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Voir ces personnages se metamorphoser 
sous ses yeux, se battre, se derober, naitre 
et mourir, echanger parfois leurs noms et 
certaines de leurs caracteristiques, former 
enfin cette matiere de folklore - ou le jeu 
des miroirs et des permutations reflete 
bien souvent le fils dans le pere ou dans 
le grand-pere, confond les jumeaux - qui 
s'appelle mythologie.1 

La Bretagne n'a pas de papiers. 
Elle n'existe que si a chaque 
generation, des hommes se 
reconnaissent Bretons. A cette 
heure, des enfants naissent en 
Bretagne. Seront-ils Bretons ? 
Nul ne le sait. A chacun, l'age 
venu, la decouverte, ou 
l'ignorance. 

1 Claude Gaignebet, Religion populaire et art profane au Moyen Age, Paris, Presses Universitaires de France, 
1985, p. 91. 
2 Tri Yann, « La decouverte ou l'ignorance », dans La decouverte ou l'ignorance, disque microsillon 33 tours, 
Phonogram, 1976. 
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Resume 

Dans la premiere partie de cette these, on trouvera le conte merveilleux La Prophetie des 

Ombres. II tire certains themes et mythemes de mythes et contes bretons et algonquiens. 

Sous leur propre influence, les figures mythiques ont echange noms et caracteristiques. 

Laboratoire experimental, La Prophetie des Ombres s'est transforme en un veritable mythe 

litteraire. 

La seconde partie offre une reflexion sur 1'influence du mythe en litterature. Je me 

suis d'abord employee a definir le mythe, le conte et la legende. Puis, j'ai presente l'histoire 

de la theorie du mythe litteraire et de la mythocritique. Dans un deuxieme chapitre, j 'ai 

analyse les theories de 1'intertextualite afin de mieux comprendre comment la structure 

mythique est reprise dans le recit litteraire, et done, dans mon processus d'ecriture. J'y ai 

egalement defini le symbole. 

Enfin, le quatrieme chapitre conclut 1'etude en montrant comment je me suis appuyee 

sur ces theories pour construire une structure mythique et comment cela m'a permis de 

repenser mon travail d'ecriture. 
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Introduction 

Se pencher sur le miroir du mythe dans le cadre d'un processus de creation litteraire entraine 

des possibilites infinies. Je me suis rendu compte de l'importance que le folklore breton avait 

pour moi lors de mon avant-dernier sejour dans le Finistere3, sur la route qui me ramenait 

chez moi, dans la region d'Ottawa. Je laissais derriere moi mon arriere-grand-mere, Andree. 

Bien que malade et agee, elle marquait par la force de son caractere chacun de mes voyages 

en Bretagne et, chaque ete, ne manquait pas d'accueillir enfants, petits-enfants et arriere-

petits-enfants dans son chez elle. En longeant la foret de Broceliande, puis en traversant la 

ville de Rennes/Roazhan, c'est-a-dire en quittant ma terre natale, celle de mes racines et de 

mes traditions, j'etais incapable de penser a autre chose qu'a elle et aux valeurs qu'elle 

continuait de transmettre aux siens. Se pouvait-il que les histoires folkloriques que j'avais 

pris plaisir a entendre s'eteignent avec elle ? 

C'est precisement a cet instant, en franchissant les portes de Rennes, qu'est nee la 

Roazhan Tan, la reine du feu, et avec elle, tous les personnages de La Prophetie des Ombres. 

C'est aussi a cet instant que j'ai compris qu'une these en creation etait le meilleur exercice 

litteraire dans lequel je puisse faire apparaitre le dialogue de deux cultures, celles de deux 

chez moi tellement differents et, en meme temps, tellement similaires. 

La premiere partie de ma these propose done le conte merveilleux La Prophetie des 

Ombres, texte qui emprunte aux folklores breton et algonquien de nombreux elements, parmi 

lesquels une structure a la fois ternaire et binaire. L'integration des mythes dans mon recit 

met en lumiere l'importante symbolique vehiculee par les mythemes universels des deux 

3 Litteralement: « fin de la terre », departement situe le plus a l'Ouest de la Bretagne. 
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nations. Sous l'effet de leur souplesse, les elements mythiques sont capables de 

recoupements et de transformations infinis, permettant un dialogisme riche de referents 

multiples. Loin d'etre une contrainte, l'utilisation des mythes peut rapidement se transformer 

en jeu, ce qui m'a donne l'occasion d'apprehender la creativite des conteurs qui alterent, 

revisent ou bouleversent a loisir formes et personnages, pour repondre au bon plaisir de leur 

public. 

Puisque les traditions ancestrales et les premieres influences de la religion catholique 

se sont etroitement melees au fil des annees, le conte met en scene ces figures qui ont su 

s'adapter et ont deja fait preuve de leur flexibilite. Ainsi, aux korrigans, windigo, loups, 

s'ajoutent le Diaoul et les principes infernaux ainsi que les mythemes de la Vierge et de la 

Sainte Trinite. Base sur des mythes bretons marins tels que celui de la ville d'Ys, La 

Prophetie des Ombres s'appuie egalement sur les mythes etiologiques algonquiens pour 

raconter pourquoi le soleil et la lune brillent l'un le jour, l'autre la nuit. II s'agit done 

d'exprimer un probleme de periodicite. L'utilisation de structures empruntees a d'autres 

recits m'amene a m'interroger sur plusieurs concepts. 

La seconde partie de ma these est theorique. En effet, les possibilites de l'utilisation 

du mytheme lorsqu'il s'inscrit dans le cadre de la litterature obligent tout chercheur a 

s'interroger sur ce concept problematique et discute du mythe. Je me penche egalement sur 

ceux du conte et de la legende afin de mettre en lumiere la frontiere tenue qui existe entre ces 

trois termes, frontiere parfois trop mal delimitee pour permettre une veritable distinction. 

Une fois ces notions definies, je cherche a comprendre, en un deuxieme temps, la presence 

du mythe en litterature en repondant a plusieurs questions : qu'est-ce que l'etude des mythes 

apporte a la litterature ? Pourquoi utilise-t-on le mythe dans les textes litteraires ? La 

litterature appelle-elle forcement l'emploi du mythe, e'est-a-dire, pour reprendre une 
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question propre a Regis Boyer, existe-t-il un mythe qui ne soit pas litteraire ? Les etudes de 

Pierre Brunei, de Pierre Albouy et de Pierre Siganos offrent quelques elements de reponse, 

notamment en distinguant mythe, mythe litteraire et mythe litterarise. 

Dans un troisieme temps se pose la question de 1'insertion du mytheme : la figure 

mythique est-elle incluse sciemment ou inconsciemment dans le recit litteraire ? A la lumiere 

de 1'etude de Marc Eigeldinger, Mythologie et intertextualite, ma reflexion se penche sur les 

modalites d'insertion du mythe au sein de la litterature merveilleuse. Doit-on utiliser 

l'ecriture pour donner vie au mythe ou utiliser le mythe pour donner vie a l'ecriture ? Enfin, 

peut-on parler d'interculturalisme lorsqu'il s'agit de litterature ? Ces questions amenent une 

reflexion sur l'importance de 1'intertextualite dans le processus de creation et done un retour 

sur cette notion qui a vu le jour sous la plume de Julia Kristeva en 1966. A l'aide des theories 

de Genette, je m'attache egalement a definir l'hypertextualite ainsi que les differentes formes 

d'emprunts, explicites ou non explicites, litteraux ou non. 

Enfin, dans le chapitre 4, je m'appuie sur les theories developpees afin de decrire les 

mecanismes qui ont permis la redaction de La Prophetie des Ombres. A l'aide des theories 

de Vladimir Propp et Paul Larivaille, je detaille le schema narratif avant d'expliquer en quoi 

mon conte peut pretendre etre merveilleux. Par la suite, j'analyse, grace aux trois principes de 

Brunei - flexibility, irradiation, emergence - et aux theories de Genette, de quelles manieres 

j'ai introduit les differents mythemes selectionnes a l'interieur de mon recit. Je dresse 

egalement la liste des mythes et contes utilises. Enfin, j'acheve mon etude en exposant une a 

une toutes les symboliques qui entourent les personnages, les couleurs, les lieux, la 

vegetation et les nombres du conte. Ainsi, je montre le jeu intertextuel et hypertextuel qui 

s'est elabore tout au long du processus d'ecriture de La Prophetie des Ombres et qui a 

permis 1'elaboration d'un dialogisme important et enrichissant. 



4 

Claude Levi-Strauss voyait le mythe comme l'ensemble de ses versions, qu'elles 

soient litteraires ou non. Mais aujourd'hui, dans un monde ou les fees ne sont plus les amies 

des hommes et ou les korrigans ou windigos ont disparu a tout jamais, peut-on encore ecrire 

un mythe, ou bien la matiere qui faisait l'objet de croyances va-t-elle s'effriter sous la plume 

de celui qui raconte ? Que se passe-t-il lorsqu'un auteur bricole avec les mythemes qui 

forment sa culture pour creer du nouveau avec l'ancien ? A travers toute ma reflexion et ma 

redaction, ces questions apparaissent comme une quete tangible qui m'exhorte a aller plus 

loin qu'un simple conte, plus loin que ce que je connais deja. Ce n'est qu'alors que le mythe, 

ce miroir multidimensionnel, donne enfin toute sa portee a cette etude. 



Premiere partie 

La Prophetie des Ombres 



6 

Glossaire des noms en langue etrangere 

Agrippa : le livre 

Andek : la corneille 

Bouhines : mauvais esprits 

Cingosi: 1'hermine 

Diaoul: le diable 

Gwen'Tan : le feu blanc 

Henwen : la grande blanche 

Kiniv : l'aigle 

Korrigans : equivalent breton des lutins 

Mahingan : le loup 

Mohouse : l'elan 

Nabek : Fours noir 

Roazhan Tan : la reine du feu 

Roazhan Du : la reine noire 

Rowena Fall: la mauvaise qui gouverne 

Teomul: bon genie 

Tibik : la nuit 

Triskell: orthographie bretonne du triskel, symbole breton 

Windigo : equivalent algonquin d'un ogre 

Dilun, dimeurz, dimerch'her /Diriaou ha digwener /Ha disaborn ha disul ! : Lundi, 

mardi, mercredi / jeudi et vendredi / et samedi et dimanche ! 

Dimeurz ha dimerch'her / Diriaou ha digwener / Disaborn ha disul / Te a oar awalc'h, 

Tamm marc'h mule / Goude ar sadorn, eman ar sul: mardi et mercredi / jeudi et vendredi / 

samedi et dimanche / toi tu sais bien, tete de mule / qu'apres le samedi c'est le dimanche. 
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p 

J L / n ce temps jadis ou les fees etaient encore les amies des hommes et vivaient au creux 

des arbres ou au fond des fontaines, etait un petit village d'a peine quatre cents ames. C'etait 

l'une de ces bourgades modestes mais prosperes ou les toits sont en chaume, ou les gorets 

sont gras et ou les enfants s'ebattent joyeusement entre les batisses. C'etait un village riant et 

epanoui comme il y en a partout dans le monde. II etait appuye a la mer dont il tirait sa 

principale source de subsistance et il n'y avait pas un jour qui ne fut l'occasion de liesse et de 

rejouissance. Le plus grand batiment du bourg etait un temple qu'on avait bati pour celebrer 

cette prosperity. On l'appelait le Bern Mein et on l'avait transforme en un refuge pour les 

habitants les plus ages du village. 

La guerisseuse, qui etait egalement pretresse, vivait dans ce temple. Elle repondait au 

doux nom de Morgane. Chaque matin, elle allait a la fontaine de la greve chercher l'eau 

cristalline qui coulait pres d'un tres vieux frene dont le tronc disparaissait derriere trois 

rameaux de sorbier. Elle s'en servait ensuite pour preparer ses remedes. Puisqu'elle etait 

aimee et appreciee de tous, elle aurait du etre parfaitement heureuse. Helas, son bonheur 

n'etait pas parfait, car elle se sentait tres seule. Un jour, alors que trois baies de sureau 

venaient de tomber dans l'eau de sa cruche, elle ne put s'empecher de songer a voix haute : 

« Ah, si seulement j'avais un enfant qui ait des levres rouges comme ces baies, des yeux 

bleus comme la mer et des cheveux noirs comme la nuit, comme je serais heureuse... ». 

Or, la fontaine etait habitee par l'une de ces fees comme il y en avait tant a cette 

epoque. C'etait une bonne fee et elle fut done fort emue du vceu prononce par Morgane. 

Aussi, quelques mois plus tard, lors d'une froide nuit de mars, le premier cri d'un nouveau-

ne retentit-il. La pretresse eut une fille au teint de neige. L'enfant avait les levres rouges 
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comme les fruits du sorbier, les yeux du bleu profond de la mer et les cheveux noirs comme 

la nuit, tout comme Morgane l'avait souhaite. 

Malgre la joie et la prosperite du village, les habitants etaient superstitieux. L'enfant 

etait si belle et si douce, sa naissance paraissait si mysterieuse a ces gens simples qui avaient 

deja oublie le pouvoir de leurs amies les fees que, tout naturellement, on crut que ce ne 

pouvait etre que l'ceuvre du Diaoul. Alors, on chassa mere et enfant hors du village. Or, la 

bourgade prosperait dans l'ombre d'une tres vieille foret. Comme toutes les vieilles forets, 

celle-ci portait dans les rameaux de ses branches plus de mysteres menagants que ne vous en 

reciteront jamais les conteurs de la region. Lors des veillees au coin du feu, on disait meme 

que la foret etait hantee par des bouhines, des mauvais esprits, qui avaient vu 1'apparition des 

tout premiers arbres, ainsi que par une sorciere malfaisante. 

C'etait peut-etre vrai, car ceux qui s'aventuraient seuls dans la foret ne revenaient 

jamais. Les racontars voulaient que la sorciere force ces temeraires a boire une potion terrible 

qui les transformait immediatement en loups. Celui qui etait ensorcele rejoignait alors la 

meute, dont les hurlements gla§aient les nuits des villageois. A leur tete etait une louve plus 

blanche que la neige de decembre, que l'on avait apergue plus d'une fois. C'etait une bete 

immense et superbe, a 1'intelligence presque humaine, et si sauvage que nul n'avait ose se 

risquer a moins de trois cents pieds d'elle. Les rumeurs couraient sur cette bete presque 

autant que sur la sorciere. Les vieilles femmes racontaient a qui voulait les ecouter que celui 

qui l'approcherait assez pour lui trancher la gorge deviendrait le maitre de la meute. Aussi la 

tete de la grande louve blanche etait-elle mise a prix et les battues nombreuses. Elle 

s'echappait toujours, excitant les hommes, enervant les femmes qui craignaient qu'elle ne 

vienne une nuit saisir entre ses crocs feroces leurs enfants endormis. 
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Chassee du village, Morgane n'avait d'autre choix que celui de s'enfoncer dans la 

foret, portant dans ses bras son enfant nouveau-ne. Les villageois savaient qu'elle ne 

reviendrait pas : aucun voyageur solitaire ne revenait jamais de la foret. Ce n'etaient pas de 

mauvaises gens. lis etaient braves et avaient bon cceur, mais ce qui les terrifiait plus encore 

que la sorciere elle-meme et ses loups, c'etaient bien le Diaoul et ses tours. Ce fut done sous 

les derniers flocons de neige de l'annee que Morgane s'enfonga dans la foret, serrant contre 

son cceur l'enfant nouveau-ne. II faisait si froid que la pauvre femme ne tarda pas a grelotter. 

A mesure que le jour declinait, elle sentait ses forces l'abandonner. Les flocons lui piquaient 

les yeux et le froid lui mordait la peau. A la tombee de la nuit, il lui devint si difficile 

d'avancer dans la neige lourde et profonde qu'elle ne progressait plus qu'en rampant, serrant 

son enfant contre elle. Dans l'ombre menagante des arbres centenaires, il lui semblait voir 

des etres comme il n'en existe meme pas dans vos pires cauchemars. Les hurlements des 

loups, tantot eloignes, tantot si proches qu'il lui semblait sentir leur haleine tiede sur sa 

nuque, lui glagaient un peu plus les os. 

Lorsqu'elle n'y vit goutte, Morgane se refugia sous les branches d'un sapin couvert 

de neige. Elle passa la nuit dans ce refuge improvise, grelottant de froid et de faim. A l'aube, 

l'infortunee avait les membres si engourdis par le gel qui rendait ses habits cassants qu'elle 

ne se sentait plus le courage de se lever. Elle n'avait pas meme la force de repondre aux 

vagissements de son enfant qui criait son mecontentement a grands renforts de pleurs. Peut-

etre que ces cris sauverent le nouveau-ne. Deja les loups, attires par le bruit et l'odeur de la 

femme, avangaient, faisant crisser la neige fraichement tombee sous leurs pattes de velours. 

Les betes etaient patientes. Elles sentaient la mort toute proche des deux etres. 

Or, la foret ne comptait pas seulement des creatures malfaisantes. II advint 

precisement que, non loin de la, une vieille femme toute ridee, vetue d'une peau de bete, 



pratiquait avec un couteau en os d'elan de breves incisions sur les troncs des arbres. C'est 

ainsi qu'elle recoltait l'eau d'erable. II lui sembla entendre qu'on appelait. C'etaient les 

pleurs de l'enfant. Chaussant ses raquettes, elle s'avanga vers les cris. Elle en fut bien avisee. 

Deja, la grande louve blanche etait prete a devorer ses victimes sans defense. 

« Laisse-les, Henwen... Ceux-la ne t'appartiennent pas. » 

La vieille femme n'etait pas une vieille ordinaire. C'etait Agrippa, une druidesse qui s'y 

connaissait bien en magie et se faisait comprendre des animaux de la foret. Henwen, la 

grande blanche, la respectait depuis toujours, et la meute se retira. 

A cette heure matinale, la vieille dame aux cheveux blancs travaillait deja dans cette 

foret qu'elle connaissait bien. Elle y habitait depuis de fort longues annees, seule dans une 

cabane de branchages modeste et silencieuse. Aidee par Nabek, l'ours, elle amena Morgane 

et sa fille jusqu'a la petite habitation. Elle etait si prevenante avec elles qu'elle devait 

surement etre l'une de ces bonnes fees au regard doux qui se penchent tendrement sur les 

berceaux des nouveau-nes pour les nantir de ravissants presents. Pourtant, meme la magie 

n'etait pas suffisante pour sauver Morgane. La malheureuse etait si mal en point qu'elle 

mourut seulement quelques heures plus tard. 

c 
V_^ette nuit-la, Agrippa devint done la marraine de la plus charmante enfant qui soit. 

Les annees passerent et elle la cherit comme sa propre fille. L'enfant grandit et le temps 

s'ecoula si vite qu'elle eut quinze ans avant qu'Agrippa n'ait pu s'en rendre compte. En fait, 

la cabane resonnait continuellement des rires de la jeune fille gracieuse et insouciante qu'elle 

etait devenue, de sorte qu'elle illuminait chaque jour un peu plus la vie de sa douce marraine. 

Cette derniere la gratifiait affectueusement du nom de Gwen'Tan, le feu blanc. 



Avec les annees, la petite cabane de branchages avait ete agrandie pour mieux 

convenir aux besoins des deux femmes. A l'arriere de l'habitation, Gwen'Tan avait amenage 

un petit jardin dans lequel poussaient toutes sortes de fleurs sauvages aux couleurs vives et 

aux parfums entetants. Une haie d'aubepines et d'ajoncs cloturait le jardin. Depuis toujours, 

Agrippa interdisait a l'enfant de la franchir. « Les dangers de la foret sont trop nombreux 

pour une petite fille comme toi », disait-elle chaque fois que Gwen'Tan l'interrogeait sur ce 

qu'il y avait derriere la haie. 

Plus l'enfant grandissait, plus la curiosite la rongeait. Souvent, lors des chaudes 

journees d'automne, elle entendait japper les chiens et sonner les cors de chasse. Chaque fois 

qu'il y avait une battue, elle ne pouvait s'empecher de scruter l'ombre, a travers la haie. En 

vain, car seule Agrippa avait le droit de franchir les aubepines et les ajoncs et elle laissait 

toujours sa curieuse filleule derriere elle. « C'est injuste... », pensait Gwen'Tan. Et elle 

s'isolait dans son jardin. Mais c'etait une nature rieuse et enjouee que cette enfant, et son rire 

finissait toujours par se faire entendre a nouveau. Elle aimait Agrippa comme sa propre mere 

et ne lui en voulait jamais vraiment. 

Un jour de grande battue, Agrippa partit des l'aube. « Ne cherche pas a quitter le 

jardin, et ne parle pas aux etrangers », dit-elle, comme chaque fois qu'elle s'en allait. Restee 

seule, Gwen'Tan erra un long moment dans le clos, mais sa curiosite etait si forte qu'elle 

revenait sans cesse a la haie d'aubepine et d'ajonc. Elle enviait le vol des oiseaux qui 

franchissaient librement la haie. Comme s'il avait entendu ses pensees, l'un d'eux vint se 

percher sur le toit de la maison. C'etait Andek, la corneille. 

« Tu sembles bien triste, petite Gwen'Tan, croassa-t-elle. 

- J'aimerais franchir la haie, repondit la jeune fille. 

- Je peux t'aider, proposa l'oiseau au plumage de jais. 
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- Toi ?, demanda Gwen'Tan. Mais comment le pourrais-tu ? 

- Plante mes plumes au pied de la haie : elle disparaitra d'elle-meme. En echange de ce 

service, tu me donneras cette jolie plume que tu portes dans ta chevelure. » 

La jeune fille hesita, car au fond de son coeur, elle ne voulait pas desobeir a Agrippa ni 

donner a la vilaine corneille la plume qu'elle portait. C'etait une tres belle plume d'aigle que 

lui avait donnee sa marraine. Mais sa curiosite fut la plus forte et elle accepta. 

Immediatement, l'oiseau passa par-dessus la haie et fit tomber trois des plumes de sa queue. 

La jeune fille suivit son conseil et les planta. Les aubepines et les ajoncs s'ecarterent 

immediatement. Comme promis, Gwen'Tan remit la plume a la corneille et l'oiseau s'envola 

en langant trois croassements. 

Une fois seule, Gwen'Tan s'enfonga dans la foret, non sans un regard en arriere, vers 

la maisonnette qui 1'avait vue grandir. La haie d'aubepines et d'ajoncs commen§ait a peine a 

se reformer. Mais devant la jeune fille, il y avait des arbres majestueux, si vieux que leurs 

troncs etaient aussi rides qu'Agrippa, des biches qui detalaient au moindre bruit en poussant 

leurs faons devant elles, des buissons de ronces dont les fruits sucres laissaient des traces 

noires sur ses mains gourmandes... Plus elle avangait dans 1'ombre de la foret, plus 

Gwen'Tan decouvrait de nouvelles choses, toutes plus interessantes les unes que les autres. 

Comme Agrippa lui avait tout appris des secrets de la botanique, la jeune fille pouvait 

identifier les baies qui etaient comestibles et celles qui ne l'etaient pas. Elle reconnaissait 

facilement les plantes aux vertus medicinales et se rejouissait secretement d'en savoir autant, 

louant la bonte et la sagesse de sa marraine. Elle ne mesurait qu'a present le sens des heures 

d'apprentissage de sa jeunesse. Elle savait ecouter les conversations silencieuses des arbres 

centenaires, reconnaitre chaque oiseau a son vol et demeurer sensible a la douleur de 

l'animal qui se sacrifie pour qu'un autre vive. A present, tout l'enchantait, tout l'emerveillait. 
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De deeouverte en deeouverte, la jeune fille se sentit bientot fatiguee d'avoir tant 

marche. Elle trouva une niche moussue entre les racines d'un tres vieux frene et s'y 

endormit. Elle ne dormit pas longtemps, car tres vite, elle fut reveillee en sursaut par le son 

des cors de chasse. lis resonnaient si fort qu'ils semblaient etre tout pres. Pourtant, ce ne fut 

pas eux qu'elle rencontra lorsqu'elle sortit de sa niche. 

