vrai dire, les qualités dont nous avons parlé sont celles des parties du temps. Il y a lieu de se demander si la notion
. du temps en général ne comporte pas, elle aussi, de qualités analogues et même si les particularités qui distinguent les parties sont autre chose que les diverses modalités d’une qualité commune du temps. Toutefois il est malaisé d’apercevoir au premier abord quelles peuvent être les qualités de ce temps religieux et magique. Peut-être, n’a-t-il, pris dans son ensemble, qu’une aptitude à recevoir des qualités. Mais il nous suffit, pour le moment, de mettre en lumière la nature qualitative attribuée au temps en général par la constatation des qualités reconnves à ses parties. Celles-ci sont bien apparentes et.se font valoir l’une l’autre par leurs contrastes. Les parties du temps ne sont pas indifférentes aux choses qui peuvent s’y passer ; elles les attirent ou elles les
excluent. De là, d’une part, une inépuisable série de pro-.
nostics fondés sur la seule distinction des dates, de l’autre une série de prescriptions positives ou négatives relatives aux jours’. Les plus typiques sont les prescriptio 1s uega-
4. Cf. Mucrobe, Saturn. I, xv : Aptitudes des Calendes, Ides et Nones; Plutarque, Quaest. Rom. 100, fête de Diane Aventine (les femmes
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tives, autrement dit les tabous du temps. Ce qui vient d’être dit des jours vaut pour les périodes. Les mois par exemple ont, l’un par rapport à l’autre, une teneur qualitative constante, qui leur donne une véritable individualité!. A la rigueur, leur place dans l’année solaire, la diversité des . opérations, agricoles ou autres, qui, par la force des choses, s’y accomplissent, peut passer pour le principe de leur différenciation. Mais, cette défalcation faite, il subsiste un résidu de prescriptions différenciviles, telle, entre autres, l'interdiction du mariage au mois de mai, où se révèlent des qualités qui leur appartiennent en propre. Nous admettrons donc provisoirement que les parties du temps et le temps en général sont conçus comme doués ou susceptibles de qualités. ,
Notre investigation se rapproche ici d'analyses philosophiques, dont la représentation de la durée dans la conscience individuelle a récemment été l'objet. Dans ses Données immédiates de la conscience, M. Bergson est arrivé à conclure que la notion de temps n’est pas uniquement celle d’une quantité, mais qu’elle est qualitative. Dans les subtiles arabesques de Matière et mémoire, il substitue, comme élément générateur de la représentation du temps, aux notions de grandeur, de position, de succession celle de là tension active par laquelle, d’une part, se réalise dans la conscience l'harmonie des durées indépendantes de rythmes différents et, de l'autre, se distribuent et circulent les images entre les différents plans de cette même conscience. Ainsi s’achève dans son système, le transport de l'idée de temps du domaine de la quantité pure à celui de la qualité.
se favent la (le): De Norc, 0. 2 p. 278 (jours à choisir et à éviter pour les saigudos).
Le Warde Fowler, 0.£., observations générales sur chacun des mois.
Nous nous rapprocherons davantage encore de cette théorie du temps considéré comme échelle des tensions de la conscience, si nous essayons de nous rendre compte, avec un peu plus de précision, de ce que sont les qualités qui, pour la magie et pour la religion, entrent dans la composition de la notion du temps..Pour aborder cette étude par son côté le plus accessible, ne considérons provisoirement que les qualités différencielles des parties du temps. Moments ou durées, leurs qualités ne sont définies que par les faits avec lesquels ils sont nécessairement et constamment en relation positive ou négative. Il y a, d’un côté, des phénomènes naturels, astronomiques ou autres, choisis comme jalons du temps, ou des nombres, qui expriment la longueur théorique des périodes"; de l’autre, il ya des représentations, que. la récurrence des premiers termes entraine ou repousse uécessairement, et des actes, qu'on accomplit ou qu’on évite pour réaliser, autant qu'il est en soi, les associations crues nécessaires. Les éléments ainsi associés sont intimement unis, l’un entraîne l’autre, et tant que dure le premier, dure le second?. Ce système de rela- . tions est, à proprement parler, un système de signatures. Les dates sont, en tant que telles, le signe et la signature des choses qui s’y passent”, au même titre que telle conjonction de planète est la signature de tel événement ou de tel rite. Ainsi, qualités différencielles du temps et signatures temporelles sont des expressions équivalentes. En cher-
4. Cf. pour le symbolisme numérique, Lydus, De mensibus, I, 15: IL, 6.
2. Talmud Babli. Sanhedr 41 b, 42 a (hésitations relatives à la longueur réelle de la période pendant laquelle doit se prononcer la bénédiction de la nouvelle lune): cité par Fr. Bohn, Der Sabbal im Allen Testament. p. 35. Les deux jours de Rosch haschana ayant donné lieu aux mêtes hésitations sont considérés comme étant « d’une seule sainteté », Buxtorf, Synagoga judaïiça. p. 494.
3. Lydus. De mensibus, II, 5,9, 40. Cf. la tentative faite pour fixer la date de Pâques à un jour déterminé du calendrier julien le 25 ou le 27 mars : Keliner, o. L., p. 39. Cf. Revue des tradilions populaires, 1904, p: 149. 218, 244,248, 301. 432.
chant à concevoir ce que peuvent être les éléments qualitatiis de la représentation du temps en magie et en religion,
on ne rencontre donc au premier abord que des images
associées et dont l’association est retenue en vue AGE
possibles.
Ce premier résultat concorde avec l'analyse de M. Bergson, qui aboutit à concevoir un temps dont la représentation se compose d'images d’inégale tension, placées en série par degré de tension et dont la tension est réglée par l’action et ses nécessités. Mais l'examen superficiel d’un seul
ordre de données peut-il nous assurer qu'il n'entre dans la
représentation du temps, au moment de son développement où nous essayons de la saisir, que de semblables agglomé-
rations d'images particulières et la tension variable dont. ces images sont susceptibles ? S’il en est ainsi, nous laisse- .
rons volontiers le dernier mot aux philosophes, et nous leur
demanderons l'explication des faits qui nous ont arrêtés.
Peuvent-ils nous [a donner ?
Ilest naturel, somme toute, que les Ones rédui-
sent à des termes fort simples les éléments primordiaux de la notion de temps. Leur objet n'est-il pas de briser la lourde carcasse de nos opérations mentales, pour en dégager ce qu’elle recouvre de réel? Cette vie profonde de l’es-
prit humain est décelée par les inconséquences, auxquelles
arrive le jeu logique des notions superficielles. Dans le cas présent, le jeu de notions, qui déguise la réalité psychologique des images successives, consiste dans l'ajustement de deux séries de représentations. L'une est constante et périodique : c'est le calendrier et la chronologie avec leurs points de repère et toutes les particularités qu'ils enregistrent. L'autre se construit perpétuellement par l’apport de
représentations nouvelles. L'esprit travaille constamment à
associer dans une même tension certains éléments de ces deux séries. Le tout est dominé par des notions générales de durée, de période, de date, qui sont douées d'une certaine objectivité et qui entrent, avec cette objectivité,
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comme éléments essentiels dans les opérations mentales en question.