Sous ses yeux se dressait Henwen, la grande blanche. Epuisee par une course de 

plusieurs heures a travers la foret, la louve tenait l'une de ses pattes contre son flanc. Un 

chasseur plus heureux que les autres avait finalement reussi a la blesser. Elle posa un regard 

d'or sur l'enfant et Gwen'Tan, qui avait grand cceur, fut gagnee par la pitie a la vue de cette 

bete aussi majestueuse. «Cache-toi ici ! », dit-elle en montrant la niche. L'abri etait 

suffisamment spacieux pour les contenir toutes les deux et, flanc contre flanc, les deux 

fugitives se tapirent dans l'ombre. La meute des chiens de chasse passa sans les voir et le son 

des cors se perdit bientot dans le loin. Alors la louve quitta la cachette et d'un aboiement 

doux et autoritaire a la fois, elle invita Gwen'Tan a la suivre. Elle semblait montrer le 

chemin a la jeune fille. 

Malgre sa blessure, Henwen progressait rapidement dans la foret. Gwen'Tan peinait 

souvent a la suivre et se laissait distancer, obligeant la magnifique bete a revenir en arriere. 

En fait de chemin, il fallait gravir des cotes abruptes, escarpees et rocailleuses ou l'enfant 

s'ecorchait paumes et pieds la ou la louve bondissait avec adresse et dexterite, malgre sa 

patte blessee. Finalement, essoufflee, la jeune fille s'accorda une pause, sachant que Henwen 

reviendrait sur ses pas pour faire retentir son aboiement autoritaire qui signifiait la reprise de 

la course. Pourtant, ce ne fut pas Henwen qui vint, mais une vieille femme au nez tordu et au 

dos voute, vetue d'horribles haillons. C'etait bien sur l'affreuse sorciere qui regnait sur la 
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foret. Comme Gwen'Tan avait un bon coeur, elle ne jugea pas la vieille et l'accueillit avec 

grace et confiance. 

« Tu es bien jolie, ma mignonne. Comment t'appelles-tu ?, demanda la vieille. 

- Gwen'Tan, Madame, repondit-elle de sa voix d'enfant. 

- Le feu blanc, traduisit la sorciere. Tu connais done la magie, pour porter un tel nom ? 

- Oh, seulement un peu ! Agrippa ne veut pas m'apprendre ce qu'elle sait... 

- Qui est Agrippa ? 

- Ma bonne marraine. Elle connait tous les sorts, elle. 

- Elle ne t'a done rien enseigne ? 

- Non, elle dit que ce sont les adultes qui font de la magie... Mais j'ai appris quelques tours 

en cachette. Regardez ce que je sais faire... » 

Et en affirmant cela, Gwen'Tan ouvrit la main droite. Une petite sphere de feu si brulante 

qu'elle en etait blanche jaillit de sa paume ouverte. En voyant cela, la sorciere palit, puis 

verdit de colere. 

« Tu as bien de la chance d'avoir une telle marraine, dit-elle d'un ton brusque. Tu serais done 

tatouee ? 

- Oh, oui, bien sur ! » 

Et Gwen'Tan, avec toute cette confiance qui caracterise les enfants, lui montra le tatouage 

qui marquait ses deux mains : trois croissants de lune entrecroises y formaient un triskell. 

Comment aurait-elle pu deviner le mauvais fond qui se cachait derriere ces flatteries 

destinees a la tromper ? 

« Le tatouage des reines sorcieres », murmura la sorciere. 

Gwen'Tan ne se douta pas un instant que la vieille femme pouvait dire vrai, car elle ignorait 

le sens de ses paroles. Voyant sa perplexite, la sorciere poursuivit d'une voix adoucie : 
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« Ma douce et tendre enfant, ou habitez-vous, toi et ta marraine ? 

- Un peu plus loin, la ou la riviere fait un coude... », repondit Gwen'Tan. 

Alors les deux femmes entendirent un bruit de course dans la foret. Cette fois, c'etait 

Henwen qui revenait sur ses pas. Deja, la sorciere pressait la jeune fille. 

« Un ami m'a donne cette plume aujourd'hui, je crois qu'elle t'appartient, dit-elle. Pique-la 

dans la chevelure de ta marraine demain, lorsque tu peigneras ses cheveux. Peut-etre nous 

nous reverrons bientot, petite reine. » 

Et la sorciere disparut. Au meme moment, Henwen jaillit des fourres. Un grondement sourd 

agitait sa gorge blanche. Gwen'Tan, se meprenant sur l'origine de ses grognements, rit aux 

eclats. 

« Voila, voila, inutile de me gronder, je me reposais seulement. » 

Quelques minutes plus tard, la louve la poussait a franchir la haie d'aubepine et d'ajonc en 

sens inverse. II etait temps, car l'ouverture etait devenue si mince que les branches leur 

grifferent bras et pattes. Gwen'Tan courut vers la maisonnette en appelant sa marraine. La 

pauvre femme etait rentree depuis longtemps et, en trouvant le jardin vide, elle s'etait laissee 

envahir par l'inquietude puis par le chagrin. Quel ne fut pas son soulagement lorsqu'elle 

entendit les cris de sa filleule ! La bonne vieille femme en pleurait de joie en serrant l'enfant 

cherie contre son coeur. Mille fois, Gwen'Tan s'excusa d'avoir desobei et l'amour de la 

marraine lui offrait un pardon tout maternel. 

Henwen eut elle aussi sa part de demonstrations affectives. La belle louve supporta 

rires et effusions avec serenite. On la caressa, on embrassa sa truffe et on la bouscula bien un 

peu, mais sans broncher, elle posait sur la petite famille un regard d'or, manifestant ainsi sa 

satisfaction. Doucement, le calme revint dans la maisonnette. Agrippa fit chauffer un bol de 

lait pour Gwen'Tan et confectionna un pansement pour la patte de la louve. 
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« Elle va guerir, n'est-ce pas, Grand-Mere ? », demanda Gwen'Tan. 

C'etait ainsi qu'elle appelait sa marraine. 

« Oui, bien sur. La blessure n'est pas tres importante. Henwen est une louve tres intelligente. 

Si elle pouvait te parler, elle pourrait te raconter beaucoup de choses sur cette foret. 

- Vous en connaissez certaines ? 

- Oui, tu sais deja que je m'y connais en magie. Je connais egalement quelques tres vieilles 

propheties dont je garde le secret depuis bien des annees. 

- Est-ce que ce sont des propheties qui concernent Henwen ? 

- Eh bien, non, pas tout a fait. Laisse-moi te raconter l'une d'entre elles. » 

Alors, la vielle femme s'installa dans son fauteuil d'osier, au coin du feu et, Gwen'Tan et 

Henwen assises a ses pieds, elle conta la plus ancienne de toutes les propheties : la prophetie 

des Ombres. Bien avant que le premier arbre de la foret ne soit une graine, les hommes 

recitaient deja le contenu de cette divination et se la transmettaient de generation en 

generation. Agrippa 1'avait apprise de sa mere, qui la tenait elle-meme de sa mere et ainsi de 

suite. 

Longtemps avant que les hommes n'aient habite dans des maisons de branchages, 

bien avant que la lumiere du Dieu-Soleil n'ait illumine le monde pour la premiere fois, les 

Ombres regnaient partout. C'etaient de vilains bouhines si noirs qu'ils plongeaient la Terre 

dans les tenebres. Lorsque le Dieu-Soleil naquit et que commenga son regne, chaque heure 

du jour connaissait le bonheur de la lumiere. Les bouhines etaient obliges de se cacher dans 

des grottes et au fond des oceans. Mais le Soleil etait seul dans le ciel et, durant des siecles, 

sa solitude lui pesa. Un jour, il decida de descendre sur terre pour chercher une epouse et, 

pour ne pas l'eblouir lorsqu'il la rencontrerait, il cacha sa luminosite aux yeux de tous. Mais 

alors les bouhines ressortirent de leurs cachettes et le monde fut replonge dans les tenebres. 
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TTbik, la nuit, regnait pendant que le Soleil cherchait l'elue de son coeur. A l'aube, tandis que 

sa quete demeurait vaine, il rentrait se reposer au firmament. 

Une tres vieille prophetie annongait que celle qui serait sa femme serait la reine du 

feu, Roazhan Tan, de sorte que ses pouvoirs lui permettent de regarder son epoux en face 

lorsqu'il brillerait de mille feux. Ce serait alors la fin des Ombres, car jamais plus elles ne 

seraient capables de ressortir de leurs cachettes. Pourtant, les annees passaient, Tibik regnait 

toujours, permettant aux bouhines de sortir et le Dieu-Soleil partait chaque soir en quete de 

son epouse qu'il ne trouvait jamais. 

« Est-ce qu'il y a beaucoup de reines du feu, Grand-Mere ?, demanda Gwen'Tan. 

- Non, mon enfant. II en nait une tous les cinq cents ans, repondit la marraine. 

- Alors, pourquoi le Dieu-Soleil n'a-t-il pas deja trouve son epouse ? 

- Parce que les bouhines l'en empechent... Une reine du feu ne devient reine que le jour de 

ses seize ans. Alors, ses pouvoirs magiques la font briller si fort que son epoux la voit et 

vient la chercher. Mais les bouhines n'ont pas besoin d'attendre qu'elle brille pour la 

decouvrir et lorsqu'ils savent ou elle est, ils feront tout ce qui est en leur pouvoir pour 

l'empecher de briller. 

- J'espere qu'il trouvera son epouse, cette fois..., dit Gwen'Tan d'une voix reveuse. 

- Moi aussi, mon enfant! Mais en attendant, il se fait tard..., constata la douce marraine. 

- Oh non ! », protesta l'enfant. 

Mais elle baillait deja de fatigue et finit par se plier aux volontes d'Agrippa. Elle s'endormit 

presque aussitot et le Dieu-Soleil visita ses reves. 
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T vp lendemain matin, l'enfant avait deja oublie les epreuves vecues durant lajournee 

precedente. Ce ne fut qu'en peignant sa marraine qu'elle se souvint de la plume que lui avait 

rendue la sorciere. Elle la piqua dans les longs cheveux blancs. Helas, la plume avait ete 

ensorcelee par la vieille harpie. Le cceur d'Agrippa cessa aussitot de battre et la bonne 

marraine tomba dans un sommeil si profond qu'il ressemblait a la mort. Henwen, qui 

observait la scene depuis le seuil de la cabane, se mit a japper furieusement. Elle saisit 

Gwen'Tan par le bas de sa robe et tira, tira encore, jusqu'a ce que la jeune fille, effrayee, la 

suive a l'exterieur. Dehors, la haie d'aubepine et d'ajonc etait en train de mourir. Henwen 

forga Gwen'Tan a la franchir, puis elle se coucha au sol. 

« Monte sur mon dos, aboya-t-elle. 

- Tu paries ? », s'etonna l'enfant. 

La louve hocha la tete. 

« Accroche-toi a mon cou. » 

Gwen'Tan obeit aussitot et la noble bete s'elanga a travers la foret. Henwen n'etait pas 

bavarde et sa passagere etait encore sous le choc des evenements, de sorte que le voyage se 

fit en silence. La louve blanche s'arreta a l'oree des bois, aux abords du village ou Gwen'Tan 

avait vu le jour. 

« Va au temple et demande 1'antidote du sommeil, conseilla Henwen. Je t'attendrai ici, mais 

fais vite, que Ton ne te remarque pas. » 

L'enfant n'avait pas besoin de se faire repeter plusieurs fois la consigne. Elle descendit le 

plus rapidement possible vers le bourg et se dirigea tout droit vers le temple. Malgre tous les 

efforts qu'elle fit pour passer inapergue, bien des villageois suivirent du regard cette jeune 
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fille inconnue, belle comme une fee, qui traversait le village. Mais bientot, ils l'oublierent et 

retournerent a leurs activites. 

Au temple, la guerisseuse qui avait pris la place de Morgane accueillit Gwen'Tan 

avec mefiance. 

« Tu ne viens pas d'ici, dit-elle. 

- Non, Madame, repondit humblement l'enfant. 

- D'ou viens-tu alors ? » 

Gwen'Tan ne savait pas mentir. Aussi fut-elle honnete. 

« J'habite dans la foret... 

- Personne n'habite la-bas ! protesta la guerisseuse. 

- Si, ma marraine et moi. » 

La jeune fille allait sur ses seize ans. Elle avait toujours ete la plus ravissante enfant qui soit 

et la vie qu'elle menait dans la foret ne diminuait en rien la beaute de ses traits et l'eclat de 

son teint de neige. Ses longs cheveux noirs avaient la couleur de la nuit la plus profonde. Ses 

yeux bleus comme la mer et ses levres aux couleurs des fruits du sureau etaient sans pareils. 

Tout l'eclat de la jeunesse faisait rayonner la jeune fille. La guerisseuse ne pouvait pas se 

tromper sur l'identite de sa visiteuse, car tout le village connaissait l'histoire de Morgane, la 

mere pecheresse. Et voila que la petite fille nee au temple avait survecu a la foret maudite, 

confirmant ainsi ce que tout le monde pensait: c'etait l'enfant du Diaoul. 

« Que viens-tu faire ici ?, demanda la guerisseuse. 

- Je viens chercher l'antidote au sommeil, pour ma bonne Grand-Mere. » 

La guerisseuse etait toute prete a croire que la grand-mere en question ne pouvait etre que la 

mechante sorciere qui terrorisait tout le monde... Mais elle donna le filtre a l'enfant, de 

crainte que cette derniere ne la transforme en quelque animal repugnant. 
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« Va-t'en maintenant ! » 

Gwen'Tan ignorait les raisons de cette animosite. Elle remercia done la guerisseuse et fila. 

Quelques minutes plus tard, elle rejoignait Henwen et toutes deux repartaient en direction de 

la cabane, l'enfant serrant le precieux flacon contre son coeur. 

Lorsqu'elles arriverent, les aubepines et les ajoncs etaient entierement morts. Les 

troncs desseches etaient comme des doigts crochus tendus vers le ciel. Gwen'Tan franchit en 

courant le seuil de la maisonnette, mais Agrippa n'etait plus la. Le lourd chaudron dont elle 

se servait pour forger ses outils etait renverse, les livres avec lesquels elle avait fait 

l'education de sa filleule, ses bocaux de marinades, ses herbes magiques, tout etait sens 

dessus dessous. 

A la vue de tant de desordre, Gwen'Tan se mit a pleurer a chaudes larmes, car elle se 

doutait bien qu'il etait arrive grand malheur a sa bonne marraine. Pres d'elle, Henwen etait 

tout aussi impuissante. Elle gemissait doucement pour reconforter la jeune fille, mais la 

malheureuse enfant demeurait inconsolable a l'idee qu'elle ait pu etre responsable de ce qui 

arrivait. 

« Tout est de ma faute..., sanglotait-elle sans arret. 

- Nous devons partir a sa recherche, » raisonna Henwen. 

C'etait sage de sa part et Gwen'Tan le reconnut. Sechant tant bien que mal ses yeux gonfles 

de larmes, elle s'appuya sur l'encolure de la louve et toutes deux s'eloignerent de la petite 

cabane deserte. Elles marcherent et marcherent encore, durant des heures et des heures. Elles 

marcherent tant et tant qu'a la fin, leurs jambes et pattes leur firent mal. Elles traverserent 

des cours d'eau, gravirent des collines et descendirent des ravins, sans jamais quitter la foret. 

Elles s'enfoncerent tres loin dans l'ombre des arbres, si loin que les rayons du soleil ne 

passaient que difficilement a travers les branches. 
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Alors, elles rencontrerent Cingosi, l'hermine dans son pelage d'ete. C'etait une bien 

jolie creature, mais sa petite queue au bout blanc s'etait prise dans un buisson de ronces et le 

petit animal pleurait a fendre l'ame. 

« Aio ! Aio ! Aidez-moi, je vous en conjure », suppliait l'hermine. 

Gwen'Tan avait si bon cceur qu'elle n'hesita pas une seule seconde a dechirer ses mains 

d'enfant sur les branches griffues pour executer, seance tenante, le souhait de la pauvre 

creature aux yeux de velours. 

« Tu es bien bonne, ma fille, declara Cingosi. La bonte est une chose rare : c'est l'apanage 

des modestes gens. J'aimerais effectuer quelque chose pour toi a mon tour. Dis-moi ce que je 

peux faire pour t'aider. 

- Pas grand-chose, je le crains, petite amie, repondit l'enfant en secouant la tete. 

- Que fais-tu, aussi loin dans la foret ?, insista l'hermine. 

- Je cherche ma bonne Grand-Mere. Je 1' ai perdue et j 'ai bien peur pour elle. 

- Oh, si c'est cela, je peux bien t'aider. Tu as les moyens de sauver ta bonne Grand-Mere, 

ma fille. La mechante sorciere l'a enlevee. Elle est passee par ici il y a trois heures environ. 

Si tu marches vite, tu peux la rattraper. 

- Quelle direction ont-elles prise ?, demanda Gwen'Tan. 

- Ma fille, elles ont emprunte le sentier que tu vois la sur ta gauche. Mais si tu m'amenes 

avec toi sur le dos de ta louve et que tu m'aides a enlever toutes ces ronces ensorcelees qui 

couvrent mon territoire et me nuisent, je te montrerai un raccourci qui te permettra de les 

rejoindre plus vite. » 

La jeune fille savait que le travail lui demanderait beaucoup de temps et que c'etait autant 

d'avance que la sorciere pourrait prendre, mais elle accepta tout de meme la proposition de 

l'hermine, car elle ne rechignait jamais devant une tache et Agrippa lui avait appris a 
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toujours travailler sans se plaindre. Tandis que le petit animal montait sur le dos de la louve, 

Gwen'Tan commenga a arracher les ronces. Elle en coupa dix, cent, pour degager un cercle 

autour d'elle. Puis elle fit un grand tas et brula les branches qu'elle avait deracinees. Mais 

alors qu'elle jetait au feu celles-la, d'autres repousserent. En voyant cela, la jeune fille fut 

presque au desespoir, mais l'hermine ne l'aida pas. Gwen'Tan mit trois jours et trois nuits 

entieres pour venir a bout des ronces, arrachant sans jamais prendre de repos les branches et 

les racines des vilaines plantes qui dechiraient ses belles mains fines et blanches et ses joues 

roses, qui accrochaient ses cheveux et ses vetements. Alors seulement, le petit animal 

descendit du dos de la louve et vint inspecter son travail. II parut satisfait, car il dit: 

« Tu fais bien les choses, ma fille. Maintenant, mon territoire est degage et je me sentirai 

plus en securite. Tu as bien merite que je t'indique le sentier. Descends cette colline que tu 

vois par la-bas et longe le ruisseau jusqu'a sa source. Alors, tu continueras droit vers le nord. 

Prends ceci avec toi, comme recompense de ta bonte. » 

Et l'hermine offrit a la jeune fille un petit galet tout gris. Cela ressemblait a n'importe quelle 

autre pierre et Gwen'Tan ne put cacher entierement sa curiosite. 

« Qu'est-ce que c'est ?, demanda-t-elle. 

- Seule une main avare est en mesure de reveler le secret de cette pierre. Je l'ai trouvee au 

pied de mon terrier tandis que tu travaillais. Je n'en ai pas l'utilite, mais peut-etre qu'elle 

peut te servir. Va maintenant, et que le grand Teomul veille sur toi et garde ta marraine en 

vie jusqu'a ton arrivee. 

- Merci, Cingosi. » 

Gwen'Tan mit la pierre dans sa besace, puis elles se separerent. L'hermine disparut au fond 

de son terrier et Gwen'Tan et la louve reprirent leur route par le raccourci designe. Apres 

avoir descendu la colline, elles atteignirent la source et allerent vers le nord. Elles marcherent 
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et marcherent encore, durant des heures et des heures. Elles marcherent tant et tant qu'a la 

fin, leurs jambes et pattes leur firent mal. Elles traverserent des cours d'eau, gravirent des 

collines et descendirent des ravins, sans jamais quitter la foret. Elles s'enfoncerent tres loin 

dans 1'ombre de la foret, si loin que la lumiere du jour filtrait a peine a travers le feuillage 

des arbres centenaires. 

Alors, elles rencontrerent Nabek, l'ours noir aux griffes si acerees et aux dents si 

menagantes. C'etait un animal immense, a la force colossale, mais en creusant une taniere 

sous une grosse pierre, il avait cree un eboulis et sa patte s'etait coincee. Tout en se 

demenant comme un beau diable, l'ours grognait de douleur. 

« Aio ! Aio ! Aidez-moi, je vous en conjure », suppliait Nabek. 

Bien qu'elle fut tres effrayee par ce feroce animal, Gwen'Tan ne pouvait le laisser ainsi. 

Avec l'aide de la louve, elle s'arc-bouta done et toutes deux, conjuguant leurs efforts, 

pousserent, pousserent, jusqu'a ce que la pierre roule sur le cote. Alors la patte de l'ours fut 

liberee. 

« Chere enfant, tu es bien courageuse de m'avoir aide ainsi sans savoir si ensuite je ne te 

devorerais pas, declara Nabek. Le courage est une chose rare de nos jours : c'est l'apanage 

des forts. Je veux recompenser ton geste. Dis-moi ce que je peux faire, afin de t'aider a mon 

tour. » 

Cingosi avait appris a Gwen'Tan que chaque etre vivant est en mesure de rendre service a un 

autre. Aussi la jeune fille expliqua-t-elle a l'ours ce qu'elle cherchait. 

« Je suis sur les traces de la vilaine sorciere. Elle a enleve ma bonne Grand-Mere et je suis a 

sa recherche, repondit-elle. 

- Qui est ta bonne Grand-Mere, ma fille ? 

- Elle se nomme Agrippa, grand-pere. 
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- Je connais ta marraine. Elle a toujours ete bonne pour moi et a toujours partage avec moi 

le miel qu'elle recoltait. Je vais done vous aider, toi et ta louve. La sorciere est passee par ce 

sentier, il y a trois heures. Avant que vous ne repartiez, j'aimerais vous demander un service. 

Si vous acceptez, je vous montrerai un raccourci. 

- Nous le ferons, repondit Gwen'Tan. 

- Je pars aujourd'hui pour la grande chasse d'automne, car Mohouse, l'elan, et ses 

troupeaux sont revenus, expliqua Nabek. lis sont proteges par un puissant teomul, et la traque 

est rude. Ta louve acceptera-t-elle de me suivre et de m'aider ? 

- Je veux bien, repondit Henwen. 

- Alors, alimente le feu et entretiens-le jusqu'a notre retour, ma fille », dit l'ours noir en 

s'adressant a Gwen'Tan. 

Les deux animaux partirent cote a cote sur le sentier. lis mirent trois jours et trois nuits pour 

trouver la piste des elans et autant pour apercevoir les troupeaux dans les prairies. lis 

couraient sans relache, n'ayant pas le temps de prendre du repos. Alors la chasse commenga. 

Associant leurs forces, la louve et l'ours attaquerent. lis ne toucherent ni les jeunes elans ni 

leurs meres, mais choisirent les plus vieux, ceux qui avaient eu une belle vie. Apres de 

nombreuses heures, les deux chasseurs avaient bien abattu une dizaine d'elans, mais ils ne 

s'arretaient pas. Henwen pensait bien que l'ours ne pourrait jamais manger tout cela. Alors, 

elle lui demanda : 

« Grand-pere, tu as un bien gros appetit, il me semble. Chasserons-nous encore beaucoup ? 

- Aio, attends l'obscurite, ma fille ! Alors tu seras bien contente d'avoir traque tout le 

jour. » 

Et ils continuerent d'abattre les vieux elans. A la nuit tombee, ils en avaient tue treize et ils 

se reposerent enfin. Mais lorsque les premieres lueurs du jour apparurent, la surprise fut de 
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taille pour Henwen. Les corps des vieux elans tues la veille avaient tous disparu, sauf un. A 

la place, il y avait douze jeunes qui gambadaient joyeusement. 

« Le teomul qui veille sur ce troupeau me mene la vie dure », soupira l'ours. 

Sans perdre de temps, Nabek et Henwen reprirent aussitot la chasse et ne s'arreterent pas de 

la journee. II leur fallut encore trois jours et trois nuits pour venir a bout de tous les vieux 

elans. Encore n'avaient-ils que trois carcasses. lis chargerent leurs proies sur leur dos et 

quitterent les prairies. lis mirent encore trois jours et trois nuits pour atteindre la foret et 

autant pour retourner au campement de l'ours. Pendant ce temps, Gwen'Tan avait entretenu 

le feu comme Nabek le lui avait ordonne, ajoutant du bois jour et nuit pour augmenter la 

chaleur du foyer. En arrivant au campement, Nabek et Henwen n'eurent done qu'a decouper 

la viande. L'ours en mit certains morceaux a fumer et d'autres a secher. II invita les deux 

voyageuses a partager son repas puis offrit un os a Gwen'Tan. 

« Prends cet os, ma fille. Seule une main avide aura la capacite d'en reveler le secret. Je l'ai 

nettoye pour toi. Je n'en ai pas l'utilite, mais peut-etre que tu pourras t'en servir un jour. » 

Gwen'Tan mit l'os dans sa besace, qui contenant deja la pierre de Cingosi. 

« A present, je vais vous indiquer le raccourci, poursuivit Nabek. Vous devrez quitter le 

sentier et vous diriger vers le soleil levant. Vous marcherez jusqu'au rocher blanc, puis 

partirez au nord. Adieu mes filles, et que le Grand Teomul vous garde. 

- Merci, Nabek. » 

Et ils se separerent. L'ours acheva son repas et Gwen'Tan et Henwen reprirent leur route. 

Elles quitterent le sentier et arriverent au rocher blanc, comme le leur avait indique Nabek, 

puis bifurquerent vers le nord. Elles marcherent et marcherent encore, durant des heures et 

des heures. Elles marcherent tant et tant qu'a la fin, leurs jambes et pattes leur firent mal. 

Elles traverserent des cours d'eau, gravirent des collines et descendirent des ravins, sans 
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jamais quitter la foret. Elles s'enfoncerent tres loin dans l'ombre des arbres, si loin qu'il 

faisait presque nuit et qu'elles ne pouvaient plus avancer que lentement sur le chemin 

rocailleux. 

Alors, elles rencontrerent Kiniv, l'aigle blanc aux serres cruelles et a l'ceil sur. C'etait un 

oiseau sage au plumage couleur de neige qui savait voler si haut que ses plumes se 

couvraient de l'eau des nuages. Kiniv avait niche sur la plus haute branche du plus haut des 

arbres, mais l'un de ses petits etait tombe du nid avant de savoir se servir de ses ailes et 

1'oiseau inquiet tournait autour de sa progeniture. 

« Aio ! Aio ! Aidez-moi, je vous en conjure », supplia l'aigle, du haut du ciel. 

Gwen'Tan etait leste et legere. Elle prit l'aiglon dans sa besace ou etaient deja la pierre de 

Cingosi et l'os de Nabek et grimpa le long du tronc, jusqu'aux plus hautes branches du plus 

haut des arbres, pour y deposer l'enfant de Kiniv. 

« Merci, petite, tu as sauve mon enfant. Tu es genereuse, dit l'aigle lorsque Gwen'Tan eut a 

nouveau les pieds sur terre. La generosite est une chose rare : c'est l'apanage des esprits 

sages. Permets-moi de t'aider a mon tour. Ou que tu ailles, que ma sagesse et mon oeil soient 

tes guides sur ton chemin. 

- J'ignore ou je vais, Seigneur Aigle, repondit humblement l'enfant. Je poursuis la sorciere 

qui hante cette foret, car elle a enleve ma bonne Grand-Mere et je souhaite qu'il n'arrive pas 

malheur a celle qui a eu la bonte de m'enseigner ce que je sais. 

- Tes desirs sont des ordres, enfant. Tu m'as rendu un fils, je te rendrai ta bonne Grand-

Mere. La sorciere est passee par ici il y a trois heures. Je vous montrerai le moyen le plus sur 

de la rejoindre si, en retour, vous acceptez, toi et ta louve, de m'aider dans mon entreprise. 

- Laquelle est-ce, Seigneur Aigle ?, demanda Gwen'Tan. 
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- II y a dans cette region de nombreux points d'eau, mais ils sont tous empoisonnes, car ils 

prennent leur source dans le monde d'en bas et de mechants bouhines m'ont empeche de 

creuser un nouveau trou d'eau en empilant toutes ces pierres partout. M'aiderez-vous 

encore ? 

- Bien sur, Seigneur Aigle », repondit la jeune fille. 

Gwen'Tan et la louve se mirent aussitot au travail, car la tache n'etait pas simple. Elles 

pousserent et tirerent les pierres, mais celles-ci roulaient a nouveau dans le trou des qu'elles 

les enlevaient. Elles mirent trois jours et trois nuits pour atteindre la terre sous les roches et 

tout autant pour creuser assez profond une source dans laquelle l'aigle pourrait s'abreuver. 

Elles attendirent trois jours que l'eau du ciel emplisse le trou. L'onde etait pure et limpide. 

Kiniv y but et la trouva a son gout. Elle n'etait ni trop chaude, ni trop froide. Le puits n'etait 

ni trop profond ni pas assez. Aussi ne risquait-il pas de s'embourber et l'eau ne pouvait-elle 

pas trouver de chemin pour s'infiltrer dans le sous-sol. 

«Vous avez bien fait les choses, mes filles. Mes enfants vous seront eternellement 

reconnaissants pour l'eau que vous leur apportez. Pendant que vous travailliez, j'ai fabrique 

cet arc. Les fleches sont confectionnees en cornouiller rouge et la corde est un tendon de 

lievre. Allez vers le nord, puis, lorsque vous atteindrez les collines noires, vous serez sur le 

territoire de la sorciere. Alors petite, tire l'une de ces fleches et elle vous indiquera ou vous 

devez aller pour retrouver ta marraine. Adieu mes filles, et que le Grand Teomul veuille bien 

vous garder en vie et en sante. 

- Merci, Kiniv. » 

Gwen'Tan prit l'arc et le carquois et ils se separerent. L'aigle regagna le sommet des cieux et 

l'enfant et la louve emprunterent le sentier, en direction du nord. Elles marcherent et 

marcherent encore, durant des heures et des heures. Elles marcherent tant et tant qu'a la fin, 
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leurs jambes et pattes leur firent mal. Elles traverserent des cours d'eau, gravirent des 

collines et descendirent des ravins. Elles s'enfoncerent tres loin dans l'ombre des arbres, si 

loin qu'elles finirent par quitter la foret. 

Alors, elles atteignirent les collines noires. II n'y avait plus de vegetation, il ne restait 

que des troncs desseches. Le sol etait brule et des dizaines de corbeaux volaient en cercle au-

dessus de leur tete, obscurcissant le ciel. En realite, c'etait des bouhines. Se souvenant du 

conseil de l'aigle, Gwen'Tan banda son arc et tira. Le trait fila, tres, tres loin et l'enfant et la 

louve coururent derriere. La premiere fois, elles arriverent un peu apres que la fleche eut 

atterri, la deuxieme en meme temps, et la troisieme un peu avant. 

p 

• J n un jour, Gwen'Tan et Henwen parcoururent trois fois la distance qu'elles avaient 

deja effectuee depuis leur maisonnette. Mais elles ne rattraperent pas la sorciere, car celle-ci 

allait aussi vite qu'elles. A la nuit tombee, elles etaient arrivees dans une vaste clairiere ou, 

parmi les ajoncs, se dressaient plusieurs menhirs. Elles se serrerent l'une contre l'autre au 

pied de l'une des pierres afin de dormir en securite, car l'obscurite etait totale et un vent du 

nord soufflait sans arret. Gwen'Tan n'etait pas rassuree, car elle se souvenait de la legende 

de la reine du feu et savait que les bouhines pouvaient jouer de bien vilains tours a ceux qui 

s'aventuraient aussi loin de chez eux. Cette inquietude ne lui permit de dormir que d'un ceil. 

Au beau milieu de la nuit, alors que les mille yeux du ciel contemplaient la terre, 

Gwen'Tan et Henwen furent reveillees par de petites voix fluettes qui chantaient: 

« Dilun, dimeurz, dimerch'her... » 

Un bien curieux spectacle s'offrait aux deux voyageuses. Au centre de la clairiere 

brulait un feu d'enfer qui peignait de tres grandes ombres derriere les dolmens. Autour des 
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flammes, elles virent une bonne centaine de petits korrigans qui dansaient en cercle. L'un 

d'entre eux s'epoumonait litteralement: 

« Dilun, dimeurz, dimerch'her... » 

Et les autres reprenaient en chceur ce refrain, tout en poursuivant leur danse 

endiablee. Gwen'Tan et la louve se garderent bien de bouger, car elles savaient toutes deux 

que les voyageurs attardes qui se trouvent sur la lande ou dansent des korrigans sont presque 

toujours entraines dans leur danse et forces a tourner avec eux jusqu'a l'aube ou jusqu'a 

l'epuisement. Toutefois, aussi discretes qu'elles aient ete, elles n'en furent pas moins 

remarquees par les danseurs nocturnes. C'etaient de droles de petits etres que les korrigans. 

Ils mesuraient tout juste soixante centimetres de haut et portaient une sorte de costume vert. 

Un bonnet de laine, une pipe et des sabots de bois qui claquaient a chaque entrechat venaient 

completer le portrait. 

En apercevant les deux intruses, ils se ruerent tous vers elles en poussant des cris si 

desagreables que Gwen'Tan se boucha les oreilles. Henwen manifestait son mecontentement 

en grognant, ce qui n'avait aucun effet sur ces petits etres, futes et temeraires. Malgre leur 

petitesse, ils semblaient a peu pres aussi resolus et desagreables qu'un essaim de bourdons en 

furie. Elles n'en menaient done pas bien large au milieu de ces danseurs farfelus et, quand ils 

inviterent Gwen'Tan a danser avec eux, elle se dit qu'il ne serait sans doute pas tres bon de 

les contrarier. Alors le chanteur reprit son refrain et les danseurs, leur valse endiablee, tirant 

la jeune fille d'un bord, de l'autre, sans s'arreter une seule seconde pour souffler. 

« Dilun, dimeurz, dimerch'her... » 

Gwen'Tan dansa et dansa encore avec les korrigans. lis etaient infatigables, mais elle 

avait tant marche qu'elle s'epuisa vite. Alors, pour gagner du temps et retrouver son souffle, 
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elle leur demanda : « Votre chanson me semble incomplete. Vous ne connaissez done pas la 

suite des paroles ? » 

Interloques, les korrigans s'interrompirent. Ils semblaient furieux d'avoir du arreter 

leur danse a cause d'une etrangere. 

« C'est qu'il n'y a pas de suite..., repondirent-ils. 

- Bien sur qu'il y en a une, puisque je la connais, moi, protesta l'enfant. 

- Dis-la-nous en ce cas ! 

- Diriaou ha digwener ! » 

Les korrigans etaient enthousiastes. Ils ensorcelaient volontiers les voyageurs egares, mais en 

depit de ces mechants tours, ils avaient un profond sens de l'art. Le refrain que leur proposait 

Gwen'Tan leur convenait parfaitement. Alors ils se remirent a danser en chantant: 

« Dilun, dimeurz, dimerch'her 

Diriaou ha digwener » 

Et ils danserent et danserent encore, a en faire tourner la tete de leur cavaliere. 

Lorsqu'elle fut fatiguee de valser sans arret, Gwen'Tan s'arreta a nouveau et leur demanda : 

« Vous ne connaissez pas d'autres vers ? 

- Bien sur que non, puisqu'il n'y en a pas, repondirent les petits etres en grimagant de 

fureur d'avoir ete interrompus une nouvelle fois. 

- Moi, je peux vous en dire », declara Gwen'Tan sans se demonter. 

Bien peu de gens osaient ainsi tenir tete aux korrigans lorsqu'ils etaient en colere, mais la 

curiosite de ces danseurs reprit rapidement le dessus sur leur animosite. 

« Dis-la-nous alors..., proposerent-ils 

- Ha disaborn ha disul ! 
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- Eh bien, le nombre de pieds y est, meme si la rime manque, remarqua celui qui semblait 

etre le chef de la bande. Allons-y toujours ! 

Et les voila repartis a danser en chantant leur refrain endiable. C'etait une bien folle ronde 

que celle dans laquelle ils entrainaient Gwen'Tan, et la pauvre enfant etait bien fatiguee, 

mais elle n'osait contrarier les petits etres aux sabots de bois. Bientot, ils ralentirent toutefois, 

sans doute soucieux de ne pas l'epuiser tout a fait. Alors le chef demanda : 

« Je vois bien que tu es fatiguee. Toi qui connais tout, si tu nous dis la chanson entiere, nous 

te laisserons partir. Sinon, nous te ferons danser jusqu'a la mort. 

- II n'y a pas d'autres vers, repondit Gwen'Tan en toute franchise. 

- Pas d'autres vers ?, repliqua le korrigan. Tu es bien peu avisee de donner une telle 

reponse ! 

- C'est pourtant la verite... 

- Alors, nous te ferons danser jusqu'a la mort. La nuit n'est pas finie et nous devons 

continuer notre valse. Tant pis pour toi. » 

Comment Gwen'Tan aurait-elle pu deviner que les korrigans ne regoivent rien sans qu'il ne 

leur en faille plus encore ? Elle protesta bien un peu et pleura aussi, car ses pieds lui faisaient 

si mal qu'elle pouvait a peine les poser par terre, mais les mechants petits etres ne voulurent 

rien entendre. Ils la forcerent a reprendre sa place dans la ronde et s'appretaient a repartir 

lorsque Henwen langa un bref aboiement. 

« Arretez, ordonna-t-elle. Nous pouvons peut-etre vous offrir mieux qu'un vers. 

- C'est vrai ? », demanderent-ils. 

Les korrigans sont des etres avides et ceux de notre histoire ne voyaient pas souvent des 

voyageurs dans leur region. Us entendaient bien profiter au maximum de 1'occasion. Ils 

encerclerent vivement la louve et la presserent de toutes parts. 
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« Que pourrais-tu nous donner ? », s'informa le chef de la petite bande. 

II ne semblait pas la croire et Gwen'Tan avait elle-meme bien de la peine a cacher sa 

surprise. 

« Nous possedons un galet tout a fait extraordinaire, expliqua Henwen. Je pense qu'il 

pourrait vous etre tres utile. » 

La jeune fille comprit enfin ou la louve blanche voulait en venir. Elle sortit de sa besace le 

galet gris que lui avait donne Cingosi et l'offrit au chef des korrigans. 

« Ce n'est qu'une pierre », declara-t-il avec mepris. 

Mais au moment ou il disait ces mots, la pierre se changea en or. Elle brillait de mille feux 

dans la nuit. Jamais les korrigans n'avaient vu or plus pur et plus fin. C'etait sans doute la 

plus belle chose qu'ils n'aient jamais touchee. lis se la passerent de main en main, la palpant 

et la retournant pour 1'examiner de tous les cotes. Ils etaient tellement charmes par le present 

qu'ils en oublierent completement Gwen'Tan et sa louve. Les deux voyageuses en profiterent 

done pour quitter doucement leur groupe et s'echapper aussi vite qu'elles le purent avant que 

les korrigans ne s'apergoivent de leur fuite. L'aube se levait deja avant qu'elles n'aient arrete 

de courir. Quant aux petits etres avares, ils doivent encore contempler le beau galet magique. 

Les deux fugitives se reposerent a peine, ne s'arretant que pour manger et panser les 

pieds de Gwen'Tan qui avaient bien souffert de la danse endiablee. Alors, une fois qu'elles 

furent un peu reposees, la jeune fille banda a nouveau son arc et tira une nouvelle fleche. Le 

trait fila, tres, tres loin, encore plus loin que la premiere fois, et l'enfant et la louve coururent 

derriere. Au premier tir, elles arriverent un peu apres la fleche, au deuxieme en meme temps, 

au troisieme un peu avant. Elles parcoururent a nouveau une distance considerable. 

Elles parvinrent dans un bois si touffu qu'il etait difficile de passer entre les troncs 

des arbres. C'etait un lieu bien desert et sinistre, mais Henwen et Gwen'Tan continuaient 
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d'avancer. Un grand vent froid d'hiver soufflait entre les arbres, leur glagant les os et gelant 

l'extremite des doigts de la jeune fille. Les deux voyageuses s'enfoncerent malgre tout au 

coeur des bois. A la nuit tombee, elles se serrerent l'une contre l'autre pour dormir. II faisait 

si froid qu'elles avaient tente d'allumer un feu, mais les branches mouillees fumaient en 

vain. Elles dormirent peu et mal, gelees comme elles 1'etaient. 

Au beau milieu des tenebres, elles furent reveillees par des hurlements si soudains et 

si dechirants qu'elles bondirent sur leurs pieds. On aurait dit que le vent du nord soufflait un 

bon coup, mais Gwen'Tan et Henwen savaient que ce n'etait pas cela, car les vociferations 

qu'elles entendaient se rapprochaient de plus en plus. Bientot, elles furent si pres et si 

discordantes qu'il ne fut plus possible de se tromper pour les deux voyageuses : c'etait un 

windigo. 

« Cours, Gwen'Tan », aboya Henwen. 

La jeune fille courut aveuglement, avangant a tatons dans l'ombre, se cognant 

souvent aux arbres qui se dressaient sur sa route. Derriere elle, elle entendait la course de la 

louve qui la suivait. Elles savaient toutes deux quel monstre cruel etait le windigo, car elles 

en avaient souvent entendu parler. Agrippa avait raconte a Gwen'Tan que ceux qui se 

perdent dans les bois trop longtemps peuvent etre devores par un windigo, ou meme en 

devenir un eux-memes si 1'esprit du grand windigo les appelle. 

Les deux voyageuses savaient done qu'il leur fallait courir le plus vite possible pour 

echapper au terrible monstre. Toutefois, aussi rapides qu'elles fussent, les branches 

craquerent bientot dans leur dos, leur faisant faire une volte-face effrayee. Le windigo etait 

la, dans l'ombre de la nuit. C'etait un affreux geant haut comme sept hommes et si difforme 

qu'il avait de la peine a se mouvoir. II n'avait pas vraiment de corps, juste un squelette 

blafard et deforme dans lequel battait un coeur de glace. II n'avait ni levres ni orteils et 
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poussait d'horribles cris incomprehensibles. II avait jete sur son dos une vieille peau de loups 

tannee par le gel et le temps. On disait qu'a chaque victime qu'il devorait, il grandissait, et 

Gwen'Tan etait toute prete a le croire, maintenant qu'elle se trouvait face a cet ogre des bois. 

Le windigo s'agitait maintenant pour se defaire des branches qui le genaient et s'approcher 

au plus pres de ses prochaines victimes. 

Mais le windigo, a cause de sa taille imposante, etait lourd et maladroit, de sorte qu'il 

trebuchait sans arret et se prenait sans cesse les pattes dans les branches basses. Si Gwen'Tan 

n'avait pas eu aussi peur de se faire devorer vivante, elle aurait surement ri de 1'horrible bete, 

car il etait plutot pitoyable avec sa demarche pataude et ses tentatives grossieres. Lorsqu'il 

finit par se defaire des branches, elle se contenta de demeurer immobile, se doutant bien qu'il 

etait peu prudent pour elle de le contrarier d'aucune fagon. Henwen, pour sa part, grognait 

doucement, mais manifestement, n'en menait pas beaucoup plus large. 

« Manger, manger, manger... », grommela l'ogre de glace en tendant ses mains 

osseuses vers les deux voyageuses. 

Afin de gagner du temps, Gwen'Tan engagea la conversation. 

« Vous avez done si faim, messire ?, demanda-t-elle. 

- Manger, manger, manger... », fut la reponse bourrue. 

Mais l'ogre n'avait pas la plus petite envie de discuter, son appetit etant trop important ou sa 

mechancete trop grande pour qu'il ne pense a autre chose qu'a son estomac. Et plus il 

avangait, plus Gwen'Tan et Henwen reculaient, se faufilant a travers les arbres comme elles 

le pouvaient. Le windigo comprenait bien que son dejeuner mettait de la mauvaise volonte a 

se laisser devorer et il n'en grognait que plus fort. II soufflait comme un bceuf et son haleine 

glacee tombait sur le visage de Gwen'Tan. 

« Manger, manger, manger... », repetait le windigo affame. 
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La jeune fille avait garde quelques morceaux de viande dans sa besace. Pour gagner encore 

un peu de temps, elle les offrit au monstre de glace. Aussitot, il s'en saisit et s'assit dans la 

neige pour les devorer plus a son aise. II faisait claquer bruyamment ses machoires. Pendant 

ce temps, Gwen'Tan et Henwen profiterent de ce qu'il etait occupe pour s'enfuir a nouveau, 

mettant le plus de distance possible entre elles et l'horrible devoreur. Malheureusement, 

celui-ci eut tot fait d'achever son repas et fut rapidement derriere elles. 

« Manger, manger, manger, », grogna-t-il, furieux de devoir courir ainsi apres ses victimes. 

II s'approcha si pres cette fois qu'il etendit son bras decharne et fit tomber Gwen'Tan dans la 

neige. 

« Maintenant, manger... », gronda le windigo. 

Alors, Henwen eut une idee. 

« Messire, nous possedons un os magique : laissez-nous vous l'offrir comme hors d'oeuvre. 

Vous nous devorerez ensuite. 

- Ah ? » 

La monstrueuse bete n'etait pas assez intelligente pour soupgonner un piege. Pourvu qu'elle 

trouve de quoi se nourrir, c'etait bien assez. Le windigo accepta done l'os que Gwen'Tan lui 

remit. Des qu'il le saisit entre ses mains, le cadeau magique se couvrit de la chair la plus 

rouge et la plus grasse qui soit. Assis dans la neige, ce veritable glouton se mit a la dechirer a 

pleines dents. C'etait succulent. II n'avait jamais goute une viande aussi bonne et aussi 

juteuse et il se desolait deja d'avoir presque fini de la devorer. Mais a peine y songea-t-il que 

la magie opera, et l'os se couvrit a nouveau de viande. Le windigo l'arracha gloutonnement 

en grognant de plaisir. II avait completement oublie Henwen et Gwen'Tan, et depuis 

longtemps, les deux voyageuses avaient repris leur course effrenee a travers les bois. Elles 

coururent jusqu'a l'aube avant de s'accorder un peu de repos. 
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u ne fois qu'elles furent un peu reposees, Gwen'Tan banda a nouveau son arc et tira 

une nouvelle fleche. Le trait fila, tres, tres loin, encore plus loin que la premiere et la 

deuxieme fois, et l'enfant et la louve coururent derriere. Au premier tir, elles arriverent un 

peu apres la fleche, au deuxieme en meme temps, au troisieme un peu avant. Elles 

parcoururent a nouveau une tres longue distance et arriverent dans un lieu si glacial qu'elles 

surent aussitot ou elles se trouvaient: elles avaient atteint le repere de la mechante sorciere. 

C'etait un chateau immense qui semblait taille dans un bloc de neige. II aurait glace les os du 

plus solide gaillard qui soit. De sombres tourelles de glace s'elevaient vers le ciel. II neigeait 

si fort qu'il etait impossible d'en voir le sommet. Une lourde porte fermait l'imposante 

demeure. 