Ce schématisme artificiel est précisément un objet d'étude qui nous intéresse, en tant que sociologues, par ce qu'il comporte de fixe, de résistant, de conceptuel, appris; et, en nouslimitant d’ailleurs au domaine de la religion et de la magie, le problème qui nous inquièté est de savoir si l’on peut en expliquer la formation et le fonctionnement, sans supposer autre chose que des images enregistrées et
la tension variable des consciences individuelles qui les.
embrassent. Ne faut-il pas recourir encore à un autre principe, qui n’est pas intégralement donné dans la conscience de l’individu, mais qui se développe et agit au cours de la vie collective. Pour nous dispenser de cette dernière hypothèse, il faudrait pouvoir démontrer que le calendrier n’enregistre que des expériences d'individus et que la tension des images en vue de la pratique rend compte de l’accord constamment établi entre les deux séries psychologiques considérées. Voyons donc si, en réalité, la constitution de la série fixe des images classées dans le temps ne suppose que des expériences individuelles.
Le préjugé commun veut que la division du temps soit fournie à l’expérience par certains phénomènes astronomiques, faciles à observer. En fait, il y a deux façons de déterminer les divisions du temps, qui sont concurremment usitées. D'une part, on fait coïncider les termes calendâires soit avec des phénomènes qui indiquent approximativement le changement réel des saisons, apparition de la première violette’, du premier hanneton, de la
Grimm, Deutsche Mythologie, t. Il, p. 635 sq
première hirondelle’, des cigognes, chart du coucou’, etc., soit avec les moments critiques du cours de certains astres, luue, soleil, Sirius, Vénus, etc. ; dans ces divers Cas, il est incontestable que les signes choisis comme index du temps sont objets d'expérience. D'autre part, on marque 1e points de divisiou en comptant progressivement de l’un à à l’autre un nombre fixe d'unités de temps. Notre système de division hebdomadaire est un type parfait de division courante en périodes numériquement égales. Dans ce cas, l'index du temps paraît être. au premier abord, entièrement conventiounel. Toutelvison préte:d que les nombres générateurs de périodes calendaires sont suggérés par la connaissance expérimentale de la longueur réelle de certaines périodes astronomiques*. D'ailleurs, les deux procédés se combinent et, dans un système complet de divisions du temps, on trouve toujours des index numériques associés aux index phénoménaux.
Mais l'emploi même deceux-ci ne va pas sans conventions. Le choix du signe est déjà l’objet d’une première espèce de convention. Celle-ci paraît réduite au minimum, quand on se règle sur le cours du soleil et de la lune. Elle est au contraire prépondérante, quand il s’agit de choisir entre les multiples phénomènes de la vie végétale ou animale, qui marquent les limites flottantes des saisons. Une convention préliminaire fixe le choix sur l'hirondelle, le coucou, la cigogne ou la violette. D’autres ont pour but de rendre valable pour tous le signe observé par un petit nombre. Il y a eu des règles pour l'observation des signes en question et d’autres à l'effet de consacrer, légitimer et autoriser l’observation faite.
L'emploi des index astronomiques laisse également une
Roscher, 0. L. p. 1 sq
4. Grimm, 0. 4. p. 636; Hans Sachs, IV, 5, 43 sq.; Falck, Neues Slaalsbürgertliches Magasin, 1 (Schleswig, 1832), p. 655 (cité par Grimm, o. L., p. 636) ; Abbott, Macedonian Folklore, p. 16 sq.
Yarge place à l'arbitraire. En ce qui concerne la longueur de a lunaison, une premièré cause d'incertitude vient de ce qu'elle ne commence pas toujours à la même heure du jour ; une autre, de ce que la révolution sidérale et la révolution synodique de la lune diffèrent à peu près de deux jours ‘. Cette différence a réellement préoccupé et troublé les peuples, qui ont pris le mois lunaire comme base de leur calendrier ; beaucoup se sont efforcés de choisir entre les données discordantes de leur expérience, ou de les concilier en attribuant à la lunaison une longueur moyenne. Les termes de la révolution solaire sont plus difficiles encore à fixer que ceux de la révolution lunaire. Ils ne peuvent être déterminés qu’à l’aide de points de repère, de véritables instruments, à la suite d'observations longues, patiemment accumulées. La réputation astronomique des Assyro-Babyloniens fait considérer leur calendrier comme le type parfait d’un système de division du temps fondé sur le cours des astres. Or, on a, récemment mis en doute que leur année de 365 jours ait été, dès l'origine, une année solaire pure, à base expérimentale ?. Parallèle à cette année de 365 jours, on leur connaît une année civile de 360 jours, dont l'élément primordial est apparemment une période de 60 jours, correspondant à la base sexagésimale de leur numération et de leur systéme métrique*. Le cycle annuel, formé par la multiplication de cette base numérique, a été accordé approximativement avec l'année solaire réelle. C'est ainsi que les cycles mexicains, fondés sur les bases numériques 13 et 20, ont été accordés à peu près avec la période vénusienne et que des accords conventionnels s’établissent ailleurs entre le mois lunaire de 29 jours
4. Roscher, o. L. p. 4 sq. Talmud Babli, Pesachim, 111 a ; ibrd., Schabou’ot, 9 a.
2. G. Kewitsch, Zwéifel an der astronomischen und geometrischen Grundlage des 60-Systems, Zeilschrift für Assyriologie. 1904, p. 73-95.
3. Cf. H. Winckler, Die Weltanschauung des allen Orients, p. 20. Cf. Ed. Meyer, ÆgyptischeChronologie, 1904.
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et le mois schématique de 30 jours‘. L'expérience, d’où
sont nées les divisions du temps fondées sur l'astronomie, est facilitée par l'existence de comptes conventionnels préalables, qui ont permis d'apprécier la longueur des révolutions astrales; elle se présente, en quelque sorte, comme là vérification d’une prévision. 4 Pour réduire la part de larbitraire, on se retranchera sans doute derrière une théorie de l'origine expérimentale des nombres rituels. On dira, par exemple, que les nombres 7 et 9 sont obtenus par la division, respectivement en
quatre et en trois parties, l’un de la révolution synodique,
l’autre de la révolution sidérale de la lune?.
Mais voilà beau temps que les américanistes nous ont appris que ces nombres pouvaient être obtenus autrement, c’est-à-dire par l'addition des points cardinaux de l’espace’, que ces sommes de points cardinaux étaient figurées par
divers symboles, qui servaient à représenter dans le rituel … l’espace total, que le svastika était l’un de ces symboles, correspondant au chiffre 9 Rien n'empêche d'admettre.
que, dans l’Asie occidentale et en Europe, ces mêmes nombres aient été composés de la même façon; d’ailleurs,
là encore, on retrouve le svastika mystique et, justement,
sur certains points de l’aire où le svastika est répandu. le nombre 9 est également usité comme nombre rituel. L'étude de la numération des primitifs conduit dès maintenant à rejeter en doute l’idée que cette sorte de nombras et, en général, tous ceux qui servent de bases aux systèmes de numération, tous ceux, en somme, qui sont l’objet d’une considération particulière soient des comptes fortuits d’objets totalisés et à penser, au contraire, que ce sont des
1. Lydus. De mens. ILf, 14 (considérations de mystique aritamétique ?
sur le nombre 30).
SPEED US
DORE PAL EU tan VIRE OT D
À t e, © 1 LS vas Li ; LEE ND LL où RU ENTRÉE 2 gras ee >
{ n ré Pa ma 7
à. Les) 10 à
È = synthèses subjectives, opérées par des sociétés entières.
synthèses qui, chacune pour soi, sont capables de représenter un ensemble quelconque et même l'univers, sans que cet ensemble se décompose naturellement en autant de parties que ie nombre considéré embrasse d’unités inférieures. Une pareille théorie suppose que les nombres ont, à l’origine, précisément la même valeur qu'ils ont, à notre connaissance, dans la mystique arithmétique tardive. S’il en est ainsi, on admettra sans peine que les nombres, qui président à la division du temps, sont essentiellement conventionnels. £
Bref, la division du temps comporterait un maximum de convention et un minimum d’expérience, L'expérience précise viendrait à son heure lui donner un supplément d’autorité. Mais le souci d’exactitude expérimentale, qui s’applique quelquefois au calendrier, n’est jamais durable. De même que, en astrologiet, les observations effectives font place à des schèmes d'observations simplifiées, appliqués mécaniquement, de même, en matière de temps, la nécessité de vérifier la coïncidence des périodes calendaires avec les périodes astrales cesse progressivement d'être sentie. Les termes de l’année officielle s’écartent insensiblement
- des termes de l’année réelle. Ainsi, la semaine lunaire des
Chaldéens est devenue la semaine courante des Hébreux.
Nous ne pouvons pas assister aux Conventions primitives qui ont institué les termes fondamentaux des calendriers. Mais nous pouvons nous en approcher, en constatant comment l'autorité sociale intervient dans leur fonctionnement. Les incertitudes sur le commencement réel de la lunaison sont tranchées, en Mésopotamie, par les astrologues royaux préposés à l'enregistrement des présages ?, en Judée, par l'autorité sacerdotale et le concours du peuple”, à Rome, par
Schürer, Gesch. d. jüd. Volkes, E, 2e édit., 616 sq
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les pontifes!. Ce que nous savons des débats qui s’élevèrent dans les sociétés qui ont hésité entre plusieurs repères du temps*, nous apprend que l'expérience, dont ils étaient l’objet, ne les imposait pas nécessairement comme régulateurs des durées. Enfin, nous avons une juste idée de l'autorité donnée à ces index par les conventions qui les instituaient, toutes les fois que nous voyons les vieux calendriers, tombés en désuétude, se survivre longuement à eux-mêmes dans la religion et dans la magie.
Il y a d’autres jours qualifiés que ceux qui sont des termes de la division du temps. Une bonne partie semblent devoir leurs qualités à des événements, qui sont censés s'être une fois passés à pareille date. Ainsi, dans le calendrier romain, l’anniversaire.de la défaite de l’Allia est un jour néfaste. Dans le christianisme, en tant que les qualités des jours dépendent des saints qui y président, elles paraissent résulter également d'événements historiques commémorés, mort ou déposition du saint, fondation de Son Sanctuaire. De même le vendredi, étant le jour de la crucifixion, tient du fait qui s’y commémore une partie de ses qualités. L’association entre les dates et leurs qualités est donc, au moins pour l'opinion commune, fondée dans ces divers cas sur des expériences générales, qui, apparemment, ne diffèrent en rien des expériences d'individus. Mais il y a toujours lieu de se demander si une fête de commémoration historique n’est pas une vieille fête rajeunie, telle la Saint-Martin du 11 novembre, ou si la qualification du jour considéré ne tient pas à de tout autres associations. Le vendredi, par exemple, est resté le jour de Vénus planète. De.ce côté encore, on retombe sur des conventions. Ainsi, nombreuses sont les dates d'observances dont l'institution a été expliquée par des événements de
API
l'histoire, mais il en est très peu qui n'aient pas d’autres raisons d’être. En règle générale, ce ne sont pas les faits qui fixent les dates. Celles-ci sont les temps marqués d'un rythme, qui coupe en durées finies la durée vague. Un rythme, de même nature, détermine la répétition à l'infini des dates établies, quelles qu'elles soient. La représentation du temps est essentiellement rythmique.
Mais n'a-t-on pas déjà montré que, dans le travail, dans la poésie et le chant, le rythme était le signe de l’activité collective, d'autant plus fortement marqué que la collaboration sociale était plus étendue et plus intense‘? Si cela est vrai, il nous est permis de supposer que le rythme du temps n'a pas nécessairement pour modèles les périodicités naturelles constatées par l'expérience, mais que les sociétés avaient en elles-mêmes le besoin et le moyen de l'instituer.
Si le choix qui détermineles jours qualifiés est arbitraire, leur qualification particulière ne l’est pas moins. Leurs qualités, définies comme elles le sont, par l’association sympathique des dates et de leurs effets, positifs ou négatifs, sont conventionnelles au même titre que toutes les autres espèces d'associations sympathiques?. Entre la multitude des associations possibles, c’est l'arbitraire qui décide, et cet arbitraire n’est pas celui d’un individu qui choisit pour lui-même, mais de sociétés entières.
Il y a plus. S’il s’agit bien ici d’associations sympathiques entre des fâits considérés comme nécessairement concomitants, il doit entrer dans ces associations autre chose
1. K. Bücher, Arbeit und Rythmus ; Fr. B. Gummere, The beginnings of poetry; cf. M. Mauss, dans Année sociologique, t. VI, p. 560 (compte rendu du précédent ouvrage).
H. Hubert et M. Mauss, La Magie, 1. L., p. 65 sq
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que les images associées. Il faut s’attendre à y voir intervenir, à quelque titre, l’idée de pouvoir magique, de mana
. cu de säcré, qui fonde la croyance dont sont l’objet, en
magie et en religion, les autres associations de la même espèce. Il faut que les associations qui définissent les qualités des temps, aient un caractère sacré, ainsi que les termes qui les composent, autrement dit que les dates ou
leurs signes aient un pouvoir magico-religieux et que les
choses signifiées, événements ou actes, participent à la nature de ce pouvoir. Cette chose vague, mais très réelle, qui n’est, comme nous l’avons dit ailleurs, ni substance, ni qualité, ni acte, mais à la fois tout cela!, doit apparaître ici, au moins par éclair, sous l’une ou sous l’autre des formes dont elle est susceptible. C’est ce que nous allons vérifier sommairement. Or cette notion de sacré, nous l'avons déjà à moitié démontré, ne peut pas se former dans l'esprit de l'individu, en tant que tel ; elle résulte d’expériences subJectives de la collectivité. NO
On constate d’abord -que, si la qualification d’une date quelconque paraît définie par un nombre limité d'associations sympathiques, impératives ou persuasives, cette limitation n'est qu'apparente. Il y a bien pour une date donnée, dans une aire donnée, un noyau fixe de prescriptions et d’attentes; mais on voit s’en allonger la liste à mesure que s’allonge celle des documents?. En réalité, les dates attirent à elles les actes et les images, en raison de
la considération dont elles sont l'objet. Elles sont investies
d’une sorte de qualification générale qui s'exprime avec des déterminations particulières. Celles:ci, d'ailleurs, se confondent souvent et s’effacent parfois totalement dans la généralité de la qualification commune.