II fallut beaucoup de courage aux deux voyageuses pour qu'elles se decident a 

avancer vers le chateau. Elles n'eurent pas fait trois pas dans la neige que plus de cent 

corbeaux noirs comme la nuit surgirent de nulle part et plongerent vers elles. Ils etaient 

grands comme un homme debout et faisaient claquer leurs ailes pour effrayer Gwen'Tan et 

Henwen. Une fumee grise s'echappait de leur bee. Leurs yeux etaient d'un rouge 

flamboyant. On aurait dit qu'ils brulaient. Ils semblaient si peu amicaux que les deux 

voyageuses devinerent qu'il s'agissait de bouhines et se garderent bien de chercher a 

s'enfuir, bien qu'elles n'aient aucune envie de passer une seule minute supplemental en 

compagnie de ces affreux individus. 

Le corbeau qui etait le plus grand et le plus noir s'approcha de Gwen'Tan en 

sautillant dans la neige. II inclina sa tete sur le cote pour l'observer et croassa. 

« Quel laideron ! Qu'est-ce que c'est que ces voyageurs-la ? 

- (^a doit etre des visiteurs de la bonne fee... », repondit un autre corbeau. 
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Les bouhines avaient une vision des choses si curieuse que Gwen'Tan avait envie d'en rire, 

mais elle ne voulut pas les contrarier. Elle laissa done celui qui semblait etre le chef 

l'examiner d'un ceil critique et suspicieux. De son bee, il la pinga un peu, plus par 

mechancete que par necessite, puis tira sur la besace pour regarder ce qu'il y avait dedans. 

Mais elle etait vide. Pendant ce temps, deux autres oiseaux manipulaient prudemment l'arc et 

les fleches de Kiniv sans comprendre leur utilite. 

« Drole de bete..., conclut le corbeau. Si vous etes reellement des visiteurs de la bonne fee, 

vous devez connaitre la reponse des trois enigmes. 

- Les trois enigmes ?, s'etonna Gwen'Tan. 

- Tu ne les connais pas ? » 

Le bouhine semblait si mefiant que la jeune fille sut qu'une reponse negative lui nuirait. 

« Oh si, bien sur... Dites-les toujours. 

- Bien, voici la premiere. Je suis chacun de vous, mais je ne suis personne. Je suis de toutes 

les formes et de toutes les couleurs, mais je n'ai aucune consistance et le noir m'avale. Qui 

suis-je ? 

- Vous avez la nuit pour trouver la reponse », ajouta un autre corbeau. 

Ils laisserent Gwen'Tan et Henwen seules dans la neige et s'envolerent vers les sombres 

tourelles d'ou ils pourraient observer les deux voyageuses. Celles-ci s'installment contre une 

congere pour s'abriter un peu du vent et se mirent a reflechir. Elles se creuserent tant la tete 

qu'a la fin, elles trouverent la reponse. Elles n'eurent plus qu'a attendre les corbeaux qui 

revinrent des l'aube. 

« Avez-vous trouve la solution de l'enigme ?, demanda le chef des bouhines. 

- Oui, repondit Gwen'Tan avec assurance. 

- Alors, qui suis-je ? 
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- Je suis 1'Ombre. » 

Les bouhines hocherent la tete avec mauvaise grace. 

« Tres bien, vous avez reussi cette enigme... Voyons si les autres seront aussi faciles. Je 

donne des coups a tout le monde, mais je suis le bienvenu partout. Je ne peux passer inapergu 

dans le monde. Qui suis-je ? » 

Cette fois, les bouhines leur donnerent la journee pour trouver la reponse. Lorsqu'ils 

revinrent, Gwen'Tan avait a nouveau la reponse. 

« Je suis le Soleil, declara-t-elle. 

- Soit... Voici la troisieme et derniere enigme. Si vous echouez ici, vous mourrez toutes les 

deux. Je suis le ble, le sel et la terre. Je suis la beaute, la douceur et son contraire. Je peux 

compter le temps, sombrer dans la folie ou tomber en poussiere. Qui suis-je ? » 

Toute la nuit, Gwen'Tan et Henwen reflechirent. Lorsque les bouhines revinrent, elles 

venaient de trouver la solution. 

« Je suis le grain, annonga la jeune fille, ce qui lui valut une fois de plus 1'approbation des 

bouhines. 

- Vous avez gagne le droit de vous rendre jusqu'a la sorciere, declara le chef avec la 

mauvaise volonte la plus evidente du monde. Nous devons vous laisser passer... 

Et en effet, les corbeaux s'envolerent vers le ciel, laissant les deux voyageuses seules dans la 

neige. Rassemblant tout leur courage, Gwen'Tan et Henwen s'avancerent vers la porte du 

chateau. Celle-ci s'ouvrit comme par enchantement devant elles, gringant sur ses gonds 

rouilles. Un fil si mince qu'il etait invisible fermait 1'entree. La jeune fille ne le sentit que 

lorsqu'il entra en contact avec ses mollets. Henwen etait restee en arriere et s'etait mise a 

grogner. 

« Qu'y a-t-il ?, interrogea l'enfant. 
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- Ce fil est un fil tisse par les Nains. II est ensorcele et je ne peux le franchir. Nul ne peut le 

rompre », repondit la louve blanche. 

Gwen'Tan craignait de comprendre ce que cela impliquait. 

« Qu'est-ce que cela veut dire ? 

- Tu devras y aller seule. Je t'attendrai ici, jusqu'a ce que tu reviennes avec ta marraine. 

Sois prudente, ma fille... » 

L'enfant eut toutes les peines du monde a ne pas se mettre a pleurer. Henwen 1'avait 

accompagnee jusqu'ici et la louve etait devenue l'amie de sa quete. Gwen'Tan s'agenouilla 

dans la neige et etreignit avec tendresse le cou de la noble bete. Elle enfouit son visage dans 

le chaud pelage blanc. 

« Je reviendrai le plus vite possible », assura la jeune fille. 

La louve blanche ne repondit rien. Elle laissa Gwen'Tan s'eloigner en silence et enjamber le 

fil pour entrer dans le chateau. Elle la regarda s'enfoncer dans les tenebres du hall en la 

couvant de son regard d'or dans lequel brillaient tout l'amour qu'elle portait a l'enfant et tout 

autant d'inquietude muette. 

M aintes fois, Gwen'Tan se retourna vers la porte pour voir la silhouette pale de la 

louve se detacher dans l'entree, jusqu'a ce qu'elle ne puisse plus l'apercevoir. Alors, elle se 

concentra sur le chemin qu'elle devait emprunter. Un silence total regnait sur les murs de 

pierres. On n'entendait ni le vent du nord qui soufflait furieusement au-dehors ni la rumeur 

sourde de la neige qui tombait. II faisait noir comme dans un four, si noir en fait que 

Gwen'Tan avangait a tatons, ecarquillant les yeux. 



II lui sembla qu'elle marchait ainsi depuis des heures. Enfin, ses yeux fatigues 

apergurent une lueur, loin, au-devant d'elle. Elle etait si lasse d'avancer dans les tenebres 

qu'elle se mit a courir en direction de la lumiere. Elle deboucha sur une vaste salle. Dans une 

cheminee de marbre immense flambait un feu d'enfer. La piece etait deserte. Gwen'Tan la 

traversa en veillant a ne pas faire de bruit. II y avait trois portes sur le mur du fond et trois 

cles suspendues a un clou d'or. La jeune fille prit la premiere cle et la glissa dans la premiere 

serrure. La cle fit un quart de tour puis se bloqua. Dans la deuxieme serrure, elle fit un demi-

tour et s'arreta une nouvelle fois. La troisieme porte s'ouvrit. 

C'etait une petite piece. II n'y avait rien qu'une table et, sous un globe de verre, une 

pomme de pin. Gwen'Tan prit le fruit, la mit dans sa besace et referma la porte. Elle essaya 

ensuite la seconde cle. A la premiere serrure, la cle fit un demi-tour et s'arreta. La deuxieme 

porte s'ouvrit. C'etait cette fois une petite chambre. II n'y avait rien qu'un lit avec, dans un 

coffret de fer, un peigne en or. La jeune fille prit le peigne et referma la porte. 

La troisieme cle etait la bonne. Elle ouvrit une porte qui donnait sur un escalier. Les 

marches descendaient dans l'obscurite de la terre. Elles menerent l'enfant vers une salle qui 

ressemblait a un laboratoire. II y faisait aussi chaud qu'au coeur d'un volcan. Dans des 

chaudrons bouillonnaient des potions bleues, vertes, rouges, qui degageaient des fumees 

tantot multicolores, tantot noiratres et malodorantes. Sur les murs etaient places des milliers 

de bocaux contenant des crapauds couverts de verrues, des serpents aux venins mortels ou 

des cafards morts. Un chat empaille, noir comme la suie, tronait sur l'une des etageres. 

Sur un lutrin ouvrage, il y avait un livre qui semblait si vieux que la couverture de 

cuir en etait toute craquelee. Gwen'Tan ouvrit les trois sceaux qui le maintenaient ferme. Les 

pages craquaient sous les doigts et menagaient de tomber en poussiere. Mais le livre etait 

vide : toutes les pages etaient blanches. H n'y avait ni titre ni nom d'auteur. Pourtant, la jeune 
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fille se doutait qu'il y avait quelque chose d'etrange dans ce vieux grimoire vide. Elle caressa 

doucement les pages vierges. D'ou lui vint l'idee d'utiliser le tour de magie qu'elle 

connaissait bien ? Quelle petite voix lui murmura que c'etait la solution ? Elle ne le savait 

pas, mais elle fit tout de meme naitre la petite flamme blanche au creux de sa paume et 

approcha le feu des pages. Elles ne flamberent pas, comme cela aurait ete le cas avec de 

veritables flammes. Au contraire, elles s'illuminerent soudainement et des milliers de sorts, 

ecrits dans l'ecriture la plus fine et la plus elegante qui soit, avec une encre d'or, couvrirent 

les pages, les unes apres les autres. Dans le silence solennel de la salle, une voix s'eleva alors 

du livre et recita : 

« Que Tibik soit eternelle et que le regne des bouhines soit ! » 

Aussitot, le mur du fond de la piece s'ecroula. Les bocaux roulerent sur le sol et se briserent 

en mille morceaux. Effrayee, Gwen'Tan recula. Un chaudron, ebranle, se renversa. Le 

liquide deverse se mit a siffler furieusement. Derriere le mur detruit se tenait la mechante 

sorciere. Elle etait encore plus laide et effrayante que dans le souvenir de Gwen'Tan. Elle 

avait le dos voute et le nez crochu. Une corneille etait perchee sur son epaule. 

« Petite Gwen'Tan, tu es enfin venue... », ricana-t-elle. 

La jeune fille ne put s'empecher de frissonner. 

« Que me voulez-vous ?, demanda-t-elle. 

- Ce que je veux, ma chere enfant, tu me l'as deja donne par ta curiosite naturelle... Un 

bien vilain defaut d'ailleurs. » 

Gwen'Tan ne comprenait pas et la sorciere ne se fit pas prier pour lui expliquer. 

« Depuis des annees, ta marraine et moi sommes en conflit. J'ai essaye bien des fois 

d'obtenir qu'elle me donne le sort de la Nuit totale. Elle a toujours refuse et je n'ai jamais 

trouve son point faible, jusqu'a ce que je te rencontre. J'ai profite de ta volonte de desobeir a 
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ta marraine pour t'aider a quitter le jardin d'aubepine. Ce que tu ignorais, c'est que les 

aubepines etaient une protection : je ne pouvais les franchir pour apprendre a te connaitre, 

mais je pouvais t'aider a les franchir pour mieux t'atteindre par la suite. » 

La sorciere s'avanga vers le lutrin et referma le grimoire. Elle en caressa la couverture 

craquelee avant de poursuivre son sinistre discours : 

« En discutant avec toi, j 'ai decouvert le point faible de ta marraine : tu etais son point faible. 

Elle refusait de t'apprendre la magie, car elle savait que tu etais la seule a pouvoir l'atteindre. 

Elle savait qu'il viendrait un jour ou tes pouvoirs de reine sorciere seraient trop grands pour 

etre contenus. En utilisant le feu blanc sur ce livre, tu as resolu mon probleme, petite, car tu 

as force ta marraine a devoiler le sort de Tibik, la nuit eternelle. 

- Ou est ma bonne Grand-Mere ? », demanda Gwen'Tan d'une petite voix. 

La sorciere eclata de rire. 

« Tu ne le sais done pas ? Tu ne l'as pas encore devine ? » 

Elle caressa a nouveau la couverture de l'ouvrage. 

« Sais-tu qui tu es, petite ? Tu es la derniere Roazhan Tan. J'ai ensorcele ta marraine pour 

qu'elle soit transformee en grimoire et que son savoir soit affiche dans ses pages. Toi seule 

avais le pouvoir de lire en elle, car tu es la seule qui la connaissait suffisamment. » 

Horrifiee, Gwen'Tan comprenait tout juste dans quel horrible piege elle etait tombee. Mais la 

sorciere n'avait pas fini. 

« Je suis Rowena Fall, la Roazhan Du, reine des bouhines, fille du Diaoul et de Tibik. Mon 

peuple veut regner totalement sur la Terre. Depuis des siecles, le Dieu-Soleil ne nous accorde 

que la moitie d'un jour, lorsqu'il descend sur terre pour chercher la Roazhan Tan. Nous 

avons essaye de tuer les reines lorsqu'elles venaient au monde, afin que sa quete soit 

eternelle et que Tibik la noire regne au moins la moitie du jour. Mais ce n'est plus suffisant 



et je ne me contenterai pas de ce dont ma mere se satisfait: je veux un regne eternel. Nous ne 

voulons plus nous cacher lorsque le Dieu-Soleil remonte au firmament et il n'y avait qu'une 

seule fagon de l'obtenir... 

- Le sort de la nuit eternelle..., realisa Gwen'Tan. 

- Oui, repondit la sorciere. Sort que tu as lance sans le savoir. II s'agit du sortilege le plus 

ancien du monde. II permet d'appeler le Dieu-Soleil sur Terre. Mais une fois qu'il y est, il ne 

peut plus quitter son enveloppe charnelle et doit conserver sa condition humaine jusqu'a la 

fin des temps. Ainsi notre regne peut enfin etre total. 

Tandis qu'elle pronongait ces mots avec l'air de la plus profonde satisfaction, la porte 

s'ouvrit avec fracas. Une bruyante troupe de bouhines venait d'entrer. Ils poussaient et 

tiraient un homme qu'ils avaient fait prisonnier en le ficelant comme un saucisson avec une 

corde magique. II avait l'apparence d'un tres beau jeune homme. II etait tout vetu de 

vetements brodes d'or et d'argent. Ses longs cheveux avaient la couleur du ble mur, ses 

levres etaient du meme rouge que le crepuscule et ses yeux brillaient comme brille 1'argent le 

plus pur. Les bouhines le pousserent vers leur reine. 

« Alors, le voila, ce Dieu, ricana-t-elle. Regardez comme il est puissant, ainsi ligote ! » 

Le prisonnier se debattait en vain pour tenter de se liberer de ses liens, ce qui avait pour seul 

effet de faire rire les bouhines. 

« Liberez-le..., supplia Gwen'Tan. II est a votre merci et vous le savez. » 

Rowena et le Dieu-Soleil reporterent leur attention sur elle. Les vetements de la jeune fille 

n'etaient plus que des haillons, dechires et salis par la longueur de son voyage. Mais ses 

cheveux gardaient leur magnifique couleur noire et son visage, que les larmes avaient plus 

d'une fois marque de leurs sillons, respirait la douceur et la bonte. La durete du chemin 
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n'avait en rien entame sa beaute, de sorte qu'il fut impossible pour le Dieu-Soleil de se 

meprendre sur son identite. 

« Roazhan Tan..murmura-t-il. 

- Oui, c'est elle, repondit la sorciere avec un mechant sourire. Tu as mis l'eternite pour la 

trouver et tu n'auras que quelques heures pour l'aimer, car desormais, tu es mortel, et c'est 

elle qui a prononce le sort de ta chute ! » 

Desesperes, les deux prisonniers se regarderent. Gwen'Tan comprenait tout juste ce 

qu'impliquait son identite reelle. La sorciere continuait: 

« Grace a la Roazhan Tan, je vais enfin pouvoir ouvrir la porte des Ombres, afin que tous les 

bouhines soient liberes et que Tibik regne, declara la sorciere. Les fils et les filles de la nuit 

domineront. » 

Tandis qu'elle pronongait ces mots, Gwen'Tan s'etait approchee du lutrin et avait pose sa 

main sur l'ouvrage de cuir. 

« Je ne vous laisserai pas faire cela », avertit-elle. 

Un instant, un instant seulement, la sorciere sembla la croire, mais tres vite, elle chassa ses 

doutes et sourit. 

« Tu ne peux rien, petite... Tu me l'as avoue toi-meme : tu ne connais aucun sort. 

- Elle est la Roazhan Tan, la reine du feu, intervint le Dieu-Soleil. 

- Non, repondit la sorciere. Elle ne le sera que dans quelques heures, lorsqu'elle aura atteint 

ses seize ans. 

- Je ne connais qu'un sort, celui du feu blanc. Mais ma bonne Grand-Mere, elle, les connait 

tous, meme ceux que vous ignorez », rectifia la Roazhan Tan en ouvrant l'ouvrage a la 

reliure d'or. 



La sorciere blemit et recula. Elle comprit soudain le danger. Un grondement sourd 

s'eleva du livre et le sol se mit a trembler comme si une avalanche se preparait. Effrayes, les 

bouhines se disperserent en piaillant sans se preoccuper de leur prisonnier, qui put se defaire 

de ses liens. Gwen'Tan ne langa aucun sort, car elle ne pouvait pas le faire, mais le feu qui 

naquit de sa paume fut bien suffisant pour eloigner la sorciere. La jeune fille en profita pour 

s'emparer du livre et s'enfuir le plus rapidement qu'elle put avec le Dieu-Soleil qui s'etait 

libere. Les deux fugitifs coururent si vite qu'ils ne prirent pas meme le temps de regarder en 

arriere. Ils entendaient pourtant la mechante sorciere qui s'etait lancee a leur poursuite. 

Toujours en courant, ils sortirent du chateau et retrouverent Henwen. 

« Lance la pomme de pin », ordonna la voix qui venait du livre, alors que Rowena talonnait 

deja les malheureux fugitifs. Et Gwen'Tan langa la pomme de pin. Celle-ci avait a peine 

touche le sol qu'elle se transformait en une immense foret d'epiceas qui jaillit entre la 

sorciere et eux. Mais la mechante fee avait plus d'un tour dans son sac. Elle ne mit pas 

longtemps a abattre les arbres et les talonna a nouveau. 

« Lance le peigne », cria a nouveau la voix du livre. 

Gwen'Tan n'eut garde de desobeir et aussitot que le peigne enchante toucha le sol, 

1'horizon se couvrit de nuages noirs et une pluie de lumiere zebra le ciel pour s'abattre tout 

autour de la sorciere. C'etaient les premiers eclairs et cela retarda encore un peu Rowena. 

Pendant ce temps, les fugitifs continuaient a courir, loin, loin vers l'horizon. lis coururent si 

vite et si loin qu'ils arriverent bientot a la fin de la Terre, la ou les mers, les rochers et les 

forets prennent fin, la ou leurs pieds foulaient la tourbe molle et humide des 

commencements. Devant eux, la mer rugissait, furieuse sous les rafales du vent, et derriere 

eux se dressaient les sapins enguirlandes d'echarpes de brume. Mais la sorciere, qui avait 
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reussi a se debarrasser de la tempete, etait a nouveau derriere eux et, en peu de temps, sa 

silhouette voutee leur coupa toute retraite. Ils durent lui faire face. 

Courageusement, Henwen s'etait placee entre la sorciere et les deux evades. Elle la 

menagait de son grondement feroce et son pelage s'etait herisse le long de son echine 

blanche. Cela n'impressionna pas du tout la mechante sorciere, qui etait decidee a tout pour 

assurer son regne. Tout semblait definitivement perdu, car le livre etait demeure muet, 

comme s'il avait epuise sa reserve de sorts et d'astuces. D'ailleurs, la besace de Gwen'Tan 

etait vide elle aussi. Le Dieu-Soleil et sa promise, main dans la main, tremblaient de la meme 

peur. 

« Refuses-tu d'affronter ton destin, Roazhan Tan ? 

- Mon destin n'est pas le votre, repondit l'enfant, dont le regard fixait effrontement son 

adversaire. 

- Quel est-il alors ? 

- Celui de liberer le monde de l'ombre que vous y repandez. Je ne vous laisserai pas 

prolonger le regne de Tibik. 

- II est trop tard pour faire demi-tour, le regne de la Nuit a deja commence... 

- Oui, mais tant que je vivrai, il pourra prendre fin. » 

L'aplomb de la jeune fille et sa fermete firent perdre un peu de son assurance a Rowena Fall. 

Gwen'Tan avait raison. 

« Alors, je devrais tous vous tuer... », repondit la sorciere. 

Puis, avec un ricanement sonore, elle bondit sur eux. Alors, Henwen aboya : 

« Sautez dans la mer ! » 

Roazhan Tan et le Dieu-Soleil obeirent, talonnes de pres par la louve. L'eau etait froide, mais 

heureusement, la sorciere ne put les suivre. Alors, accroches a la criniere de Henwen qui les 
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maintenait a flots, ils nagerent, nagerent et nagerent encore, jusqu'a ce que leurs jambes et 

leurs bras leur fassent mal. Ils nagerent tant que les heures passaient et que les seize ans de 

Gwen'Tan arriverent. Alors, un halo blanc se mit a briller autour d'elle. II brillait moins que 

celui du Soleil, car la jeune fille avait froid, mais grace a cette luminosite, les trois fugitifs 

apergurent un tres vieux frene qui poussait sur une greve et, bientot, ils mirent pieds et pattes 

sur les galets sees. C'etait bien sur la greve ou Morgane venait autrefois chercher l'eau 

cristalline qui servait a ses remedes. 

Henwen conseilla a la Roazhan Tan et au Dieu-Soleil de prendre le chemin du village 

ou Gwen'Tan etait nee. II leur tardait de rentrer afin de liberer Agrippa du sortilege de la 

mechante sorciere, car il leur semblait qu'elle etait la seule qui pourrait les aider a se 

debarrasser de leur ennemie si celle-ci revenait. Bientot, ils passerent devant la fontaine qui 

coulait encore. Leurs pas se firent plus legers a la vue du village, car ils se croyaient enfin 

sauves. Mais la sorciere ne les avait pas oublies... Us venaient a peine de depasser la clairiere 

de la fontaine que Rowena apparut devant eux. Dans 1'ombre de la nuit, elle semblait plus 

effrayante que jamais. Elle etait furieuse de voir que Roazhan Tan diminuait ainsi la noirceur 

de la nuit. Alors, elle leur langa un sort. 

« Que le regne de Tibik soit total ! », s'exclama-t-elle. 

Heureusement, le sort n'atteignit pas le Dieu-Soleil et sa promise, car il se perdit dans les 

rameaux du sorbier. Dans l'obscurite de la nuit, le regard de la Roazhan Tan s'illumina et des 

flammes semblerent bruler au fond de ses yeux. Son halo brilla un peu plus fort. 

« Va, Henwen, et chasse-la de ce monde », ordonna la jeune fille. 

La louve blanche langa un jappement sonore et un hurlement a vous glacer les veines lui 

repondit du plus profond des bois. Tout soudain, un immense loup, plus noir que la nuit, 



48 

jaillit des fourres. C'etait Mahingan, le compagnon de Henwen. Avec lui, il y avait deux, 

trois, quatre puis enfin sept loups noirs qui entourerent Rowena. 