Sans affaiblir ce que nous avons dit de l'association nécessaire entre les faits et les temps, nous devons recon- 1. H. Hubert ct M. Mauss, ibid., p. 109.
2. Cf. Pineau, Revue des traditions populaires, p. 430 sq. (Touraine).
LÉ, An
er me > v4 Rs mt be Lo CPS RUE PE RE ET RE MER ART PEN Ce tes FA EVE : n “— à 1 y + L
naître que les jours qualifiés sont échangeables et que les rites passent de l’un à l’autre. Dans l’histoire des fêtes
populaires en Europe, on assiste à d’interminables échanges.
entre la Saint-Martin, la Saint-Michel, la Saint-Nicolas, Noël, l'Epiphanie, la Saint-Antoine, etc. Les qualités diftérentes des jours qualifiés sont, somme toute, les degrés et les modes d’une même qualité. Cette qualité est d’ailleurs ambiguë et produit les effets contradictoires dont on a observé depuis quelques années que les choses sacrées sont capables. Nous sommes déjà arrivés ailleurs à une “ecnclusion semblable dans l'étude des propriétés magiques. Aïnsi, derrière les qualités distinctives des parties du temps, nous trouvons une qualité commune, celle de sacré, à laquelle elles se réduisent exactement, dès qu'on fait abstraction des associations spéciales, qui s’attachent aux dates et aux périodes, ou dès qu’on les multiplie à l'infini. Mais gardons-nous de penser qu'affirmer ce trait commun revienne à nier leur hétérogénéité foncière; car nous savons que cette qualité générique est susceptible de degrés et de modes qui sont un principe suffisant de différenciation ; nous savons, en outre, que les choses sacrées ont, par définition même, une raison de se séparer de se singulariser aussi, puisqu'elles ne demeurent telles qu’en vertu. de l’effort constant au prix duquel on les distingue du profane, d’abord, et, ensuite, les unes des autres. |
Si nous considérons maintenant les prescriptions impératives dont les dates sont l’objet, nous constatons d’autres indications du caractère sacré qui s'y attache: Les rites d'entrée et de sortie, dont nous avons parlé plus haut, en sont une : les durées qu'ils encadrent sont comparables, à cetégard, aux cérémonies sacrées.
Le propre des choses sacrées est d’être entourées d'interdictions. Or, outré les interdictions spéciales attachées à certaines dates qualifiées, il y a des interdictions générales d'activité qui pèsent périodiquement sur le temps. Le sab-
ar
PR PUS PE SE NE ES D SE 7 72e NE Are ANR © Sin " are fre En à ï ae « ni) à
LA
bat! en fournit un exemple typique. On connaît la période annuelle d’impuissance qui immobilisait les guerriers de l'Ulster?. Concentrées sur quelques points du calendrier ces interdictions, en vertu du fait, déjà connu, que le le sacré est éminemment déplaçable, d’autre part en raison des rapports étroits qui unissent les dates en question avec les durées qui les suivent, peuvent être considérées comme rachetant ces mêmes durées d’un interdit qui les frapperait également* : d'où il suit que celles-ci nous paraissent à leur tour investies d’un des caractères essentiels du sacré. En poursuivant ce raisonnement, on arriverait à la notion d’un temps essentiellement religieux, dangereux et grave, qui resterait. impropre à l’action, si l'interdit, qui affecte sa totalité, ne pouvait être levé momentanément et distribué intégralement sur quelquesunes de ses parties. Cette notion serait la représentation presque concrète d’une durée pure, existant en soiet tout à fait objective, au moins en ce qui concerne les actes humains, puisque le rythme de son écoulement ne serait pas marqué par leur succession, d'ailleurs non moins inerte, immobile et endormie que l’homme dont elle emprisonnerait l’engourdissement craintif : véritable éternité où, seule, la nécessité d'agir pour vivre engendrerait le temps, en y découpant des éternités successives, images rétrécies, mais substituts parfaits de la plus grande éternité. Somme toute, les jours qualifiés sont des fêtes, et c'est peut-être parce qu’il n’y à pas de jour qui ne soit qualifié à quelque titre que, en latin, feria a fini par désigné chacun des jours de la semaine. En tout cas, les dates cri-
4. Le sabbat est proprement, comme l'étymolugie du mot l'indique, une fin de période, cf. Fr. Bohn, o. £., pa?
2. E. Hull, Old risk Tabus, or Geasa, Folk-Lore, 1908. p. 58. Cf. G. Pinza, La conservazione delle teste umane e le idee e costumi coi quali si connelle, p. 78; cf. Archiv für Religionswissenschaft, 1904, VIX, p. 459.
3. Cf. Année sociologique, t. IT, p. 266. Cf. Lagrange, Études sur Les religions sémiliques, 2 édit, p. 284.
tiques du calendrier ont la même nature qualitative que les fêtes proprement dites. On constate ou bien qu’elles sont choisies pour la célébration des rites, ou bien qu'elles sont sanctifiées par des rites. Leur caractère religieux se manifeste de la même façon, que celui des fêtes : par des rites positifs, des interdictions !, la présence du surnaturel? en un mot par tout ce qui constitue l’anormal ?, par tout ce qui peut les distinguer de la masse des jours qui coulent sans bruit. Inversement les fêtes proprement dites ont été ou tendent à être des pivots du calendrier. Ce balancement, cet échange de caractères et de fonctions entre les dates calendaires et les fêtes est tout particulièrement facile à observer dans les époques d'incertitude, telles que les premiers siècles du moyen âge, où sétablissait l’équilibre des institutions romaines, chrétiennes, germaniques et celtiques, dans l’Europe du Nord et de l'Ouest. On voit, par exemple le 1° janvier, fête des Calendes, prendre décidément les traits d’une fête du type de la Saint-Jean* et, par contre, des fêtes sans fonction calendaire à l’origine, Pâques et Noël, se substituer progressivement, comme termes de la division du temps, aux vieilles fêtes saisonnières telles que la Saint-Martin.
Ainsi, les parties du temps où se passent les choses religieuses: sont sacrées comme ces choses elles-mêmes. Cette convention essentielle préside à la formation des conventions énumérées d’abord, qui ont précisément pour objet de définir les conditions dans lesquelles se réalise
1. Wuttke, 0. L T5; Rawlinson, Weslern Asias Inscriptions, V, 48, 49. {
3. Pouvoirs spéciaux de certains êtres aux dates critiques : Wuttke, L. L.: Eckhart, Sädhannoversches Sagenbuch, p. 28 (pouvoir des enfants nés le dimanche). — Circulation des esprits : Wuttke, {. L.; Peal, Zeilschrift für Ethnologie, 1899, p. 355 (retour des âmes, chez les Nägäs. à la nouvelle lune dé décembre); Talmud Babli, Baba Batra 14 a (retour des âmes tous les trente jours).
3. Interruption \de l'ordre social aux fins de périodes ; cf. Gessert, Globus, ASUS, IT, p. 250.
À. Ville, Yule and Christmas, p: 81 sq. et passim
“cette ie de sacré ts saleté au ARS avec diverses modifications dont elle est susceptible. En résumé, le tableau qualitatif du temps est formé par un grand nombre de conventions qui établissent entre les YA phénomènes qui s'y passent et le temps lui-même, par abstraction, des relations de cause à effet, lesquelles, en dernière analyse, sont des relations d'identité.
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Mais, en retrouvant la notion desacré à la racine des représentations qualitatives enregistrées par ce tableau, . nous sommes arrivés à une forte présomption que les a 7 tions émotionnelles et logiques, dans lesquelles a pu sedévelopper, en magie et en religion, la notion de temps, sont ) fort différentes de celles où elle semble devoir apparaître | 2 normalement chez des individus. A supposer qu'elle ait 2. surgi toute formée dans chaque homme en particulier, ces à conditions sont telles, qu’elle doit en avoir subi des moditications remarquables. Il faut tenir compte, en effet, de ces états d’agitation collective où nous supposions naguère que s'était formée la notion du sacré. Les modifications profondes, que nos propres émotions apportent à notre : conscience de la durée, nous aident à nous figurer comment les émotions multipliées d’une société ont pu affecter celle de tous ses membres de la même facon, mais avec plus d'intensité et pour plus longtemps. Ces émotions primi- LT tives, exceptionnelles et momentanées, ont laissé derrière 7 L: elles un résidu de croyance, qui renouvelle ou entretient Ne certains de leurs effets, quand la cause en est atténuée. , Elles se perpétuent et continuent à conditionner la pensée
par la force logique des catégories et des concepts. |
À ces divers titres, la notion de sacré entre comme un élément perturbateur dans les jugements où il s'agit de temps. Par là même qu'elle introduit parmi leurs termes
l’idée d’un pouvoir magique qui n’est limité que par lui- . même, elle justifie a priori toutes les anomalies possibles.
D'autre part, les propriétés qu’on lui connaît permettent d'expliquer analytiquemént celles que nous avons dit, au
commencement de ce travail, être les propriétés de la
notion magico-religieuse du temps. Nous avons vu déjà qu’elles cessaient d’être contradictoires si l’on substituait à la notion d'un temps quantitatif celle d'un temps qualitatif, à plus forte raison si la qualité, dont ce temps est essentiellement susceptible, est d’être sacré. S'agitil de l’homogénéité qualitative des parties du temps, il n’est pas seulement absurde de supposer que ces parties, étant distinctes, puissent n’être pas, chacune pour soi, qualitativement homogènes, mais encore il est criminel, sacrilège de troubler cette homogénéité sacrée ; c’est le même crime que d’enfreindre un tabou. Les parties symétriques ne sont plus seulement équivalentes en tant que qualitativement. semblables, mais, en raison de la facilité avec laquelle le sacré se substantialise en s’objectivant, elles sont réellement et substantiellement identiques. Il est naturel qu’une partie d’une durée puisse être prise pour le tout, non plus seulement parce que la qualité, dont le tout est investi, se retrouve tout entière dans les parties, mais parce que, substantiellement, la qualité de cette durée peut en être détachée et fixée sur sa partie. Enfin, les dates critiques interrompent les durées, d'une part, parce que, étant sacrées, elles sont réellement ce qu’elles sont verbalement, c’est-à-dire séparatrices, et, d'autre part, pour la même raison, elles comportent les inhibi-
tions qu'entraînent avec elles toutes les choses sacrées et”
dont les interdictions du sabbat sont le type.
La réponse à la question posée en tête de ce travail est que la magie et la religion ont concilié la contradiction flagrante qu'il y a entre la notion de sacré et la notion de temps, aux exigences desquelles elles étaient également soumises, en attribuant conventionpellement au temps et
Mavss-Huverr. : 15
à ses Date moments ou périodes, la qualité. “étre AS
sacrées. Elles ont mis le sacré dans le temps et constitué
ainsi la chaîne ininterrompue d'’éternités, le long de laquelle leurs rites pouvaient se disperser et se FOROtES
en restant immanquablement identiques.
Les expressions dont nous venons de nous servir ne
peuvent être satisfaisantes qu'à la condition de supposer que, en dehors de ce travail collectif qui donne au temps de la magie et de la religion sa valeur qualitative, les indi-
vidus sont pourvus d’une notion de temps qu'ils ont
abstraite chacün pour soi de leur conscience. Mais, parmi -
les expériences subjectives qui les ont instruits, il faut nécessairement compter celles qui se sont produites au milieu de la collectivité exaltée. On sait déjà avec quelle objectivité se dégage, par abstraction, de ces états d’exaltation, sous des formes semi-concrètes ou tout à fait concrètes et personnelles, la représentation subjective, la conscience du pouvoir magique. Tout ce qui, dans les
mêmes conditions, est l’objet de la même attention intense
se prête aux mêmes phénomènes d’abstraction et de généralisation ; on les voit se produire dans la série des asso-
ciations sympathiques, mais à des degrés divers d’élabo-.
ration’. Pour ce qui est du temps, de même que, de la conscience d'efficacités particulières, a surgi la notion
générale du mana, qui est l’ordre des efficacités, de même,
de la perception aiguë des concomitances changeantes, s'est dégagée peut-être la notion générale du temps, qui
est l’ordre des concomitances possibles. Les faits de conscience dont il s’agit sont objectivés, parce qu'ils se passent
à la fois dans la conscience de plusieurs, qui ont con-
H. Hubert et M. Mauss, La Magie, L. L., p. 61; sq
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science du: même coup de leur accord et de sa fatalité. L'objectivité de ces faits résulte de leur subjectivité partagée et subie. D'autre part, leur abstraction est parallèle
à leur objectivation. Enfin, la première notion, cellé de
mana ou de sacré, prête de sa réalité à la deuxième, celle de temps. Mais, étant donné que les conditions du milieu mystique sont telles que toute conception y devient efficacité et réalité, toutes les fois que, dans ce milieu, il ya lieu de concevoir la notion abstraite et générale de temps, ce temps se trouve réalisé absolument; d’où il suit, une ‘fois de plus, que les choses religieuses, qui se passent dans le temps, sont légitimement et logiquement considérées comme se passant dans l'éternité.