« Vous ne pouvez rien contre moi ! », glapit cette mechante femme. 

Mais Henwen langa un aboiement bref et sonore qui la fit taire. La sorciere se ratatina sur 

elle-meme comme si elle avait peur. Depitee de voir qu'elle ne pouvait pas atteindre les deux 

fugitifs sans devoir affronter les loups, la sorciere prit la fuite, laissant derriere elle une 

trainee de fumee et une odeur de soufre. Elle fut aussitot poursuivie par la meute de loups. 

On dit que, depuis lors, on ne l'a plus jamais revue dans cette partie du monde et que les 

loups l'ont ramenee jusqu'aux Enfers d'ou elle etait sortie. Ils doivent encore courir apres 

elle. 

Quant au Dieu-Soleil, il etait tombe immediatement amoureux de la merveilleuse 

reine du feu qu'etait Gwen'Tan. Aussi, lorsque la potion du sommeil eut fait son effet et 

qu'Agrippa eut repris sa forme humaine, lui demanda-t-il la main de la gracieuse jeune fille. 

La pretresse du village accepta de celebrer leur mariage et la fee de la fontaine qui avait un 

jour exauce le voeu de Morgane fut bien sur invitee ainsi que Kiniv, l'aigle, Nabek, l'ours, et 

Cingosi, l'hermine. En guise de remerciement pour avoir aide son epouse, le Dieu-Soleil 

offrit l'immortalite aux trois animaux. Cingosi, qui etait animal terrestre, devint l'embleme 

des terres ou Gwen'Tan etait nee. Kiniv, le roi des airs, devint le symbole des rois. Et Nabek, 

l'ours vagabond, devint le guide des voyageurs. Son oeil brille encore dans le royaume de 

Tibik, pointant le nord. Agrippa refusa les offrandes du Dieu et prefera regagner sa cabane de 

branchage. 

La fee de la fontaine permit au Dieu de retrouver ses pouvoirs solaires. II ne les 

retrouva pas tout a fait cependant, car la magie noire de la sorciere etait puissante. II ne 

pouvait briller que la moitie du jour et devait se reposer la nuit, mais il s'en contenta. Apres 
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trois semaines entieres de fetes, le Dieu-Soleil demanda a Henwen et au loup noir de le 

monter au firmament avec son epouse, la Roazhan Tan, et ensemble, ils escaladerent les 

branches du tres vieux frene qui soutenait le ciel. Plutot que de mettre fin au regne de Tibik, 

il passa un accord avec elle pour qu'ils continuent a se partager le ciel. Ainsi, depuis ce jour, 

le Soleil regne sur le jour et se repose la nuit, tandis que Tibik a accepte que Gwen'Tan, le 

feu blanc, eclaire les nuits de son regne. La luminosite de la jeune fille n'a jamais totalement 

egale celle de son epoux, mais c'est tres bien ainsi, car de cette fagon, la paix regne entre le 

jour et la nuit. Aujourd'hui, la Roazhan Tan et le Dieu-Soleil vivent encore la-haut ou ils ont 

eu de nombreux enfants. Si vous ne me croyez pas, levez les yeux, dans la journee, vous 

verrez le Dieu-Soleil briller de tous ses rayons et, la nuit, vous decouvrirez la Lune et les 

etoiles. Ce sont la derniere Roazhan Tan et ses millions d'enfants qui eclairent Tibik, la nuit. 

Parfois, la Lune disparait du ciel. C'est la petite Gwen'Tan qui descend pour saluer sa bonne 

Grand-Mere, qu'elle n'a jamais oubliee. 

FiN 



Seconde partie 
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Chapitre premier 

Mythe, conte et legende 

Comme l'a signale Philippe Walter4, les relations entre mythe, conte et legende interessent 

plusieurs domaines qui, sans etre totalement denues de liens communs, se bornent a une 

independance problematique : anthropologie, theologie, arts. Ces trois domaines proposent 

chacun plusieurs definitions destinees a comprendre ces trois recits folkloriques dans leur 

ensemble, mais se contentent souvent de tirer la couverture a eux sans parvenir a une reelle 

vision globale. 

1. Le mythe 

1.1. Etymologie et definition 

Si les definitions du mot « mythe » sont aussi nombreuses et aussi diverses, c'est sans doute 

que son etymologie ainsi que les nombreuses mutations linguistiques qu'il a subies lui 

donnent une certaine ambigui'te. Le terme provient du grec fiudoq (muthos) qui designe a la 

fois la parole - par la racine mu - et ce qu'elle contient, c'est-a-dire le propos. Le juuOog est 

litteralement « ce qui n'est pas susceptible de s'exprimer directement5 ». En raison d'une 

evolution constante, le mythe tend a s'approprier progressivement la signification du mot 

« fable », ce qui entraine une confusion des genres et un amenuisement des frontieres 

semantiques. Des Platon, le muthos, articulation signifiante et poetique, s'oppose au logos, 

explication rationnelle et critique. Encore aujourd'hui, le mythe se refere a un contenu 

mensonger que nous pouvons interpreter comme un discours non verifiable, auquel on ne 

4 Philippe Walter, « Conte, legende et mythe », dans Daniele Chauvin et al. (dir.), Questions de mythocritique : 
Dictionnaire, Paris, Imago, 2005, p. 59-68. 
5 Jean-Pierre Schnetzler, « L e silence, de la psychanalyse a la meditation», U R L : 
(http://cusi.free.fr/fra/fra0058.htm). 

http://cusi.free.fr/fra/fra0058.htm
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peut accorder foi, mais aussi comme un discours narratif, qui semble s'approcher au plus 

pres du jiuOoq initial. 

Apres s'etre oppose a la fabula, qui releve a nouveau de la parole (du latin fari, 

« dire »), le mythos ou muthos s'oppose plus tard a Vhistoria, mot latin issu du grec signifiant 

tout d'abord « connaissance », puis « recit ». Comme le precise Claude Calame6, les recits de 

la tradition, c'est-a-dire ces discours narratifs enjolivant l'Histoire de la Grece antique que 

nous englobons aujourd'hui sous le terme de « mythologie », etaient designes non pas sous le 

terme de muthoi, mais de palaia ou d'arkhaia, mots qui donnent aujourd'hui les prefixes 

archeo - du grec arkhaios « ancien » - et paleo - du grec palaios « ancien ». Ces termes 

denotaient davantage l'anciennete du recit que sa veridicite. Paul Yeyne souligne que si les 

Grecs ont «era » a leurs mythes, ce n'est que parce que l'histoire relevait alors de 

l'allegation7. II ne s'agissait pas alors de prouver ses sources, mais de raconter. On parle 

done de l'Histoire comme d'une tradition, selon une conception qui differe totalement de la 

notre, puisque selon Pausanias, sur lequel Veyne s'appuie tout particulierement, la tradition 

orale, que l'on appelle aussi vulgate ou akoe, est la premiere source d'information, celle qui 

est la plus digne de confiance et fait figure d'autorite. 

Toujours selon Veyne, les mythes seraient davantage de «l'histoire alteree » que de 

« vains contes »8. «Ils [les Grecs] savaient que les poetes "mentent" [...] Thesee n'en avait 

pas moins existe, a leurs yeux ; il faut seulement "epurer le Mythe par la raison9" et reduire la 

6 Bernard Mezzadri, « Du muthos des anciens grecs aux mythes des anthropologues, entretien avec Claude 
Calame », dans Charles Dobzynski (dir.), Mythe et mythologie dans I'antiquite greco-romaine, Europe, aout-
septembre 2004, p. 9-37. 
7 Paul Veyne, Les Grecs ont-ils cru a leurs mythes, Paris, Seuil, coll. « Essais », 1992. 
8 Ibid. p. 14. 
9 Plutarque, Vie de Thesee, I, 5 : « l e mythos epure par le logos » ; l'opposition du logos au mythos vient de 
Platon, Georgias, 523 A (note 3 dans Les Grecs ont-ils cru a leurs mythes). 
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biographie du compagnon d'Hercule a son noyau historique. »10 Pour Veyne, le mythos et le 

logos ne s'opposent done pas, mais se completent, en depit du rejet de la tradition judeo-

chretienne, qui denigre le mythe des lors qu'il n'est pas «justifie ou valide par un des deux 

Testaments » n : 

L'attitude critique, celle de Pausanias, d'Aristote et meme d'Herodote, consiste a voir dans le 
mythe une tradition orale, une source historique, qu'il faut critiquer; c'est de l'excellente 
methode, mais qui a cree un faux probleme dont les Anciens n'ont pas pu se debarrasser en mille 
ans ; il a fallu une mutation historique, le christianisme, pour le leur faire, non pas resoudre, mais 
oublier. Cette problematique etait la suivante : la tradition mythique transmet un noyau 
authentique qui, au cours des siecles, s'est entoure de legendes ; seules ces legendes font 
difficulte, mais non le noyau.12 

Cette attitude critique invite les chercheurs a reflechir a la nature du mythe utilisee 

aujourd'hui lorsque l'on parle de « mythe moderne ». Sur quel noyau authentique nous 

appuyons-nous ? Le mythe religieux est-il toujours d'actualite et, enfin, en quoi mythe et 

religion different-ils ? La vision levi-straussienne, qui considere les mythes comme un 

ensemble de croyances codifiees par un groupe social, m'apporte quelques elements de 

reponse. 

1.2. Mythe et anthropologie/ethnologie 

L'acception du mythe comme histoire « vraie » et exemplaire dans ce qu'elle a de morale est 

encore utilisee aujourd'hui par les ethnologues. A partir des theories de Mircea Eliade et de 

Claude Levi-Strauss, le mythe peut etre considere comme «modele pour la conduite 

humaine » donnant sens et valeur a l'existence. Bien qu'il ait la fonction de raconter ce qui 

existait «il y a longtemps », in illo tempore, il est aussi une legon de morale pour le futur 

tout en permettant d'expliquer le present. Pour Mircea Eliade, « le mythe raconte une histoire 

sacree ; il relate un evenement qui a eu lieu dans le temps primordial, le temps fabuleux des 

10 Paul Veyne, op. cit., 1992, p. 13. 
11 Mircea Eliade, Aspect du mythe, Paris, Gallimard, 1963, p. 12. 
12 Paul Veyne, op. cit., 1992, p. 26-27. 
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"commencements". [...] C'est done toujours le recit d'une "creation" : on rapporte comment 
t o 

quelque chose a ete produit, a commence a etre. » Ceci explique notamment pourquoi la 

frontiere entre mythe et Histoire est parfois aussi tenue et pourquoi de nombreux recits 

historiques se sont convertis sous l'influence des mythes. Le mythe contient un noyau 

« reel » qui lui confere une dimension morale, sociale ou historique. Ce noyau, codifie au 

coeur du texte, permet au mythe d'etre le reflet ou le recit etiologique d'une societe, 

expliquant les origines et le pourquoi des choses. « Le mythe est une histoire vraie, c'est-a-

dire plus vraie que ne Test la realite d'ici-bas, qui raconte explique et justifie l'existence du 

monde et l'existence de l'homme dans leurs determinations essentielles. »14 Le mythe est ici 

un jeu porteur de justifications fondamentales sur l'existence de l'humanite ou de 

phenomenes naturels dont il favorise la comprehension. II prouverait done de maniere 

tangible 1'incapacity de l'homme a expliquer un evenement qui ne se soumet pas a la raison, 

dans la mesure ou, en ayant recours a une mythification, l'homme n'a plus besoin 

d'explication raisonnable ou scientifique. Le mythe semble etre un miroir illustrant les peurs 

refoulees de l'homme en un desir de les voir vaincues et releguees au rang de « fables », 

mais aussi le reflet des structures sociales ou des sentiments les plus profonds, ce qui ferait 

son universalis, son noyau « reel ». 

Pourtant, comme le souligne Pierre Brunei, pour qu'il y ait « histoire vraie », il faut 

qu'il y ait croyance : « Claude Levi-Strauss a eu beau jeu de dire dans son Anthropologic 

structurale que le mythe etiologique etait faussement etiologique. Sans parler de la valeur, un 

tel mythe peut etre vrai pour quelqu'un s'il est un objet de foi pour lui. »15 Pour d'autres, le 

13 Mircea Eliade, op. cit, 1983, p. 15. 
14 Jean Molino, « Alexandre Dumas et le roman mythique », L'Arc, n° 71, 1978, p. 57. 
15 Pierre Brunei, Mythocritique, Theorie et parcours, Paris, Presses Universitaires de France, 1992, p. 20. 
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mythe releve de la sphere religieuse et fait d'office l'objet d'une croyance, comme le 

suppose Philippe Walter dans son article « Conte, legende et mythe »16. 

On le voit, des lors qu'il y a acceptation d'une explication mythifiee ou « pregnance 

symbolique » comme le mentionne Cassirer, il y a «histoire vraie». Alors comment 

expliquer que le mythe, dans sa definition la plus commune, soit considere comme un 

mensonge, une fable ou plutot, une « histoire fausse » ? Mircea Eliade apporte quelques 

elements de reponse : « Evidemment, ce qui est considere "histoire vraie" dans une tribu peut 

devenir "histoire fausse" dans la tribu voisine »17. Entre mensonges et realties, comment 

peut-on alors identifier le mythe et quelles formes revet-il lorsqu'il devient une « histoire 

fausse » ? Quel aspect prend-il lorsqu'il quitte son oralite pour entrer dans le domaine de la 

litterature ? 

1.3. Mythe et litterature 

Dans la theorie litteraire, c'est principalement par les recherches de Roland Barthes que le 

mythe se trouve associe a «l'univers plus redoutable du mensonge, de l'entreprise de 

manipulation appuyee sur le travestissement malicieux du reel »18. On a vu que, des l'ere 

judeo-chretienne, il est pergu comme mensonge ou fable, avant d'etre associe a la definition 

pejorative de duperie. En France, ce detournement de sens s'explique aisement par l'eveil 

religieux du siecle des Lumieres. En conformant le mythe aux marges litteraires, done en lui 

octroyant une acception imaginative et en le rabaissant a une mystification collective, on lui 

refuse tout lien avec le religieux et le sacre. 

16 Philippe Walter, « Conte, legende et mythe », loc. cit., p. 59-68. 
17 Mircea Eliade, op. cit., 1983, n. 1, p. 21. 
18 Gerard Bouchard et Bernard Andres (dir.), Mythes et societe des Ameriques, Montreal, Quebec Amerique, 
2007, p. 410. Bouchard note que, «[p]armi bien d'autres, le nom de R. Barthes (1957) est associe a cette 
tendance ». 
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Pourtant, depuis toujours, nous l'avons vu, mythos et logos sont etroitement lies. 

Dans l'Antiquite, imaginatio et inventio allaient rarement l'un sans l'autre : « Les anciens 

refusaient de separer imaginatio et inventio : V inventio, qui se rattache a l'agencement du 

discours appele disposition, consisterait en une disposition nouvelle de 1'expose des faits ou 

des arguments. »19 Cette utilisation de l'imagination pour embellir le discours se reconnait 

aisement chez Platon, mais aussi chez certains historiens de l'Antiquite : leurs ecrits laissent 

deviner un « noyau original » au milieu de 1'histoire « fausse », utilisation que Jean Molino 

resume ainsi: « Toute mythologie dompte, domine, fagonne les forces de la nature, dans 

l'imagination et par l'imagination. »20 Si l'on admet que la fabrication du mythe releve 

davantage de l'imagination que du domaine historico-culturel, il serait, comme le specifie 

Barthes, une «configuration ideologique specifique [...] d'images [...] dissimulant une 

maxime ideologique qui lui est co-extensive »21. Sa place serait alors, non pas dans le 

religieux, mais dans la litterature, approche qui concorde avec celle de Northrop Frye ou 

d'Andre Jolles22, pour qui le mythe, utilise de maniere artificielle, revet une fonction 

allegorique : 

On passe clairement de la fonction etiologique du mythe a sa fonction allegorique. 
Ces deux fonctions sont a l'origine de ce que Jolles appelle la forme relative du mythe. II serait plus 

juste de parler des formes relatives, car il en evoque au moins deux : le conte a allure etiologique 
(histoire de la paille, de la braise et de la feve) ou la question n'est pas resolue de l'interieur, et ou l'on 
cree artificiellement un mythe ; le mythe allegorique auquel Socrate recourt souvent dans les dialogues 
platoniciens, quand le mythos prend le relais du logos.23 

Des lors que le mythe se fait artificiel, quelle difference y a-t-il entre le conte et le mythe ? 

Etymologiquement relie a l'oral, le mythe se confond souvent avec le conte, dont la tradition 

orale est conservee chez les peuples primitifs. La tradition judeo-chretienne aurait-elle 

19 Claude-Gilbert Dubois (dir.), Magie et litterature, Paris, Albin Michel, 1989, p. 13. 
20 Jean Molino, loc. cit., p. 56. 
21 Roland Barthes, Mythologies, Paris, Seuil, 1957. 
22 Northrop Frye, Anatomie de la critique, Paris, Gallimard, 1969 ; Andre Jolles, Formes simples, Paris, Seuil, 
coll. «Poetique », 1972. 
23 Pierre Brunei, op. cit.,, 1992, p. 24. 
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rabaisse le mythe a une simple acception d'histoire « fausse », de conte, lorsqu'elle l'a 

depourvu de ce qu'il avait de sacre ? Jusqu'ici, je n'ai fait qu'exposer brievement les 

ressemblances qui existent entre ces deux formes. Je dois a present m'arreter sur la definition 

du conte. 

2. Le conte 

2.1. Etymologie et histoire 

« Conformement a son origine populaire, conte, comme conter et conteur, a toujours fait 

partie du langage courant, d'ou son emploi souvent imprecis. »24 Ainsi se caracterise le 

conte, d'apres le Dictionnaire des litteratures de langue frangaise. De fait, le terme « conte » 

s'est enlise dans un flou theorique et, a bien des egards, il est aussi difficilement definissable 

que le mythe. De nombreuses recherches, parmi lesquelles celles de Vladimir Propp ou de 

25 

Mircea Eliade , tendent d'ailleurs a le rapprocher de cette forme, approche confirmee par la 

« stabilite generique » dans laquelle les deux types de recits s'installent. 

Etymologiquement, le terme « conte », atteste des 1080, vient du latin computare, 

litteralement compter ou enumerer, ce qui revient a « enumerer les episodes d'un recit »27. 

D'abord genre bref, « recit de choses vraies » jusqu'a la Renaissance, le conte trouve ses 

origines aussi loin que dans l'Egypte pharaonique avec l'histoire des Deux freres 

(Xllf siecle avant notre ere), a Rome, avec les Metamorphoses d'Apulee ou encore dans le 

celebre Kalila et Dimna, recueil indien qui inspira les Fables de La Fontaine. Plus pres de 

notre epoque, Philippe Walter souligne que « c'est au Mo yen Age que le terme de conte fait 

son apparition dans les langues vernaculaires (Zink, 1987). Le premier "roman" du Graal en 
24 Jean-Pierre de Beaumarchais et ai, « Conte », dans Dictionnaire des litteratures de langue frangaise, Paris, 
Bordas, 1998, t. 1, p. 564. 
25 Vladimir Propp, Morphologie du conte, Paris, Seuil, 1970; Mircea Eliade, op. cit., 1983. 
26 Jean-Pierre Aubrit, Le conte et la nouvelle, Paris, Armand Colin, coll. « Cursus », serie « Litterature », 1997, 
& 4 -

Jeanne Michel, L'imaginaire de l'enfant: les contes, Paris, Nathan, 1983, p. 12. 
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frangais est precisement appele "conte" par son auteur Chretien de Troyes. »28 De plus, on 

trouve deja les motifs de nos contes actuels dans les Lais de Marie de France (vers 1180), 

recits que 1'auteur dit authentiques, directement issus du folklore oral; ou encore, dans les 

fabliaux, dont le genre s'etend entre la seconde moitie du XIIC siecle et la premiere moitie du 

XIYe. En 1893, Joseph Bedier les definissait comme des « contes a rire en vers »29. 

Au XVIf siecle, on note l'apparition des conti italiens des 1625. En 1666, Jean de la 

Fontaine fait egalement paraitre les premieres parties de ses Contes et Nouvelles. Le conte 

prend alors une acception plus large pour devenir le « recit de choses inventees », comme on 

peut le voir dans la definition qu'en fait le Dictionnaire de I'Academie de 1694. II perd son 

authenticity folklorique a partir du moment ou on le considere comme un genre litteraire et 

on souligne desormais son aspect mensonger. Un an plus tard, soit en 1695, Charles Perrault 

fait paraitre ses Contes de la Mere I'Oye, dans lesquels les freres Grimm identifieront la 

matiere de «veritables recueils de Contes », tels qu'ils les definissaient. Selon le 

Dictionnaire des litteratures de langue frangaise, le terme «conte » apparait de fagon 

significative «dans les titres de recueils de recits ayant en commun leur caractere 

merveilleux »30. 

Des l'aube du XVIII6 siecle apparait une veritable « mode » du conte, que l'on voit 

d'abord apparaitre dans l'oeuvre de femmes : on pense notamment aux Fees a, la mode de 

Madame d'Aulnoy, aux Contes de Mademoiselle Lheritier. Cette vogue dure tout un siecle et 

donne lieu au vaste travail de compilation de Charles-Joseph Mayer, que l'on connait sous le 

titre Cabinet des fees, constitue de quarante et un volumes edites entre 1785 et 1789. Outre le 

conte de fee, qui tend au fil du siecle a servir de « cadre a une litterature edifiante a usage 

28 Philippe Walter, loc. cit., p. 59. 
29 Joseph Bedier, Les Fabliaux, Paris, Honore Champion, 1911. 
30 Jean-Pierre de Beaumarchais et ai, « Conte », loc. cit., p. 564. Voir plus loin une analyse du merveilleux. 
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pedagogique31 », on assiste en France a 1'apparition du conte oriental, a partir de 1704, date a 

laquelle Antoine Galland fait paraitre sa traduction des contes arabes Les Mille et Une Nuits. 

Suivant le filon, Francois Petis de la Croix publie Les Mille et Un Jours en 1710, Thomas-

Simon Gueulette fait de meme avec Les Mille et Un Quarts d'heure (contes tartares, 1755), 

Les Mille et Une Soirees (contes mongols, 1765), Les Mille et Une Heures (contes peruviens, 

1759), etc. Apparait egalement le conte libertin, digne heritier des fabliaux. 

Au siecle des Lumieres, l'esprit philosophique gagne le conte, qui se fait moral et 

didactique sous la plume de Jean-Frangois Marmontel (1755), Nicolas Bricaire de la 

Dixmerie (1765), Antoine Bret (1765), Louis Charpentier (1767), etc. On pensera egalement 

aux Contes philosophiques de Voltaire (publies entre 1747 et 1768). Tandis qu'en France, le 

conte connait son apogee, en Allemagne, la publication des Kinder und Hausmarchen des 

freres Grimm, en 1812, marque un tournant majeur, tant par la quantite de recits collectes par 

leurs soins que par le travail litteraire qu'ils ont effectue sur le genre. Pour Andre Jolles, ce 

n'est qu'a partir d'eux que le conte nait en tant que genre litteraire32. 

Capables d'une incroyable diversite, mais ayant toujours pour fonction d'instruire et 

de divertir, les contes ne nous sont toutefois connus que par la trace ecrite qu'ils ont laissee, 

puisque bon nombre de recits se sont perdus au fil des siecles faute d'avoir ete collectes par 

les folkloristes. En effet, le conte est avant tout une forme orale, un recit diffuse par la parole. 

Sans transmission, le texte meurt. 