Que la même abstrâction ait pu se former dans d’autres conditions, nous n’en savons rien et nous nous gardons bien de le nier. Nous prétendons seulement montrer que. celles-ci sont particulièrement favorables à sa production, en raison de l'objectivité qu’elles sont capables de lui donner, tout d'abord, et, en outre, parce qu'elles se prêtent à la formation des conventions qui créent les mots, sans lesquels il n’y a pas d’abstraction qui tienne. L’abstraction qui en sortirait répondrait bien aux caractères de la notion de temps, puisque sa formation serait parallèle à
_celle d’un système de points successifs, définis par les concomitances décrites et dont les positions relatives, réglées par la loi du rythme, puisqu'il s’agit de représentations sociales, constitueraient un tableau du temps.
A supposer que les conditions énoncées ci-dessus, pouvoir d’abstraire et de généraliser, constatation en commun de coincidences, travail collectif des consciences, notions de sacré et de pouvoir magique, aient pu suffire à donner à la magie et à la religion la notion de temps dont elles font état, faut-il en inférer que les mêmes phénomènes d'activité collective soient nécessaires à la formation de la notion de temps, qui fonctionne dans nos consciences,
en dehors de toute préoccupation de magie ou de religion ?
de À
Nous sommes bien loin de le prétendre, et nous n'avons aucun intérêt à spéculer là-dessus. En tout cas, si l'on considère non plus ce qu’il y a de plus simple et de plus abstrait dans notre notion de temps, mais la complexité
Re
réelle de celles de nos représentations où elle est impliquée telle qu’elle résulte du passé et de la tradition, il est
incontestable que les fornres spéciales de cette notion ie
viennent d’être étudiées ont largement contribué à l’élabo-
_ ration des autres.
D'ailleurs, notre représentation réelle h temps, qui,
comme nous le disions, suppose une sorte de tableau fixe
dont les points semblent avoir la propriété de monter, les uns après les autres dans le présent de notre conscience,
se détache mal ou, du moins, ne se détache que par une .
abstraction, toujours imparfaite, de notre système de mesure
du temps et tout spécialement du calendrier. Or, en fait,
la véritable fonction originelle des calendriers est reli-
gieuse ou magico-religieuse. Ils servaient essentiellement à prévoir le retour des faits, dont on croyait qu'ils entrai- .
nent nécessairement avec eux la célébration de tels rites
ou la production de tel phénomène auquel la religion devait
avoir égard. S'il est difficile de prouver qu'ils ont été réellement institués pour assurer l'observation régulière des
concomitances fatales d'images et de rites, on peut obser-
ver toutefois que les rectifications auxquelles ils ont donné
lieu, même assez récemment, ont eu pour objet de retrouver
la régularité de ces concomitances, ce qui constitue au
moins une forte présomption en ce qui concerne la nature
de leur institution première. Le but des réformes julienne . _ et grégorienne du calendrier a été essentiellement reli-
gieux. C’est également pour des raisons religieuses, que ces réformes ne sont pas acceptées sans opposition et qu’il subsiste toujours quelque chose des calendriers abolis:
L'autorité de la convention qui crée le calendrier lui donne
une réalité égale à celle des phénomènes sur lesquels on
prétend le régler Bref, le calendrier est l'ordre de la pério-
<> qu vil est le de des dites du temps. Les drontiore re | Fe driers sont des almanachs, qui enregistrent, jour par jour, Eu les pronostics et les prescriptions magico-religieuses !. Leriite 10 Ainsi l'institution des calendriers n’a pas pour objet (hi "à unique, ni sans doute. pour objet premier de mesurer “2 l'écoulement du temps considéré comme quantité. Elle F4 procède non pas de l'idée d’un temps purement quantitatif, F “mais de l’idée du temps qualitatjf, composé de parties _ discontinues, hétérogènes et tournant sans cesse sur lui- + _ même, dont nous avons exposé plus haut les caractères. A | dire le vrai, la fructification continue de cette deuxième notion était de nature, en fin de compte, à produire la 10 première. La multiplication des points qualifiés, la diffé- | _renciation progressive des parties énumérables, la confu- ? 4 1e Re sion même des qualités, que nous avons déjà décrite, ne à _ devait conduire à l’analyse des synthèses premières. En ENT. nu
somme, le travail d'abstraction, d’où est sortie la notion. a? Re + s . . .. ns Â ù . PEUR du temps objectif, quantitatif et abstrait, est peut-être la Li. 1 ONE suite de celui qui a détaché dec choses le temps qualitatif ET ‘et à demi concret. + LPS s, % Fr. LA: + À ' 4 g a ‘ X + “Fe EN _ 1. Cf. Chabas, Le calendrier des jours fasles et néfastes de l’année a e. | égyplienne. ; pis PAU : = NÉE “E F ù te », ‘
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PREFACE. — LIEN DES MÉMOIRES PUBLIÉS
I. Le sacrifice. — Raisons qui nous obligeaient à poser le problème : relations du sacrifice et de la prière; les mythes saerifi- -ciels. Les rectifications que nous avons à apporter aujourd’hui à notre théorie des rapports du sacrifice et du totémisme. — 1. La DÉCOUVERTE DES SACREMENTS TOTÉMIQUES NOUS OBLIGE A CONSIDÉRER LA COMMUNION TOTÉMIQUE COMME AYANT PU CONSTITUER UNE DES CONDITIONS NÉCESSAIRES DU SACRIFICE. — Mais elle ne nous oblige pas à voir dans le totémisme une condition suffisante à la naissance du sacri: fice : 1° Les cas de sacrifices totémiques sont rares : Discussion du sacrifice de la tortue, confrérie des Korkokshi chez les Zuñi, du Nouveau-Mexique : le sacrifice du daim chez les mêmes Zuñi est, par contre, un sacrifice totémique. Mais ce sacrifice estun effet du mélange du rituel sacrificiel et du rituel totémique. — IL. La DÉCOUVERTE DU SACREMENT TOTÉMIQUE NE NOUS FAIT PAS CHANGER NOTRE THÉORIE DU SACRIFICE DU DIEU. — Nous ne déduisons pas le sacrifice du dieu dés seuls rites agraires. Mais si nous donnons au sacrifice du dieu une base plus large que le sacrifice aux champs, nous ne pouvons admettre que tous les dieux morts ou tués soient originairement des totems sacrifiés. Les mythes des victimes typhoniennes “en kgypte prouvent simplement que le rituel osirien, du dieu sacrifié, a pu s’assimiler des rituels étrangers, imposer sa forme à des cultes qui peuvent avoir été autrefois totémiques. — [IT. Le sAGRi- FICE EST UN RITE SECONDAIRE. — Il suppose donnés etle système dela consécration, et l'existence d’esprits purs. — Le sacrifice dépend de la notion du sacré, et de l'action de la société. Double problème UE COMME POS ARE MEN SA nn fe EN Ne PL 4e
II. Théorie de là magie. — Nécessité où nous étions d'étudier la magie. — Comment dans la magie n'apparaissent évidentes ni la notion du sacré ni la présence de la société. — La magie se sert de la notion de nana ou de sacré; les choses, les idées et les actes qui la composent sont qualifiés par la société; place du mémoire publié sur l'Origine des pouvoirs magiques. — Rectifications à apporter à nos travaux sur la magie. 11 existe de très nombreux exemplarres complets de la notion de mana. Au surplus, il n'est pas nécessaire qu une représentation collective soit nommée d'un
- de/nous {figurér comment un phénomène- social existait dans la
valeur et les raisonnernents qui constituent la magie. — Caractère
. de genre. — Place du travail publié plus loin sur l'Idée de temps. : 170
tion de la sociologie vis-à-vis de la philosophie soit empiriste,
notion de mana est riche de concret. — Instabilité naturelle de la
comme un temps marqué est à un temps faible dans un rythme.