2.2. Conte et morphologie 

Le conte a connu une fixation favorisee par son passage a l'ecrit, et done dans la litterature 

apres avoir longtemps ete une forme elementaire en tant que « manifestation privilegiee du 

31 Jean-Pierre Aubrit, op. cit., 1997, p. 43. 
32 Andre Jolles, op. cit., 1972. 
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folklore et de la culture orale »33. Par consequent, pour le definir, il faut le situer aux niveaux 

narratif et morphologique. Selon Jeanne Michel, « [l]e conte est tout d'abord une narration 

breve. [...] Mais la narration aussi courte soit-elle est rigoureusement construite. »34 Cette 

construction en episodes a ete savamment etudiee par le poeticien russe Vladimir Propp35, 

qui determine les variables et les constantes du conte en etablissant un schema canonique 

comprenant trente et une fonctions « organisees en deux sequences, a partir d'un manque ou 

d'un mefait initial jusqu'a sa reparation finale » . Cette liste, qui s'adapte a la plus grande 

majorite des contes, sera reconstruite plus tard par les etudes d'Alan Dundes et de Claude 

Bremond37, mais demeure de loin la plus connue avec le schema de Paul Larivaille a cinq 

fonctions38 : situation initiale - le decor est plante, les personnages et les lieux sont decrits - , 

perturbation - l'equilibre initial est perturbe, souvent en raison d'un evenement inopine - , 

actions - le personnage principal tente de resoudre le probleme - , resultat - Taction porte ses 

fruits - , situation finale - l'equilibre initial est retabli ou un nouvel equilibre se cree. 

Par ailleurs, l'analyse structurale du conte par Propp montre egalement un schema a 

sept personnages, dont les fonctions sont specifiques: heros, princesse, mandateur, 

agresseur, donateur, auxiliaire, faux heros, schema que revisera Algirdas Julien Greimas : 

Destinateur ^ Objet ^ Destinataire 

Adjuvant Sujet ^ Opposant39 

33 Henri Lemaitre, « Conte », dans Dictionnaire de litterature frangaise, Paris, Bordas, coll. « Les referents », 
2003, p. 217. 
34 Jeanne Michel, op. cit., 1983, p. 13. 
35 Vladimir Propp, op. cit., 1970. 
36 Jean-Pierre de Beaumarchais et al., « Le conte », loc. cit., p. 567. 
37 Alan Dundes, The meaning of folklore: the analytical essays of Alan Dundes, Logan, Utah State University 
Press, 2007, et Claude Bremond, Formes medievales du conte merveilleux, Paris, Stock, 1989. 
38 On retrouve ce decoupage dans Paul Larivaille et Gerard Genot, Novellino; suivie de Contes de chevaliers du 
temps jadis, Paris, Union Generale d'editions, 1988. 
39 Schema issu de Jean-Pierre de Beaumarchais et ai, « Le conte », loc. cit., p. 568. 
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Outre une structure rigoureuse, le recit du conte se soumet a differentes regies linguistiques. 

Le conte se situe toujours dans un cadre spatio-temporel indetermine ou tres eloigne, comme 

si, en raison de l'eloignement, l'irreel n'etait plus contestable. Lorsqu'il est date, le recit se 

deroule « il y a bien longtemps », « il etait une fois » ou au temps ou les animaux parlaient et 

ou les fees etaient les amies des hommes. Quant a Faction, elle prend place dans un 

« royaume fort lointain » ou dans des lieux typiques : un village, une montagne, une foret qui 

n'ont a priori rien de different de tous les autres villages, montagnes ou forets, a cela pres 

qu'ils sont le lieu de tous les possibles, un possible « inacceptable dans la realite presente »40 

et qu'un autre temps, un autre endroit rendent credible. 

Ainsi, les nombreuses classifications des contes appellent une evidence : il existe un 

schema archetypal qui definit le conte en tant que genre litteraire. Propp tente d'extraire ce 

canevas dans son ouvrage Les racines historiques du conte merveilleux41, ouvrage qui 

constitue un approfondissement et une complementarite par rapport a la Morphologie du 

conte. Pour analyser ce qui fait l'universalite du conte, il faut observer, sur les traces de 

Propp et de Levi-Strauss, ce qui l'unit ou le differencie du mythe. 

2.3. L'universalite du conte 

Dans son Anthropologic structurale, Levi-Strauss pose une question qui, depuis, est restee 

sans reponse: 

Pourtant, ces mythes, en apparence arbitrages, se reproduisent avec les memes caracteres, et souvent les 
memes details, dans diverses regions du monde. D'ou le probleme : si le contenu du mythe est 
entierement contingent, comment comprendre que, d'un bout a l'autre de la terre, les mythes se 
ressemblent tellement ?42 

La question est trop analogue a celle de Propp pour etre ignoree : 

40 Axel Preiss, « Merveilleux », dans Jean-Pierre de Beaumarchais et al., op. cit., t. II, 1998, p. 1483. 
41 Vladimir Propp, Les racines historiques du conte merveilleux, Paris, Gallimard, 1983. 
42 Claude Levi-Strauss, Anthropologic structurale, Paris, Plon, 1958, p. 237. 
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Comment expliquer l'existence de contes semblables sur la princesse grenouille en Russie, en 
Allemagne, en France, chez les Indiens d'Amerique du Nord et en Nouvelle-Zelande, alors qu'on ne 
peut demontrer l'existence de relations entre ces peuples ?43 

Bien que les deux chercheurs n'aient pas toujours eu des opinions convergentes, il est 

evident que leurs etudes sur le conte et le mythe rapprochent les deux formes litteraires, d'un 

point de vue tant semantique - a ce propos, on se rappellera que, selon Levi-Strauss, le 

mythe se situe lui aussi dans un passe indetermine : « avant la creation du monde » ou 

« pendant les premiers ages »44 - que moral. En effet, bien que le conte ait la pretention de 

raconter ce qui existait « il y a longtemps », il est, comme le mythe, une legon d'ethique pour 

l'avenir, tout en permettant d'expliquer le present, formant ainsi une «structure 

permanente » (je souligne) qui, de fait, possede une ejficacite permanente. 

Ce qui differencie le mythe et le conte semble se situer dans ce que Levi-Strauss 

qualifie de « difference de degre » : 

En premier lieu, les contes sont construits sur des oppositions plus faibles que celles qu'on trouve dans 
les mythes: non pas cosmologiques, metaphysiques ou naturelles, comme dans ces derniers, mais plus 
frequemment locales, sociales, ou morales. En second lieu, et precisement parce que le conte consiste en 
une transposition affaiblie de themes dont la realisation amplifiee est le propre du mythe, le premier est 
moins strictement assujetti que le second sous le triple rapport de la coherence logique, de l'orthodoxie 
religieuse et de la pression collective.45 

Par ailleurs, certaines etudes, parmi lesquelles celle d'Evgueni Meletinski, disciple de Propp, 

tentent de prouver que la croyance est l'un des elements qui differencient le conte et le mythe. 

En effet, Meletinski soutient que «le mythe est un dogme religieux, il est objet de croyance 

religieuse ; le conte est un recit profane »46. D'un autre cote, selon Philippe Walter, «la plupart 

des mythologues (Dumezil, 2000) considerent qu'il n'existe pas de difference majeure entre un 

43 Vladimir Propp, op. cit., 1983, 4 e de couverture. 
44 Claude Levi-Strauss, op. cit., 1958, p. 239. 
45 Ibid. p. 154. 
46 Evgueni Meletinsky, « Du mythe au folklore », Diogene, n° 99, 1977, p. 117-142. 
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conte et un mythe »47. Pour eux, les deux genres litteraires reposent sur une certaine forme 

d'initiation : 

Le conte merveilleux presente neanmoins la structure d'une aventure infiniment grave et responsable, 
car il se reduit, en somme, a un scenario initiatique : on retrouve toujours les epreuves initiatiques [...], 
la descente aux Enfers ou l'ascension au Ciel, ou encore la mort et la resurrection [...], le mariage avec 
la Princesse. [...] On pourrait presque dire que le conte repete, sur un autre plan et avec d'autres 
moyens, le scenario initiatique exemplaire.48 

De plus, si Levi-Strauss pretend que tout mythe est identifie comme tel partout dans le 

monde, Propp affirme qu'un conte merveilleux se reconnait parce qu'il possede « une 

structure absolument particuliere, que l'on sent aussitot et qui definit cette categorie, meme 

si nous n'en avons pas conscience »49. 

Le conte appelle egalement une certaine forme de croyance de la part de son lecteur. 

Celui-ci accepte de concevoir l'invraisemblable sans se poser de questions, de la meme fagon 

que les Grecs acceptaient l'impossibilite de 1'existence de Thesee et savaient lire le logos 

derriere le mythos50. En effet, dans le Dictionnaire des litteratures de langue franqaise, on 

peut lire : « Les evenements qu'il [le conte] narre sont explicitement presentes comme 

"fictifs"51 » ou, plus precisement, irrealistes, ainsi que je l'ai mentionne plus tot. Or, Levi-

Strauss remarque qu'un meme contenu peut se trouver indifferemment dans un conte ou dans 

un mythe : 

On constate que des recits, qui ont le caractere de contes dans une societe, sont des mythes pour une 
autre et inversement: premiere raison pour se defier des classifications arbitrages. D'autre part, le 
mythographe s'aper§oit presque toujours que, sous une forme identique ou transformee, les memes 
recits, les memes personnages, les memes motifs, se retrouvent dans les mythes et les contes d'une 
population. Bien plus : pour constituer la serie complete des transformations d'un theme mythique, on 
peut tres rarement s'en tenir aux seuls mythes (ainsi qualifies par les indigenes); certaines de ces 
transformations devront etre cherchees dans les contes, bien qu'il soit possible d'inferer leur existence a 
partir des mythes proprement dits.52 

47 Philippe Walter, loc. cit., p. 61. 
48 Mircea Eliade, op. cit., 1983, p. 246. 
49 Vladimir Propp, Morphologie du conte, 1970, p. 13. 
50 Paul Veyne, op. cit., 1992. 
51 Jean-Pierre de Beaumarchais et al., « Conte », loc. cit., 1998, p. 565. 
52 Claude Levi-Strauss, op. cit., 1958, p. 153-154. 



Si un theme mythique peut s'adapter a la morphologie du conte, c'est qu'au-dela des 

personnages, actions, motifs et fonctions du recit, il existe un element commun permettant le 

jumelage des deux formes litteraires : l'element irrealiste, dans son efficacite « permanente ». 

C'est ce qui s'appelle le « merveilleux », notion qui necessite la croyance - meme feinte - de 

celui qui regoit le recit, qu'il soit lecteur ou auditeur, qu'il s'agisse d'un conte ou d'un 

mythe. 

2.4. Le merveilleux 

Si j'ai choisi de consacrer cette etude essentiellement aux contes merveilleux que Propp 

identifie comme ceux qui sont classes dans l'index d'Aarne et Thompson sous les 

numeros 300 a 749, c'est qu'ils sont les plus proches voisins du mythe. Cependant, avant 

d'aller plus loin, il convient de definir le merveilleux. Etymologiquement, le terme 

«merveilleux» vient du latin populaire miribilia, alteration de mirabilia, «choses 

admirables ». Pour Aristote, qui est le premier a se pencher sur le concept, le merveilleux, 

decoulant de l'agreable, implique l'etonnement et l'admiration. Dans sa Poetique, il 

s'interesse notamment a ce qu'il appelle le thaumaston, habile tromperie qui prefere mettre 

en scene « l'impossible qui est vraisemblable au possible qui est incroyable »53. II explique : 

[L]' imitation a pour objet non seulement une action complete mais encore des faits propres a exciter la 
crainte et la pitie, et [ . . . ] ces passions sont emues surtout lorsque ces faits se produisent contre notre 
attente, tout en decoulant les uns des autres, car ils auront alors le caractere du merveilleux plus que 
s'ils etaient dus au hasard et a la fortune (meme les faits dus a la fortune paraissent surtout 
merveilleux quand ils semblent pour ainsi dire arrives a dessein ; [...]).54 

Le merveilleux necessite done toujours une entree en matiere opportune et, en ce sens, il 

vient souvent aider le personnage principal au moment ou celui-ci semble dans une impasse. 

Le merveilleux represente autant ce qui n'est pas ordinaire, ce qui tient du « miracle », que 

ce qui n'est pas explicable de fagon naturelle. Selon Axel Preiss, le merveilleux donne a 

53 Aristote, Poetique, Paris, Les Belles Lettres, 1952, p. 69, 60a, 26-27. 
54 Texte probablement altere, ibid., p. 43 ,52a, 1-7. 
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reflechir, a rever55. Le lecteur entre dans un monde qu'il ne maitrise pas, ou le surnaturel et 

le naturel peuvent coexister sans que l'on s'en etonne. Roger Caillois56 mentionne que le 

surnaturel y est presque naturel puisque rien ne remet en question cet univers ou l'impossible 

est finalement possible et ou evoluent des fees ou des sorcieres, des ogres ou des animaux 

parlants et autres etres irrealistes. Todorov etablit la distinction entre le merveilleux et le 

fantastique, les situant tous les deux sur l'axe du surnaturel qui comprend selon lui quatre 

elements : etrange pur, fantastique-etrange, fantastique-merveilleux, merveilleux pur. II 

explique : 

Le fantastique occupe le temps de cette incertitude ; des qu'on choisit l'une ou 1'autre reponse, on quitte 
le fantastique pour entrer dans un genre voisin, l'etrange ou le merveilleux. Le fantastique, c'est 
l'hesitation eprouvee par un etre qui ne connait que les lois naturelles, face a un evenement en 
apparence surnaturel.57 

II ajoute : 

Dans le cas du merveilleux, les elements surnaturels ne provoquent aucune reaction particuliere ni chez 
les personnages, ni chez le lecteur implicite. Ce n'est pas une attitude envers les evenements rapportes 
qui caracterise le merveilleux, mais la nature meme de ces evenements.58 

Le recit merveilleux se caracterise done principalement par 1'intervention de ces personnages 

qui sortent de l'ordinaire et qui illustrent ce qu'Alain Montandon qualifie de « souvenir 

archai'que du premier de tous les emerveillements, celui de la decouverte du monde que nous 

fimes enfants et dont ne cessent de se souvenir maints poetes »59. Selon lui, est merveilleux 

ce qui, en etant detache de tout referent, est unique, absolu. 

Pour qu'il y ait merveilleux, il faut done qu'il y ait rupture avec le reel, qu'il y ait 

deplacement du personnage principal d'un environnement « vraisemblable » a un univers 

« faux semblable », c'est-a-dire qui se rapproche du muthos de Platon : ce qui ne peut etre 

55 Axel Preiss, « Merveilleux », dans Jean-Pierre de Beaumarchais et al, op. cit., t. II, 1998, p. 1482. 
56 Roger Caillois, Images, images : essais sur le role et les pouvoirs de l'imagination, Paris, Jose Corti, 1966. 
57 Tzvetan Todorov, Introduction a la litterature fantastique, Paris, Seuil, 1976, p. 29. 
5S Ibid., p. 59. 
59 Alain Montandon, Du recit merveilleux, ou I'ailleurs de I'enfance, Paris, Imago, 2001, p. 10. 
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confirme par les sens et la raison. II en est souvent ainsi dans le mythe, le conte et la legende, 

dans lesquels le heros doit s'eloigner du lieu initial, souvent alors qu'il n'est encore qu'un 

enfant. Ce dernier element, commun a de nombreux recits merveilleux, est examine 

notamment par Otto Rank60, qui remarque que c'est « surtout 1'histoire de la naissance et de 

la jeunesse de ces surhommes qui parait dotee de traits fantastiques »61 ou, du moins, 

merveilleux. A ce premier depart, servant a plonger le personnage principal dans le monde 

surnaturel, s'en ajoute en general un second, qui le propulse vers sa destinee. C'est ce que 

Propp appelle «I'envoi du heros »62. Par la suite, chaque intervention du merveilleux se 

caracterise par 1'apparition ou l'utilisation d'objets magiques63 qui ne sont souvent que des 

objets du quotidien : un miroir, une cle, un ciseau ou, symboles de la magie par excellence, la 

baguette ou le balai ou encore l'intervention de creatures sortant de l'ordinaire (fees, 

sorcieres, animaux parlants, etc.). 

Selon Andre Jolles, c'est cette intrusion du surnaturel qui forme l'essence principale 

du conte : « De meme qu'on ne comprend la legende en tant que telle que dans le miracle, de 

meme que le miracle y est l'element necessaire et naturel, de meme le conte ne peut se 

comprendre que dans le merveilleux. »64 On a la possibility de pousser plus loin 

l'observation et d'envisager que ces elements invraisemblables font le corps principal 

commun entre le mythe, le conte et la legende, ce que Stith Thompson definit comme un 

motif, c'est-a-dire « le plus petit element d'un recit capable de subsister dans la tradition »65 

60 Otto Rank, Le mythe de la naissance du heros, Paris, Payot, 1983. 
61 Ibid., p. 33. 
52 Vladimir Propp, op. cit., 1970, p. 48. 
63 Robert Baudry en fait mention dans son article « Magie noire, magie blanche et merveilleux », dans Gerard 
Chandes (dir.), Le Merveilleux et la Magie dans la Litterature, Actes du colloque de Caen, 31 aout-2 septembre 
1989, Amsterdam, Rodopi, 1992, p. 3-37. 
64 Andre Jolles, op. cit., 1972, p. 192. 
65 Stith Thompson, The Folktale, New York, Rinehart & Winston, 1946, p. 415. 
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et ce que Gilbert Durand appelle un mytheme, autrement dit les plus petites unites 

semantiques en lesquelles le recit mythique peut etre segmente. 

3. La legende 

La definition que j'ai retenue du merveilleux m'oblige a m'arreter sur un autre genre 

litteraire appartenant egalement au folklore : la legende. Tout comme le conte, il s'agit d'un 

recit a caractere merveilleux : les dieux, anges ou demons interviennent sans que quiconque 

ne cherche a justifier leur presence au fil de la narration. J'ai choisi d'aborder la legende sous 

l'aspect qu'elle a pris depuis le debut du christianisme, ainsi que le fait Andre Jolles, l'auteur 

des Einfache Formen. Je considererai done en particulier l'univers de la legende chretienne, 

d'une part parce qu'il correspond mieux a mon corpus culturel, d'autre part, pour une raison 

que souligne Jolles : «II y a toujours avantage a pouvoir saisir une Forme a son point de 

realisation veritable, la ou elle est vraiment elle-meme. »66 

Apparu pour la premiere fois au XIII0 siecle, le terme de legende reste vague et sa 

definition se confond souvent avec celle du mythe et du conte, principalement en raison de 

l'origine orale qu'ils partagent. Ainsi, ce que certains, comme Rene Boylesve, qualifient de 

« contes miraculeux » sont en realite les Acta Martyrum ou Acta Sanctorum dont le contenu 

sera celui des premieres Legenda Sanctorum ou Legenda aurea de l'eveque Jacques de 

Voragine67. Depuis le Moyen Age, ces recits, qui sont tout d'abord oraux, nous font part de la 

vie des martyrs ou des saints qui nous montrent la voie a suivre par leurs actes exemplaires. 

Ces textes sont destines a etre lus ou recites dans les couvents et abbayes le jour de la fete 

des saints dont ils racontent l'histoire. L'origine latine du mot «legende » implique une 

forme ecrite : legenda, « ce qui doit etre lu », etymologie que Jolles analyse ainsi: 

66 Andre Jolles, op. cit., 1972, p. 27. 
67 Ibid., p. 28. 



Legenda est un neutre pluriel signifiant « choses a lire », et devenu au Moyen Age un feminin singulier 
de la premiere declinaison : legenda, genitif: legendae. II evoque une activite presque rituelle, puisque 
les Vies de saints sont lues publiquement et solennellement dans des occasions determinees ou encore 
considerees, tres generalement, comme litterature d'edification personnelle - et nous savons maintenant 
combien cette litterature va dans le sens de l'imitation. Le mot s'appliquant a une suite de Vies, il prit 
un peu le sens du latin legere qui veut dire : reunir, choisir.68 

A partir de eet instant, la legende, qui signifie tout ce qui merite d'etre retenu et, a fortiori, 

tout ce qui est digne d'etre imite, n'est done plus uniquement reliee aux saints et aux martyrs. 

Le terme de legende prend une acception plus large, a mesure que son utilisation sort du 

cadre chretien pour se populariser. Alors que les Acta Martyrum ou Acta Sanctorum se 

basaient sur des actes reels, attestes par l'Eglise, la legende devient la representation de faits 

ou de personnages issus de l'Histoire et deformes par l'imaginaire populaire, comme c'est le 

cas avec la figure de Napoleon. La legende possede done avec l'Histoire, du latin estoire, 

« recit d'evenements memorables », un noyau de realite commun, mais represente plutot 

l'aspect miraculeux/merveilleux de celle-ci. Jolles resume ainsi ce glissement de 

significations : « Mais il [le mot «legende »] prit egalement le sens d'une histoire non 

attestee par l'Histoire et l'adjectif "legendaire" conserve tres fortement eet aspect puisqu'il 

designe exactement ce qui n'est pas vrai au sens de l'Histoire. »69 

Bien que la definition de la legende puisse difficilement etre dissociee de celles du 

mythe et du conte, on peut d'ores et deja adopter la classification etablie par Aarne-

Thompson en ce qui concerne ces trois formes simples70. En effet, cette taxinomie observe 

que la legende, tout comme le mythe, dresse la representation de faits reels, ou du moins 

qu'elle est «le recit d'evenements consideres par le locuteur et les auditeurs comme 

veridiques, qu'il s'agisse d'etres surnaturels lies aux elements (fees, ondins, lutins, follets), 

68 Ibid., p. 55. 
69 Ibid., p. 55. 
70 Antti Aarne & Stith Thompson, The Types of the Folktale. A Classification and Bibliography, Helsinki, 
Academia Scientarum Fennica, « FolkloreFellows Communication » Series 184, 1961. 
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de personnages ou d'evenements locaux, ou des miracles des saints »71. Ce noyau, que nous 

avons deja observe sous sa forme mythique, est l'objet de croyance, ce qui differencie 

fondamentalement la legende du conte : si la premiere est localisee et de source historique, le 

second ne se rattache a aucune realite, qu'elle soit de nature spatio-temporelle ou historique. 

C'est de cette matiere basee sur des faits reels manipules par l'inconscient populaire que nait 

le folklore. Cette notion, qui est apparue pour la premiere fois en 1846 grace a William 

Thorns, signifie litteralement « savoir du peuple ». C'est dans cette matiere pure que je puise 

la plupart des symboliques que j'analyserai un peu plus loin dans cette etude. 

71 Michele Simonsen, Le conte populaire frangais, Paris, Presses Universitaires de France, coll. « Que sais-je 
? », 1981, p. 10-11. 
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Chapitre II 

Mythocritique 

1. Theorie et parcours mythocritique 

A partir des annees 1930, on voit se developper une volonte d'etablir une terminologie 

precise dans le cadre de 1'etude des mythes. Sous l'influence de philosophes (Schelling, 

Nietzsche), de psychanalystes (Freud, Jung, Rank) et de mythologues (Eliade), la mythologie 

en tant que science se propose de « singulariser le mythe parmi les types de recits 

humains »72. Les theories foisonnent, a la recherche d'un vocabulaire precis et de 

caracteristiques capables de mettre fin aux definitions floues qui entourent les genres 

litteraires. Tandis que la litterature etait jusqu'alors un support permettant d'etudier les 

mythes, les chercheurs commencent a questionner le rapport entre oralite et ecriture. On 

interroge done la relation profonde qui unit mythe et litterature. Jolles, le premier, definit le 

mythe comme forme simple, anterieure au langage ecrit, mais capable de s'actualiser a travers 

lui et, done, a travers le texte litteraire73. 