_Sur les variations saisonnières des sociétés Eskimos. — Les phéno:-
‘ou de la sociologie? — Les raisons données en faveur de cette thèse À
seul mot pour qu’ellé existe dans la conscience des hommes. —.. L'étude des rapports de la magie et de la religion. — Nous n'avons 12 4 nüllement dit que tous. les tabous fussent magiques, mais que la 2 ti vLr
magie contenait des interdictions à elle, des rites négatifs et non.
pas seulement des rites positifs, — Discussion des objections de
M. Huvelin : la force des rites n’est pas nécessairement magique :-
un certain nombre de rites, magiques selon M. Huvelin, font partie, selon nous, de la religion :'la magie peut être illicite sans ces- ç 5 ser d’être sociale ; le phénomène social ne se définit pas par l'obli- Le gation. — Gain de notre travail sur la magie. Il nous permettait 3 É
consSciénce"de l'INIVIAU LLC EAN EE ON CR ECS
III. Le problème de la raison. — Mais nous déplacions ainsi notre champ d’étudès : substitution de l'analyse de la conscience E de l'individu à l’analyse des institutions. — Les jugements. de
à priori, sentimental, mais aussi, à quelque degré, rationnel et Dé empirique de ces jugements. — La notion de mana comme caté- AS ë gorie de l’entendement, comme condition del’expérience en magie
et en religion. — Travail de MM. Durkheïm et Mauss sur la notion
Relations de la notion de temps : avee les phénomènes de la vie religieuse et de l’activité collective, avec l'idée de sacré. — Posi-
Soit ration listed RME EE RS ER R RR RETN
IV. Rapports de l’idée générale et du mythe. — L'étude des idées générales fait partie de la sciénce comparée des religions ; celle-ci ne doit pas être restreinte à l’analyse des mythes. — Discussion des objections de M. Jevons ct de M. Wundt : la ” notion d'âme suppose celle de mana, et non pas inversement : ‘àme n’est qu’une façon de se représenter le mana.-—Au surplus; la
pensée religieuse : l’idée abstraite est à l’idée d'un être personnel — Le mythe est aussi nécessaire que la représentation générale. xxxtæ
V. Psychologie religieuse et sentiment religieux. — L'étude des phénomènes mentaux dans les religions appartient en propre à la sociologie. — Une idée est tout aussi collectivement instituée qu’un rite. — Raisons que nous avons de ne pas donner à cette partie de notre travail le nom de « psychologie sociale ». — Discussion des objections de M. Marrett : nécessité de faire leur place aux études de morphologie sociale. — Le travail de M. Mauss mènes de structure sociale ne sont pas doués d’une prééminence particulière sur les phénomènes de la vie mentale des sociétés. — Nécessité de saisir le concret, les différences entre chaque peuple, entre les idées et les pratiques des divers peuples; c'est lé seul : moyen d’entrevoir les lois générales des phénomènes sociaux. xxxvit
_Existe-l-il une psychologie religieuse distincte de la psychologie
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tes à ee que lon ättribue une valeur ufous au
timent religieux. — Mais il n'existe rien de ce genre : il y a
et ement des sentiments nombreux, mais norIMaUux, ordinaires,
_ don nt est. objet la religion, comme tout autre phénoméne social.
F — Caractère théologique des théories de l’« expérience reli-. RE ET RR R ERE EEE EEE ER
gue anciennes théories du sacrifice (don, nourriture, contrat). — pu La théorie de M. ‘Tylor. — La théorie de Robertson Smith. Explication des piacule. — Explication du sacrifice don. — Co . pléments apportés à la théorie par M. Frazer. — Doutes sur l'universalité du totémisme et l’existence du sacrifice totémique. — Le iaculum ne dérive pas du sacrifice communiel. — De la LAS sptéé:— Des faits choisis. GRR EE TL Définition et unité du système sacrificiel. —- Le sacrifice et la consécration. — Le sacrifiant. — Les objets du sacrifice. — ; Le sacrifice et l’offrande. — La victime. — Définition du sacrifice. _— Diverses sortes de sacrifices. — Identité fondamentale des types _ les plus divers. — Unité du système sacrificiel dans l'Inde. — _ Unité du système sacrificiel chez les Hébreux . . . . . . . . . .
#4 " __ IE Le schème du sacrifice. — L'Exrnëe. — 1e Le sacrifiant. — ns _ La diks@. — Préparation du sacrifiant selon divers autres rituels. 4 — % Le sucrificateur. — Ses aptitudes préalables. — Précautions péciales qu'il doit prendre. — La veillée: du grand prêtre hébreu. vant le Grand Pardon. — 3° Le lieu, les insruments. — Date: — _ Sanctuaire. - — Préparation du lieu du sacrifice chez iles Hindous.
_ — Le poteau sacrificiel . ES RAT MERE CG ON ETUI EE DM CRE
Ne La VICTIME. — Espèces désignées et quälités requises. — La toi- Le _lette de la victime. —-Rites préparatoires dont elle est l'objet une _ fois amenée au lieu du sacrifice. — Communication établie entre à le sacrifiant et la victime. — La mise à mort. — Son caractère criminel et les propitiations auxquelles il donne lieu. — Rites divers du meurtre. — La renaissance et l’apothèose de la victime. — L'atbution des restes. — Parts divines. — Parts sacerdotales. — as où la destruction de la victime est complète. — Les expulsions 3, le bouc émissaire. — Liens qui s’établissent entre le sacriant et la victime après le sacrifice : la communion. — Les droits u sacrifiant sur la partie de la victime qui lui revient sont limités. — Les suites de l’abatage dans le sacrifice animal hbindou. — L’idä.communielle et là trénssubstentiation. — Parallélisme entre les rites d'attribution aux dieux et d'utilisation pour les hommes. ff Roi op Re ler Me Car e
_ La soRTIE. — Élimination des derniers restes du sacrifice. —
tetour du sacrifiant au monde des hommes. — Le « bain d'empor-
ment » qui suit le sacrifice hindou du soma. — Rites analogues DOhOz les HEDREUX Re, te pus ne à «enter
- mogonie. et cosmologie sacrificielles .