Plus tard, les theories de Levi-Strauss et de Bachelard tendent a etablir que «le mythe 

est simultanement dans le langage, et au-dela »74. En s'appuyant sur leurs recherches, Gilbert 

Durand propose de voir « la litterature, et specialement [le] recit romanesque », comme « un 

departement du mythe »75 en raison de sa facilite a etre elle-meme universelle et permanente, 

et le mythe comme le modele originel de tout recit: 

La mythocritique [ . . . ] pose que tout « recit » (litteraire bien sur, mais aussi dans d'autres langages : 
musical, scenique, pictural, etc.) entretient une relation etroite avec le sermo mythicus, le mythe. Le 

72 Philippe Sellier, « Qu'est-ce qu'un mythe litteraire ? », Litterature, 1984, p. 112. 
73 Andre Jolles, Einfache Formen, Halle, Niemeyer Verlag, 1930. 
74 Claude Levi-Strauss, « The Structural Study of Myth », dans « MYTH, a Symposium », Journal of American 
Folklore, vol. 78, n° 270, oct.-dec. 1955, p. 428-444. 
75 Gilbert Durand, Le decor mythique de La Chartreuse de Parme, Paris, Jose Corti, 1961, p. 12. 
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mythe serait en quelque sorte le modele matriciel de tout recit, structure par des schemas et archetypes 
fondamentaux de la psyche du sapiens sapiens, la notre.76 

Cette theorie permet de voir le rapport entre mythe et litterature comme une continuity : la 

litterature decoule naturellement de la forme simple du mythe. Brunei en conclut: «les 

mythes sont des pre-textes, mais aussi des hors-textes »77. Cette perspective a cependant ete 

remise en question des le depart. En separant mythes primitifs et mythes antiques dans 

78 

Morphologie du conte , Propp etablit une premiere distinction entre mythe et litterature, 

proposant de voir dans le folklore unc forme pure qui n'existe pas dans les recits qui nous 

parviennent de seconde main. 

Dix ans plus tard, Denis de Rougemont complete l'idee de Propp et acheve de 

distinguer mythe et litterature. Si le mythe est « une histoire, une fable symbolique, [...] 

resumant un nombre infini de situations plus ou moins analogues » et permet de « saisir d'un 

coup d'ceil certains types de relations constantes, et de les degager du fouillis des apparences 
7 9 

quotidiennes » , la litterature qui le reprend n'est qu'une image confuse, une premiere 

degradation : « Lorsque les mythes perdent leur caractere esoterique et leur fonction sacree, 

ils se resolvent en litterature. »80 

Certains chercheurs, parmi lesquels Levi-Strauss, donnent au cadre religieux 

suffisamment d'importance pour qu'en l'absence de celui-ci, le mythe perde son essence 

fondamentale. Chez Levi-Strauss en particulier, le passage du mythe au roman est synonyme 

de degradation, voire de disorganisation : 
Comme le linge tordu par une lavandiere pour exprimer l'eau qu'il contient, la matiere mythique 
laisse progressivement fuir ses principes internes d'organisation. Son contenu structural se dissipe. Au 

76 Idem, « Pas a pas mythocritique », dans Gilbert Durand et Daniele Chauvin (dir.), Champs de I'imaginaire, 
Grenoble, ELLUG, coll. « Ateliers de I'imaginaire », 1996, p. 230. 
77 Pierre Brunei, op. cit., 1992, p. 59. 
78 Premiere publication en 1928. 
79 Denis de Rougemont, L'amour et I'Occident, Paris, Plon, 1939, p. 14-15. 
80 Ibid., p. 203. 



lieu des transformations vigoureuses du debut, on n'observe plus a la fin que des transformations 
extenuees [...]. La structure se degrade en serialite.81 

Le ehereheur voit la litterature comme le « dernier murmure de la structure expirante »82. II 

affirme par ailleurs : 

Non seulement il [le roman] est ne de l'extenuation du mythe, mais il se reduit a une poursuite 
extenuante de la structure en dega d'un devenir qu'il epie au plus pres sans pouvoir retrouver dedans 
ou dehors le secret d'une fratcheur ancienne, sauf peut-etre en quelques refuges ou la creation 
mythique reste encore vigoureuse, mais alors et contrairement au roman, a son insu.83 

Sa theorie n'est pas nouvelle, puisqu'en 1938, Roger Caillois pretendait deja que le mythe 

84 

devient litterature lorsqu'il perd sa force . Raymond Trousson va plus loin encore. Selon lui, 

le mythe, sous la contrainte litteraire, ne devient plus qu'un « theme » : « Pour qu'il garde sa 

valeur, il lui faut l'ensemble d'un contexte religieux et de tabous sociaux auxquels il permet, 

precisement, d'echapper par l'abstrait. Ce contexte religieux disparait parfois tres vite et le 

mythe symbolique devient alors un theme dont s'empare la litterature. »85 

La litterature, qui oblige souvent le lecteur a recevoir le mythe sans aucune 

ceremonie, brise done en partie, sinon en totalite, la sacralite mythique. On pensera 

notamment aux recueils de mythes - bretons et algonquins dans le cas qui m'interesse - qui 

perdent toute la credibility de leurs recits mythiques en les melant aux contes et legendes 

traditionnels ; mais aussi aux textes religieux - Bible, Coran, etc. - dont le rituel de reception 

est conserve avec plus ou moins de succes en meme temps que le recit fondateur. 

Jusqu'a aujourd'hui, les chercheurs ont insiste sur le rapport entre les mythes et la vie 

de l'etre humain, puisqu'ils interviennent, comme nous venons de le voir, dans le domaine 

religieux et non dans celui de l'ecrit. Que devient done le mythe lorsqu'il passe dans la 

81 Claude Levi-Strauss, L'origine des manieres de table, Paris, Plon, 1968, p. 105-106. 
82 Ibid. 
83 Ibid., p. 106. 
84 Roger Caillois, Le mythe et l'homme, Paris, Gallimard, 1938. 
85 Raymond Trousson, Le theme de Promethee dans la litterature europeenne, Geneve, Librairie Droz, 1964, 
1.1, p. 2. 
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litterature ? Survit-il reellement s'il perd une part de cet heritage oral qui est le sien ? Doit-on 

alors parler de « mythe litteraire » alors que le mythe est d'origine orale ? Eliade s'interroge 

deja a ce sujet dans l'introduction de L'histoire des litteratures : « Est-il possible de parler de 

"litterature orale" ? N'y a-t-il pas la une contradiction in adjecto [...] ? »86. Lui aussi souligne 

1'importance du cadre religieux en ce qui a trait au mythe : 

On n'est pas libre de raconter les histoires vraies, c'est-a-dire les mythes, n'importe quand et 
n'importe ou. Un mythe a sa place dans un laps de temps sacre: la nuit, la saison sacree, les 
intervalles des grands rituels, aupres du feu, dans la brousse ou dans la hutte ceremonielle, etc.87 

Jean-Pierre Vernant va plus loin encore et distingue deux ensembles : mythe et oralite, logos 

et ecriture88. Selon lui, meme lorsque la litterature, associee au logos, emploie le mythe, elle 

demeure une distorsion lors de laquelle le mythe perd « son mystere et sa suggestion ». En 

89 

effet, elle reste « une relecture faite a partir de normes externes a la pensee mythique » de 

normes qui afferent au logos. Comme Wellek et Warren 1'avaient fait avant lui90, Vernant 

remarque une distance entre le mythe, en tant que forme orale, socio-religieuse, anonyme et 

collective, et la litterature, qui se limite aux aspects narratifs, esthetiques et symboliques du 

mythe91. 

La perspective d'une litterature consideree comme une degradation du mythe persiste 
92 

jusqu'aux environs des annees 1970. Comme Rene Manlius Guastalla , la majorite des 

chercheurs restent persuades que l'oeuvre ecrite ne permet pas la formation de nouveaux 
93 

mythes. De fait, le mythe est toujours considere comme le « modele exemplaire » cher a 

Eliade et cette acception ne permet pas d'allier litterature et mythe. II faut attendre 
86 Mircea Eliade, « Litterature orale », dans Raymond Queneau (dir.), Histoire des litteratures, Gallimard, coll. 
« Bibliotheque de la Pleiade », 1955, t. 1, p. IX. 
87 Ibid. p. 4. 
88 Jean-Pierre Vernant, Mythe et societe en Grece ancienne, Paris, Maspero, 1974, p. 203-210. 
89 Ibid., p. 204 
90 Rene Wellek & Austin Warren, Theory of Literature, New York, Harcourt, Brace & World, 1942. 
91 Jean-Pierre Vernant, loc. cit.. p. 201. 
92 Rene Manlius Guastalla, Le Mythe et le livre : essai sur l'origine de la litterature, Paris, Gallimard, 1940. 
93 Mircea Eliade, « Litterature orale », loc. cit., 1955, p. IX. 
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1'apparition de la mythocritique et un changement de perspective pour trouver une solution a 

ce dilemme terminologique. 

2. Le mythe litteraire 

Des 1961, sous la plume de Denis de Rougemont94, apparait le mot « mythanalyse », caique 

sur celui de psychanalyse, a la suite de Freud. Selon Brunei, chez Rougemont, la mythanalyse 

etudie la psyche collective, et pas encore le mythe ou la litterature. En consequence, le terme 

est repris par Durand, qui lui donne l'acception qu'on lui connait aujourd'hui. II designe alors 

« une methode d'analyse scientifique des mythes afin d'en tirer non seulement le sens 

psychologique mais le sens sociologique95 », ce que Simone Vierne explique, dans un article 

paru en 1993 : 

La mythanalyse, malgre son nom qui fait penser a psychanalyse [...], etudiera les phenomenes socio-
culturels, par exemple comment une periode culturelle donnee, dans un lieu et un contexte historique 
precis, est tributaire, dans ses expressions diverses, d'un mythe ou d'une figure mythique qui s'impose 
peu a peu (et ensuite degenere), parce qu'elle est confrontee a des problemes specifiques, certes, mais 
qui se sont aussi poses, sous d'autres formes, en d'autres lieux, a d'autres groupes humains.96 

En 1983, Marc Eigeldinger elargit la definition de la mythanalyse au mythe litteraire, jugeant 

l'acception de Durand « non seulement contestable, mais appauvrissante et surtout dementie 

97 * 

par le courant permanent de l'ecriture mythique d'Homere a nos jours » . Malgre cet 

elargissement, le terme de mythanalyse est rapidement delaisse au profit de celui de 

« mythocritique ». 

En effet, au courant des annees soixante-dix, le terme « mythocritique », forge sur le 

modele de la psychocritique, de Charles Mauron, apparait sous la plume de Durand. Le 

concept, qui prend tres vite une ampleur considerable, consiste a devoiler « un systeme 

pertinent de dynamismes imaginaires » et presuppose un mode de pensee particulier, donnant 
94 Denis de Rougemont, Les mythes de I'amour, Paris, Albin Michel, 1961. 
95 Gilbert Durand, Figures mythiques et visages de I'ceuvre, Paris, Berg international, 1979, p. 313. 
96 Simone Vierne, « Mythocritique et mythanalyse », IRIS, n° 13, 1993, p. 43-56. 
97 Marc Eigeldinger, Lumieres du mythe, Paris, Presses Universitaires de France 1983, p. 7. 
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au mythe le statut de signifiant. Ivanne Rialland resume ainsi la pensee de Daniele Chauvin et 

de Philippe Walter exposee dans la preface de Questions de mythocritique : 

A l'inverse de la psychocritique, ou une approche particuliere est appliquee a un objet, il s'agit 
apparemment dans la mythocritique d'appliquer un objet a un autre objet, de lire le texte sous Tangle 
du mythe, un recit a travers un recit. Cette methode paradoxale presuppose en realite un statut 
particulier accorde au mythe. La mythocritique prend ainsi place dans le mouvement de revalorisation 
du mythe qui passe, sous l'egide notamment de Levi-Strauss, du statut de pensee pre-philosophique a 
celui de mode de pensee a part entiere, gardienne et temoin, selon Gilbert Durand, du fond 
anthropologique de I'imaginaire.98 

Nous avons vu jusqu'ici de quelle fagon litterature et mythe etaient dissocies en raison des 

definitions cheres a Eliade. Avec la mythocritique, une nouvelle approche voit le jour, 

permettant d'etudier l'aspect narratif et structural du mythe des que Ton considere l'existence 

potentielle de mythes litteraires et que la litterature est etudiee pour elle-meme, non comme 

une forme alteree. On occulte done l'aspect socio-culturel et religieux applique au mythe. 

Cette tendance a couper le texte de son cadre s'explique par la desacralisation des societes. 

Eigeldinger explique ainsi la situation : 

Le gout du cerebral, meconnaissant la portee de l'affectif et du spirituel, atteint a son apogee dans une 
certaine critique qui se veut purement textuelle. [...] Elle a gomme l'auteur ou l'a ramene a la fonction 
de scripteur au profit du lecteur, devenu l'autorite souveraine. Elle a valorise la cloture du signifiant 
au detriment de l'ouverture constante du signifie. Elle a rompu la relation entre l'etre et le langage, 
restreint l'ecriture dans les frontieres d'un phenomene abstrait, coupe de la substance ontologique. [...] 
Enfin, elle a [...] coupe l'homme du mythe.99 

En arrachant au mythe son caractere ontologique, on lui retire done toute valeur sacree pour 

ne plus le considerer que comme un simple recit. Avec Georges Dumezil, on admet que l'on 

dispose avant tout de textes mythologiques. Pourtant, les chercheurs ne se resolvent pas a 

faire l'amalgame entre mythe et mythe litteraire : 

Mais les mythes ne se laissent pas comprendre si on les coupe de la vie des hommes qui les racontent. 
Bien qu'appeles tot ou tard - tres tot, parfois, comme en Grece - a une carriere litteraire propre, ils ne 
sont pas des inventions dramatiques ou lyriques gratuites, sans rapport avec l'organisation sociale ou 
politique, avec le rituel, avec la loi ou la coutume ; leur role est au contraire de justifier tout cela, 

98 Ivanne Rialland , « La mythocritique en questions », Acta Fabula, printemps 2005 (vol. 6, nc 1), URL 
http://www.fabula.org/revue/document817.php 
99 Marc Eigeldinger, op. cit., 1983, p. 5-6. 

http://www.fabula.org/revue/document817.php
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d'exprimer en images les grandes idees qui organisent et soutiennent tout cela.100 

Des lors, on parle de texte mythique ou de mythe litteraire. Selon Brunei, cette expression, 

utilisee pour la premiere fois par Pierre Albouy, permet de contourner le probleme de 

terminologie precedemment mis en valeur. L'auteur des Mythographies explique : 

Pour etre repute mythe litteraire, un texte devrait satisfaire a une premiere condition necessaire, mais 
non suffisante : ou bien se referer a un recit fourni par une tradition, ou bien offrir des references plus 
ou moins explicites a un mythe traditionnel, dont le texte reproduirait les structures et les 
significations. Seconde condition, indispensable : se presenter comme une palingenesie du mythe, 
c'est-a-dire lui ajouter des significations nouvelles. [...] Ce qui nous manque encore, c'est la difficulte 
meme qui appelle le mythe [...] et [qui] residerait dans une pluralite des significations, interdisant 
qu'aucune puisse subsister sans l'autre.101 

Les theories d'Albouy s'appuient pour la plus grande part sur la distinction entre theme et 

motif proposee par Raymond Trousson102. Le terme de «theme » apparait en 1965 dans Un 

probleme de litterature comparee : les etudes de themes. Ce meme ouvrage est reedite sous le 

titre Themes et mythes en 1981, au moment ou la mythocritique connait le plus grand interet. 

Trousson definit le «theme» comme «l'expression particuliere d'un motif, son 

individualisation ou, si l'on veut, le resultat du passage du general au particulier103 » (je 

souligne), tandis que le « motif » est 

une toile de fond, un concept large, designant soit une certaine attitude - par exemple la revolte - soit 
une situation de base, impersonnelle, dont les acteurs n'ont pas encore ete individualises - par 
exemple les situations de l'homme entre deux femmes, de l'opposition entre deux freres, entre un pere 
et un fils, de la femme abandonnee, etc.104 

Des 1967, les theories de Trousson se heurtent a des critiques qui tentent de reviser ou de 

completer sa terminologie. Simon Jeune propose notamment de parler plutot de «types » en 

lieu et place des « themes ». Pour lui, un type est 

un heros precis, reel ou legendaire (parfois, creation purement litteraire d'un auteur) qui, doue d'une 
personnalite particulierement forte ou implique dans une situation exemplaire ou dechirante, a frappe 

100 George Dumezil, Mythe et Epopee I, Paris, Gallimard, 1968, p. 10. 
101 Pierre Albouy, « Quelques gloses sur la notion de mythe litteraire », dans Mythographies, Paris, Jose Corti, 
1976, p. 268. 
102 

Raymond Trousson, Un probleme de litterature comparee: les etudes de themes, Paris, Minard, 1965, p. 13. 103 Ibid., p. 13. 
104 Ibid., p. 12. 
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l'imagination des ecrivains qui en ont fait le type d'un certain caractere ou d'une certaine destinee.105 

Sous cette definition large peuvent etre classes aussi bien Napoleon que Don Juan ou 

Promethee. Brunei fait remarquer que les deux chercheurs evitent ici le terme de « mythe » 

tout en le confondant souvent avec «theme » ou «type », ce qui constitue selon lui une 

reduction deplorable : 

II serait sage d'etablir ce premier principe : le mythe est un ensemble, qui ne saurait se reduire ni a une 
situation simple (ce que R. Trousson appelle un «theme de situation ») ni a un type (ce que 
R. Trousson appelle un «theme de heros »). Le type apparait comme un avatar du heros mythique. 
Fixe a un moment donne, il peut donner l'illusion d'avoir efface les images anterieures.105 

Pierre Albouy, en travaillant sur le mythe litteraire, tend a reduire les ambigui'tes apportees 

par les themes et les motifs. H propose de voir dans ces mythes traites et modifies avec « une 

grande liberte [...] des significations nouvelles »107. Sa theorie sera reprise des 1979, 

notamment par Hans Blumenberg, qui introduit la notion du mythe d'art, c'est-a-dire le 

mythe transforme et adapte lorsqu'il est optimise pour passer par le « processus de la 

reception »108. Comme Dumezil et Propp, Blumenberg tend a prouver que ce que nous 

connaissons du mythe est souvent transforme, epure de « ses particules les plus friables », 

comme le signifiait Levi-Strauss. Mais pour Blumenberg, « achever le mythe » signifie en 

realite fortifier «la survivance du mythe dans un nouvel etat d'agregation »109. Par 

consequent, la litterature ne peut pas etre consideree comme une epuration ou une 

degradation du mythe, puisqu'elle lui apporte, en le renouvelant, une survivance. 

En 1981, Jurij Michajlovic Lotman et Zora Mine proposent de voir le mythe et la 

litterature comme deux formations qui n'existent jamais dans le meme intervalle de temps, 

105 Simon Jeune, Litterature generale et litterature comparee, Paris, Minard, 1967, p. 63. 
106 Pierre Brunei, op. cit., 1992, p. 29-30. 
107 Pierre Albouy, Mythes et mythologies dans la litterature frangaise, Paris, Armand Colin, 1998, p. 9. 
108 Hans Blumenberg, La raison du mythe, Paris, Gallimard, 1995, p. 331 
109 Ibid., p. 190. 
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mais qui se succedent l'une a l'autre110. Leurs reeherches permettent de considerer la 

litterature comme l'achevement du mythe, non comme sa decheance. On suppose alors que 

le mythe ne survit pas sans la litterature, exception faite dans quelques civilisations dont la 

tradition orale est encore suffisamment presente pour maintenir le mythe au rang de 

croyance. Par la suite, de nombreux chercheurs, parmi lesquels Brunei, adoptent cette 

theorie. Pour eux, pas de mythe sans litterature : « Que saurait-on d'Ulysse sans Homere, 

d'Antigone sans Sophocle, d'Arjuna sans le Mahabharata ? » m De facto, le mythe n'existe, 

ne survit et ne se transmet que parce qu'il passe par la litterature, lorsqu'il devient texte. Les 

mythes or aux ont moins de chance d'etre transmis. 

3. Existe-t-il un mythe qui ne soit pas litteraire ? 

La distinction precise et definitive entre mythe ethno-religieux et mythe litteraire s'effectue 

dans le courant des annees 1980. En 1984, Pierre Sellier tente de definir le mythe selon six 

elements fondamentaux, qu'il puise principalement chez Eliade, Dumezil ou Levi-Strauss. 

Selon lui, le mythe doit etre 

un recit fandateur : « il explique comment s'est fonde le groupe, le sens de tel rite ou 

de tel interdit, l'origine de la condition presente des hommes » ; 

anonyme et collectif: « elabore oralement au fil des generations, grace a ce que Levi-

Strauss appelle "l'erosion de ses particules les plus friables" », retravaille, concis ; 

tenu pour vrai: « histoire sacree [...] il est nettement distinct [...] de tous les recits de 

fiction (contes, fables, histoires d'animaux) ». 

II doit egalement 

« remplir une fonction socio-religieuse » et faire baigner le present dans le sacre ; 

110 Jurij Michajlovic Lotman et Zora Mine, « Literatura i mifologija », Trudy po znakovym sistemam, n° 13, 
1981, p. 203. 
I I I Pierre Brunei, op. cit., 1992, p. 11. 
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suivre la logique de I'imaginaire : « Les personnages principaux des mythes (dieux, 

heros...) agissent en vertu des mobiles largement etrangers au vraisemblable a la 

psychologie "raisonnable" » ; 

posseder la purete et la force des oppositions structurales : « le moindre detail entre 

112 

dans des systemes d'oppositions structurales » . 

Puisque les recherches de Levi-Strauss et de Vernant ont deja demontre que les trois premieres 

caracteristiques du mythe ne peuvent s'appliquer au mythe litteraire, Sellier conclut: 
Si done existe une sagesse du langage, c'est du cote des trois derniers criteres qu'une parente pourrait 
se reveler entre mythe et mythe litteraire. [...] Logique de I'imaginaire, fermete de l'organisation 
structurale, impact social et horizon metaphysique ou religieux de l'existence, voila quelles questions 
l'etude du mythe invite a poser au mythe litteraire.113 

Fort de cette premiere selection, Sellier s'attache a extraire cinq ensembles de mythes litteraires : 

les « recits d'origine mythique consacres dans le pantheon culturel occidental. On 

retrouve ici la fameuse dyade Athenes-Jerusalem [...]. Ce premier ensemble est 

unanimement regu comme le modele, l'etalon du mythe litteraire » ; 

les « mythes litteraires nouveau-nes [...] quelques recits prestigieux qui n'ont pas 

tarde a rejoindre les scenarios grecs ou hebreux : au XIIC siecle Tristan et Yseult, au 

XVI6 siecle Faust, au XVIIe don Juan » ; 

- les recits developpes a partir des «lieux qui frappent l'imagination certes, mais qui 

n'incarnent nullement une situation [...] chacun choisit quelques elements du 

conglomerat, et non l'ensemble d'un scenario » ; 

les mythes politico-heroi'ques : « Tantot il s'agit de figures glorieuses : Alexandre, 

Cesar [...], Louis XIV [...], Napoleon [...] ; tantot il est question d'evenements reels 

ou semi-fabuleux : la guerre de Troie, la Revolution de 1789, la guerre d'Espagne 

112 Philippe Sellier, loc. cit., p. 113-114. 
113 Ibid., p. 115. 
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[...]. Ici "mythe" renvoie a la magnification de personnalites (Alexandre) ou de 

groupes (les revolutionnaires), selon le processus caracteristique d'un genre litteraire 

bien connu : 1'epopee » ; 

les mythes para-bibliques, nes parfois d'un seul verset (Lilith, Golem, les anges) : 

« Leur existence souligne vivement que la plupart des mythes litteraires se sont 

imposes d'un coup, grace a la reussite exceptionnelle d'une oeuvre ou le scenario etait 

agence d'emblee avec maitrise. »114 

Enfin, Sellier approfondit les caracteristiques qui lient mythe ethno-religieux et mythe 

litteraire, etablissant ainsi une theorie qui risque « fort d'infliger un dementi partiel aux 

critiques de Levi-Strauss a l'encontre de la litterature comme charpie, comme bric-a-brac ou 

comme brocante par rapport a l'orfevrerie mythique »115. II distingue la saturation 

symbolique : « le mythe et le mythe litteraire reposent sur des organisations symboliques, qui 

font vibrer des cordes sensibles chez tous les etres humains »116 ; le tour d'ecrou : dans les 

ouvrages litteraires, on voit un extraordinaire «travail de formalisation qui fait retrouver au 

117 mythe litteraire un agencement structural comparable a celui du mythe ethno-religieux » ; 

118 

l'eclairage metaphysique « dans lequel baigne tout le scenario » . 