III: Comment le schème. varie selon les fonctions générales du sacrifice. — Des fins diverses du sacrifice. — Changement d'état chez le sacrifiant et les objets du sacrifice. — Cas où.
il s’agit d'acquérir des caractères sacrés : sacrifices de sacralisalion. — Cas où il s'agit de sortir d’un état de conséécration préalable. — Sacrifices expiafoirés. — Sacrifices curatifs. — Le taureau expiatoire de Budra. — La sortie du naziréat. — Sacrifices de désacralisation.— Désacralisation des choses. — Les offrandes de prémices à Jérusalem. — Double mécanisme du sacrifice. — Caractére complet deRANIOEMEN EME CR ER ER PRE NNTT
VI. Comment le schème varie suivant les fonctions spé
ciales du sacrifice. — Sacrifices personnels. — Bénéfices acquis :
par le sacrifiant. — La renaissance sacrificielle. — Changement de nom au sacrifice. — Le sacrifice et la vie future. — Sacrifices objectifs. — Sacrifices pour les cônstructions. — Sacrifice-demande. — Sacrifices agraires. — Divers objets des sacrifices agraires, — Les Dipolia ou Bouphonia à Athènes. — Les Varunapraghäsas: — Sacrifices pour là fertilisation de la terre. — Résurrection de la victime.— Dela suite ininterrompue des sacrifices agraires. — Sacrifices agraires devenant sacrifices expiatoires. — Dela multiplicité des effets dursacrifiec 20e te SM EEE CNE EE
III. Le sacrifice du dieu. — De la naissance du dieu dans le sacrifice. — Comment le sacrifice agraire, pris comme exemple, peut évoluer en sacrifice du dieu. — Etroite relation de la victime
et de l’objet du sacrifice dans les sacrifices agraires. — Comment
la victime prend une personnalité distincte. — L'apothéose. — La victime arrive déjà divine au sacrifice. — L'œuvre de la mythologie. — Le sacrifice mythique du dieu : il se rattache à des cultes sacrificiels. — Suicide divin. — Sacrifice .du prêtre. — Combats divins. — Alternance du suicide et du combat. — Parenté des deux
‘ennemis. — Parenté des dieux et des animaux qui leur sont asso-,
ciés. — La divinité descend. au sacrifice réel. — Périodicité du sacrifice divin. — Parallélisme du sacrifice du dieu et du sacrifice au dieu. — Le sacrifice du soma comme sacrifice du dieu. — Cos-
VI: Conclusion. — Raisons de l’unité foncière du système sacrificiel. — Complexité des sacrifices réels. — Thèmes associés. — Définition du sacrifice. — De l'intermédiaire qu'est la victime. — Pourquoi cet intermédiaire est-il nécessaire ? — De l'abnégation et du gain dans le sacrifice ordinaire. — De l’abnégation totale dans le sacrifice du dieu.— Choses sacrées et réalitis. sociales. — Utilité sociale du sacrifice .
ÊT
L Le pouvoir magique. — Généralité de la notion du pouvoir
magique en Australie. — La notion de nana en Australie; son
les cristaux. — Le miracle, conclusion .
caractère d'ordinaire fragmentaire.— En ce qui concerne le magicien elle se confond d’ordinaire avec l’idée de substances magiques internes, pierres, etc. ù
IT. La naissance. — Le pouvoir magique n’est que rarement héréditaire. — Les clans ou familles qui se transmettent le pouvoir de faire la pluie ne sont pas des groupes de magiciens
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IT. La révélation. — 1° La révélation par les morts ; 2 la révélation par les esprits ; 3° les révélations complexes, confusion des morts, des tôtems, des esprits, des grands dieux, la mort et la renaissance du magicien, les pouvoirs de la nature; l’arc-en-ciel et
IV. L’initiation par les autres magiciens.— Les rites : mise à mort et résurrection du néophyte; la communication d’une nouvelle vie. — Ressembiance entre ces rites et les mythes de la révélation.
V. Les rapports entre l'initiation par révélation et l'initiation par tradition magique. — Cas où les deux initiations coexistent, nécessité : d'une épreuve et d’un stage, dans le cas de la révélation ; d'une sorte de sensation surnaturelle dans le cas de l'édu- CAO = ES ed
La conservation et Ja fuite des pouvoirs mapiques. — Les droîts spéciaux au magicien. — Les interdits qui pèsent sur lui. — Leur violation et la fuite du pouvoir magique, la perte même RENNES UP PS ER DE FR RCE à !
Conclusion. — La sincérité du magicien. — La façon dont'il est suggestionné par la collectivité et par lui-même .
ÉTUDE SOMMAIRE DE LA REPRÉSENTATION DU TEMPS DANS LA MAGIE ET LA RELIGION
Des modifications que subit la représentation du temps sous l'influence de la notion de sacré. — Limites de la recherche. . . . .
I. Le temps comme condition des actes et des représentations religieuses. — Les rites. — Les mythes, — Comment les mythes deviennent histoire. — Représentation du temps et durées concrètes. — La représentation générale du temps comme milieu se rencontre dans la religion et “dans la magie. — Ses éléments. — Les calendriers. — Le rythme du temps et les durées religieuses M LE DO UE LE ET
II. Caractères de la rie NE pas du temps
— Dates critiques. ; ë
10 Les dales critiques interrompent la An du lemps .
2% Les intervalles compris entre deux dates critiques associées, sont, chacun pour soi, continus et insécables.— Rites d'entrée et de
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sortie. — Coïncidence théorique des durées concrètes avec Les :
DÉTIOTES Ranue ane AREs A 07e Vel NEA EE NE ERE AA PEL MREN LIL 3o Les dates criliques sont équivalentes aux intervalles qu’elles liinitent, auspices.et pronostics . , . . . + . . . . . .. . . . | 49 Les parties semblables sont équivalentes. — Reproduction des mêmes faits à la même date. — La date de Pâques . . . . ... . 40 Des durées quantitativement inégales sont égalisées el réciproquement. — Longueurs théoriques données à des périodes naturelles. — Anomalies de l'écoulement du temps dans les mythes et
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III. — Nature qualitative de la représentation religieuse du temps. — Ce caractère explique les propositions énoncées. — Qualités des parties du temps. : : . .,: : « . + =: . Sue e
IV. La théorie de l'idée de temps : — dans la philosophie de M. Bergson. — Une explication philosophique générale peut-elle rendre compte des faits spéciaux à la religion et à la magie. — Éléments fixes et conventionnels de leur tableau du temps. . .
V. La division calendaire du temps. — klle n’est pas purement et simplement dictée par l'expérience. — Des index du temps : index naturels, index numériques. — Conventions dans le choix et l'emploi des index naturels et spécialement des index astronomiques. — Les lunaisons. —- L’année solaire chaldéenne,; ete. — Convention fondamentale dans le choix des nombres qui
servent d'index numériques. — L'expérience intervient secondai-
rement à titre de vérification. — De l’autorité sociale en matière de calendrier. — Convention dans la détermination des dates de
fêtes. — Le rythme du temps. — Le rythme dans la vie sociale et
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