Les theories de Sellier marquent un tournant decisif dans les recherches 

mythocritiques. Apres lui, Brunei montre que « le mythe, langage preexistant au texte, mais 

diffus dans le texte, est l'un de ces textes qui fonctionnent en lui »119 et que, par consequent, 

n4 Ibid., p. 115-118. 
U5Ibid., p. 125. 
116 Ibid., p. 118. 
111 Ibid., p. 122. 
118 Ibid., p. 124. 
119 Pierre Brunei, op. cit., 1992, p. 61. 
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le mythique et le litteraire sont indissociables. Daniel Mortier120, puis Yves Chevrel121 et, 

122 

enfin, Regis Boyer tendent a prouver que le mythe est devenu essentiellement litteraire, au 

point de poser une question radicale : « Existe-t-il un mythe qui ne soit pas litteraire ? » 

Le mythe depend done de la litterature comme langage pour survivre et pour se 

transmettre. Michel Tournier le souligne justement: « Cette fonction de la creation litteraire 

et artistique est d'autant plus importante que les mythes [...] ont besoin d'etre irrigues et 

renouveles sous peine de mort »123. Par consequent, je puis affirmer, pour retourner la 

formule de Brunei, que tout mythe se definit par la somme des versions - litteraires ou non -

qui font sa fortune. D'un autre cote, les chercheurs se doutent que le mythe litteraire n'est 

pas exactement un recit comme les autres. On ne parvient pas tout a fait a nier l'importance 

du sacre qui permet la noblesse primitive du mythe. Le debat reste done ouvert. 

4. Mythe litteraire ou litterarise ? 

De facto, comment expliquer que les recherches mythocritiques rapprochent et confondent 

aussi soudainement Promethee et Don Juan, sans aucune consideration pour la noblesse 

primitive de l'un, eu egard a l'humanite relative du second ? Pour Northrop Frye, « tant que 

les chercheurs n'ont considere que les mythes classiques ou bibliques, le mythe n'a ete etudie 

que pour son contenu »124. A partir des etudes d'Andre Siganos, en 1993125, on separe mythes 

ethno-religieux et mythes litteraires, qu'on avait confondus un peu precipitamment. Brunei, 

qui redige la preface de 1'ouvrage de Siganos, y voit une distinction «neuve et 

120 Daniel Mortier, « Mythe litteraire et esthetique de la reception », dans Pierre Brunei, Mythes et litterature, 
Paris, Presses de l'Universite de Paris-Sorbonne, 1994, p. 143-151. 
121 Yves Chevrel et Camille Dumoulie (dir.), Le mythe en litterature, essais offerts a Pierre Brunei a I'occasion 
de son soixantieme anniversaire, Paris, P.U.F., 2000. 
122 Regis Boyer, « Existe-t-il un mythe qui ne soit pas litteraire ? », dans Pierre Brunei, loc. cit., p. 153-164. 
123 Michet Tournier, Le Vent Paraclet, Paris, Gallimard, 1977, p. 188. 
124 Northrop Frye, « Litterature et mythe », Poetique, n° 8, 1971, p. 491. 
125 Andre Siganos, Le minotaure et son mythe, Paris, Presses Universitaires de France, 1993. 
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importante »126. Acceptant de considerer le mythe dans sa definition sacree autant que dans sa 

palingenesie litteraire, Siganos se penche sur plusieurs theories qui s'attachent a differencier 

le recit mythique du recit romanesque pur. II reprend notamment la theorie de Max Bilen et 

resume cette difference sous la forme du tableau suivant 127 

Recit mythique 
Vrai ~ 
Intraduisible 
Assemblages de symboles 
Reference au « Grand Temps » 

Collectivite (dans la vivance [s7c] recit) 

Surnaturalite 

Mythe litteraire et mythe litterarise 

Recit romanesque 
Fictif 
Traduisible 
Structure en ses parties 
Reference a l'Histoire 

Individuality (dans la consommation du recit) 

Rationalite 

Initie a une metamorphose de statut ou instaure Conduit a une solution dialectique des conflits 
un equilibre entre deux incompatibles 

Creation collective 

Fonction socio-religieuse sacree 

Verite absolue 

Apprehension de l'homme dans sa totalite 

Appelle 1'exegese 

Creation individuelle 

Fonction socio-historique profane 

Verite relative 

Analyse psychologique partielle du ou des 
heros 

Sens plus ou moins evident 

Contrairement a Sellier, Siganos voit dans le « mythe litteraire » tout mythe qui trouve son 

origine uniquement dans la litterature et non dans la tradition orale. H effectue done une 

selection dans les « mythes litteraires » contenus dans le Dictionnaire des mythes litteraires 

et en exclut plusieurs, qu'il range dans la categorie des « mythes litterarises ». 

Siganos dresse une « hypothetique definition » qui «tient compte de trois types de 

127 
Pierre Brunei, preface a Andre Siganos, op. cit.,, 1993, p. VII. 
Andre Siganos, op. cit., 1993, p. 23. 
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textes fondateurs, le premier informant le mythe litterarise, les deux autres le mythe 

litteraire »128. II reprend partiellement la definition de Sellier et la developpe pour affirmer 

que «le mythe litteraire, comme le mythe litterarise, est un recit fermement structure, 

symboliquement surdetermine, d'inspiration metaphysique (voire sacree) reprenant le 

129 syntagme de base d'un ou plusieurs texte [szc] fondateurs » . II ajoute : 

II s'agira d'un « mythe litterarise » si le texte fondateur, non litteraire, reprend lui-meme une creation 
collective orale archai'que decantee par le temps (type Minotaure). 
II s'agira d'un mythe litteraire si le texte fondateur se passe de tout hypotexte non fragmentaire connu, 
creation litteraire individuelle fort ancienne qui determine toutes les reprises a venir, en triant dans un 
ensemble mythique trop long (type (Edipe avec CEdipe-roi ou Dionysos avec Les Bacchantes). 
Enfin il s'agira encore d'un mythe litteraire, le plus indeniable celui-la, lorsque le texte fondateur 
s'avere etre une creation litteraire individuelle recente (type Don Juan).130 

Le mythe litteraire se caracterise done par le fait qu'il est date, signe et detache de toute 

croyance. Creation individuelle, il possede une puissante organisation structurale chargee 

d'archetypes et de schemes qui marque I'imaginaire collectif en depit de l'absence d'un 

caractere sacre. La presence de ce dernier, d'un sens symbolique et d'un hypotexte constitue 

d'une creation collective orale primitive autorise a parler de mythe litterarise. Dans cette 

premiere categorie de textes fondateurs, on peut faire entrer tous les mythes sacres qui sont 

parvenus jusqu'a nous parce qu'ils ont survecu par le biais de la litterature. 

128 Ibid., p. 32. 
129 Ibid. 
130 Ibid. 
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Chapitre III 

Intertexte et symbole : theorie de la reecriture du mythe 

En realite, presque chaque page que je lisais me 
semblait une vieille connaissance, familiere 
depuis longtemps.131 

Avant d'aller plus loin, cette etude doit se pencher sur la notion d'intertextualite. L'utilisation 

du terme « hypotexte », applique ici au mythe par Siganos, tend a donner au mythe, et plus 

particulierement aux mythemes qui le composent, une dimension transtextuelle importante. 

1. Le concept d'intertextualite 

Si on s'accorde a reconnaitre que le terme «intertextualite » apparait a partir de 1966 chez 

Julia Kristeva, l'origine du concept date du debut du XXe siecle, avec les recherches de 

Mikhail Bakhtine. Une des theses du theoricien russe se trouve resumee ainsi: « Le mot 

n'est pas une chose, mais le milieu toujours dynamique, toujours changeant dans lequel 

s'effectue l'echange dialogique. »132 Selon Bakhtine, tout texte est la repetition d'un autre et 

toute lecture se construit comme un discours. Bien qu'il ne fasse pas directement mention du 

concept d'intertextualite, mais plutot d'intersubjectivite, sa theorie du dialogisme peut etre 

consideree comme une source de Kristeva. 

Tombees dans l'oubli durant la periode stalinienne, les theories bakhtiniennes ne sont 

traduites en France que dans les annees soixante-dix et quatre-vingt. Elles sont d'abord 

reprises et elargies par Kristeva, qui cree le neologisme «intertextualite » dans le but, tout 

d'abord, de definir le dialogisme bakhtinien, qui designe 1'ecriture « a la fois comme 

131 Fiodor Mikhai'lovitch Dostoi'evski, Nietotchka Niezvanov, Paris, Gallimard, coll. « Bibliotheque de la 
Plei'ade », 1951, p. 1181. 
132 Mikhail Bakhtine, La poetique de Dostoievsky, Paris, Seuil, 1970, p. 48. 
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subjectivite et comme communicativite ou, pour mieux dire, comme intertextualite »133. 

Deux ans apres avoir developpe ces theories (soit en 1969), Kristeva definit 1'intertextualite 

comme le «croisement dans un texte d'enonces pris a d'autres textes134» ou la 

« transposition dans la parole communicative d'enonces anterieurs ou synchroniques »135. A 

la suite de Bakhtine, elle soutient que «tout texte se construit comme une mosai'que de 

1 'Xfi 

citations, tout texte est absorption et transformation d'un autre texte » . Ces idees et 

definitions, elaborees apres de nombreux tatonnements et precisions publies notamment dans 

Theorie d'ensemblenn, ouvrage du groupe Tel Quel, signent 1'explosion des recherches sur le 

theme de 1'intertextualite. Des lors, les chercheurs tentent de « rompre avec le concept d'une 

"poesie" ou d'une "fiction" qui auraient pour mission de refleter la personnalite d'un sujet (le 

createur de l'ceuvre) ou l'organisation du monde reel »138. On retrouve la definition de 

Kristeva chez Philippe Sollers, qui la complete ainsi: « Tout texte se situe a la jonction de 

plusieurs textes dont il est a la fois la relecture, 1'accentuation, la condensation, le 

deplacement et la profondeur. »139 

Michel Arrive, en 1972 dans Les langages de Jarry ainsi que dans un article publie en 

1973140, reprend le concept a son compte. S'appuyant sur Greimas, Hjemslev et Chomsky, il 

note que «l'objet donne est le texte, et l'objet construit l'intertexte »141. La meme annee, 

133 Julia Kristeva, « Bakthine : le mot, le dialogue et le roman », Critique, n° 239, 1967, p. 444. 
134 Eadem, Semeidtike : Recherches pour une semanalyse, Paris, Seuil, 1969, p. 115. 
135 Ibid., p. 133-137. 
136 Ibid., p. 145. 
137 Philippe Sollers (dir.), « Ecriture et revolution », dans Theorie d'ensemble, Paris, Seuil, coll. « Tel Quel », 
1968, p. 75. 
138 Leon Somville, «Intertextualite », dans Maurice Delcroix et Fernand Hallyn (dir.), Methodes du texte, 
introduction aux etudes litteraires, Paris, Duculot, 1987, p. 111. 
139 Philippe Sollers, op. cit., 1968, p. 75. 
140 Michel Arrive, « Pour une theorie des textes poly-isotopiques », Langages, n° 31, sept. 1973, p. 53-63. 
141 Leon Somville, loc. cit., 1987, p. 115. 
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Barthes institutionnalise la notion d'intertexte dans un article de VEncyclopaedia Universalis 

et propose de lire le texte comme un tissu : 

tout texte est un intertexte ; d'autres textes sont presents en lui, a des niveaux variables, sous des 
formes plus ou moins reconnaissables : les textes de la culture anterieure et ceux de la culture 
environnante ; tout texte est un tissu nouveau de citations revolues. [...] L'intertextualite ne se reduit 
evidemment pas a un probleme de sources ou d'influences ; l'intertexte est un champ general de 
formules anonymes, dont l'origine est rarement reperable, de citations inconscientes ou automatiques, 
donnees sans guillemets.142 

En 1973, son essai, Le Plaisir du texte, pose les premisses d'une nouvelle approche en 

deplagant le concept vers un mecanisme de lecture, theorie reprise par Michael Riffaterre. 

En effet, par la suite, les travaux de celui-ci s'attachent a lire la «trace 

intertextuelle ». Pour Riffaterre, 1'intertextualite n'est plus un element produit par l'ecriture, 

mais doit etre consideree en tant qu'effet de lecture, comme « la perception par le lecteur de 

rapports entre une ceuvre et d'autres, qui l'ont precedee ou suivie. Ces autres oeuvres 

constituent l'intertexte de la premiere. »143 Des lors, l'intertexte designe «l'ensemble des 

textes que l'on retrouve dans sa memoire a la lecture d'un passage donne, [...] un phenomene 

qui oriente la lecture du texte, qui en gouverne eventuellement 1'interpretation, et qui est le 

contraire de la lecture lineaire »144. Cette vision des choses annonce deja les conceptions 

restreintes de Gerard Genette, que j'evoquerai un peu plus loin. 

Apres Barthes, la notion d'intertextualite initiee par Kristeva s'epuise vite. Peu 

productif, puisque tout texte etait considere comme un intertexte, le concept est repris par 

Laurent Jenny, qui va le rendre plus operatif en lui donnant une autre acception, plus 

restreinte. En 1976, dans « L'intertextualite », numero special de la revue Poetique, Jenny 

propose de restreindre la notion, revenant sur la « banalisation » dans laquelle Kristeva avait 

142 Roland Barthes, « Texte (theorie du) », dans Encyclopaedia Universalis, 1973, vol. XV, p. 1013. 
143 Michael Riffaterre, La production du texte, Paris, Seuil, 1979, p. 9, et « La trace de l'intertexte », La Pensee, 
n° 215, octobre 1980, p. 4. 
144 Idem, « L'intertexte inconnu », Litterature, n° 41, 1981, p. 4-5. 
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plonge la « critique des sources »145 qui consiste a « faire du neuf avec du vieux, et par 

exemple a appeler analyse intertextuelle une bien traditionnelle critique philologique des 

sources et des influences litteraires »146. Selon Jenny, pour qu'il y ait intertextualite, il faut 

qu'il y ait presence « physique » d'un texte dans un autre texte : 

1'intertextualite designe non pas une addition confuse et mysterieuse d'influences, mais le travail de 
transformation et d'assimilation de plusieurs textes opere par un texte centreur qui garde le leadership 
du sens [...] nous proposons de parler d'intertextualite seulement lorsqu'on est en mesure de reperer 
dans un texte des elements structures anterieurement a lui, au-dela du lexeme, cela s'entend, mais quel 
que soit leur niveau de structuration. On distinguera ce phenomene de la presence dans un texte d'une 
simple allusion ou reminiscence.147 

Cette theorie est systematisee par Genette, qui marque une rupture definitive avec le 

principe de dialogisme bakhtinien. Dans Palimpsestes, publie en 1982, le chercheur 

determine cinq types de relations transtextuelles, parmi lesquelles 1'intertextualite et 

l'hypertextualite, qui retiendront mon attention. Genette definit 1'intertextualite 

d'une maniere sans doute restrictive, par une relation de copresence entre deux ou plusieurs textes, 
c'est-a-dire [ . . . ] par la presence effective d'un texte dans un autre. Sous sa forme la plus explicite et la 
plus litterale, c'est la pratique traditionnelle de la citation (avec guillemets, avec ou sans reference 
precise) ; sous une forme moins explicite et moins canonique, celle du plagiat (chez Lautreamont, par 
exemple), qui est un emprunt non declare, mais encore litteral; sous une forme moins explicite et 
moins litterale, celle de Yallusion, c'est-a-dire d'un enonce dont la pleine intelligence suppose la 
perception d'un rapport entre lui et un autre auquel renvoie necessairement telle ou telle de ses 
inflexions, autrement non recevable.148 

A ces trois formes, etudiees par Antoine 

Riffaterre, Annick Bouillaguet, heritiere de 

litteral explicite151. 

Compagnon149, Julia Kristeva150 et Michael 

Genette, ajoutera la reference, emprunt non 

145 Julia Kristeva, La Revolution du langage poetique, Paris, Seuil, 1974, p. 60. 
146 Marc Angenot, « L'intertextualite : enquete sur l'emergence et la diffusion d'un champ notionnel », Revue 
des sciences humaines, n° 189, janvier-mars 1983, p. 121-135. 
147 Laurent Jenny, « La strategie de la forme », Poetique, n° 27, 1976, p. 262. 
148 Gerard Genette, Palimpsestes. La litterature au second degre, Paris, Seuil, coll. « Poetique », 1982, p. 8. 
149 Antoine Compagnon, La seconde main ou le travail de la citation, Paris, Seuil, coll. « Essais », 1979. 
150 Julia Kristeva, loc. cit., p. 438-465. 
151 Annick Bouillaguet, « Une typologie de l'emprunt », Poetique, n° 80, novembre 1989, p. 496. 
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Genette choisit de distinguer 1'intertextualite (relations de copresence) de 

l'hypertextualite, dans laquelle il voit une relation de transformation. Selon lui, 

l'hypertextualite est 

toute relation unissant un texte B [hypertexte] a un texte anterieur A [hypotexte] sur lequel il se greffe 
d'une maniere qui n'est pas celle du commentaire. [...]. Elle peut etre d'un autre ordre, tel que B ne parle 
nullement de A, mais ne pourrait cependant exister tel quel sans A, dont il resulte au terme d'une 
operation que je qualifierai, provisoirement encore, de transformation, et qu'en consequence il evoque 
plus ou moins manifestement, sans necessairement parler de lui et le citer. [...] tout texte derive d'un 
texte anterieur par transformation simple (nous dirons desormais transformation tout court) ou par 
transformation indirecte : nous dirons imitation.152 

Le pastiche et la parodie seront classes par Gerard Genette dans le domaine de 

l'hypertextualite, le premier designant l'imitation d'un style ou d'un genre, la seconde une 

transposition d'un texte qui est reconnu. L'hypertextualite releve done d'un jeu, du 

«bricolage», pour reprendre le terme avance par Levi-Strauss153, ou encore, de la 

dissonance existant entre les deux textes presents et lisibles presque par «transparence », ce 

qui donne forme a un jeu de duplicite, proche du palimpseste : 

Aucune forme d'hypertextualite ne va sans une part de jeu, consubstantielle a la pratique du remploi de 
structures existantes : au fond, le bricolage, quelle qu'en soit l'urgence, est toujours un jeu, en ce sens au 
moins qu'il traite et utilise un objet d'une maniere imprevue, non programmee, et done « indue ».154 

2. Reecriture du mythe 

Comme le souligne Jacqueline Thibault Schaefer, «[o]n ne saurait douter que la 

transtextualite du recit mythique contribue a la reecriture du mythe155 », reflexion completee 

ainsi par Daniele Chauvin : « L'intertextualite est meme en bien des cas l'un des processus 

fondamentaux de l'edification, voire de la perennite du mythe. »156 Toutefois, comment 

considerer cette reecriture dans le cadre de la litterature ? Doit-on la penser comme une 

152 Gerard Genette, op. cit., 1982, p. 12-14. 
153 Voir Claude Levi-Strauss, La Pensee sauvage, Paris, Plon, 1962. 
154 Gerard Genette, op. cit., 1982, p. 452. 
155 Jacqueline Thibault Schaefer, « Recit mythique et transtextualite », dans Pierre Cazier (dir.), Mythe et 
creation, Villeneuve d'Ascq, Presses Universitaires de Lille, 1994, p. 66. 
156 Daniele Chauvin, « Hypertextualite et mythocritique », dans Daniele Chauvin, et al. (dir.), Questions de 
mythocritique. Dictionnaire, Paris, Imago, 2005, p. 175. 
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intertextualite ou comme une hypertextualite ? Selon Eigeldinger, on parle surtout 

d'intertextualite mythique : 

L'intertextualite mythique, en tant que phenomene de l'ecriture poetique, ne s'enonce pas sous la 
forme d'une citation, mais d'une allusion a un referent religieux et culturel qui fait autorite en 
renvoyant a un savoir etabli. Elle revet la valeur d'un signe par son insertion dans le texte ou elle 
inscrit un sens traditionnel ou plus souvent nouveau qui se greffe sur l'ancien par une operation de 
metamorphose. L'allusion peut etre explicite ou parfois implicite en marquant sa nature 
hieroglyphique sous l'espece de l'enigme, dont le dechiffrement est confie au lecteur.157 [Je souligne] 

Pour Thibault Schaefer egalement, «1'allusion est, des pratiques intertextuelles, celle qui 

1 convient le mieux a la nature du recit mythique » . Elle ajoute : 

Une fois l'allusion saisie, le non-dit paratt en filigrane. Ce dernier agit alors de l'interieur, comme ce 
que Ton pourrait appeler un infratexte lisible seulement pour les yeux exerces. Les correspondances 
se mettent en place. Et, si ce phenomene d'infratextualite se repete, les allusions passant au statut 
d'indice mythique peuvent suffire a faire entrer le nouveau texte dans le corpus du mythe.159 

Elle montre par ailleurs que le mythe possede une « aptitude particuliere a se constituer en 

intertexte »160, se transformant a volonte en un referent culturel capable, par son influence, de 

creer un mythe litteraire. Etudier 1'intertextualite mythique revient done a etudier 

« l'irradiation » d'un mythe « emergeant » dans un texte en prenant garde a sa « flexibility », 

pour reprendre les trois principes celebres definis par Brunei161. En effet, le mythe, pouvant 

renaitre « meme de ses cendres162 », est capable de s'integrer a tous les recits litteraires, 

agissant a l'interieur de ceux-ci comme une image depositaire de I'imaginaire collectif. Selon 

Brunei, la flexibilite du mythe lui permet de s'approprier de nouveaux mythemes, que ceux-

ci soient issus d'autres mythes ou de simples textes litteraires. S'il y a allusion a un mythe 

par evocation de certains elements caracteristiques, on parlera alors d'emergence du mythe. 

157 Marc Eigeldinger, op. cit., 1983. 
158 Jacqueline Thibault Schaefer, loc. cit., p. 65. 
159 Ibid. 
160 Ivanne Rialland, « Mythe et hypertextualite », Atelier de litterature, http://www.fabula.org/ [consulte en 
decembre 2008], 
161 Pierre Brunei, Mythocritique, Theorie et parcours, 1992, p. 72. Ces criteres ont ete elargis par Pierre Brunei, 
Apollinaire entre deux mondes. Le contrepoint mythique dans Alcools. Mythocritique II, Paris, P.U.F., coll. « 
Ecriture », 1997. 
162 Jacqueline Thibault Schaefer, loc. cit., p. 66. 

http://www.fabula.org/
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Enfin, V irradiation est cette force elementaire du mythe qui lui permet de modeler le texte 

sous sa portee et sa structure. 

De facto, loin d'avoir une influence benigne sur le texte, 1'allusion mythique 

commande la forme et le contenu du texte qui la regoit. Elle permet notamment de « toucher 

au sens »163 et, done, bouleverse la semantique du texte. Comme le souligne Eigeldinger, 

1'intertextualite mythique assume une fonction allegorique ou metaphorique par la transposition du 
sens originel au sens figure, par le travail de substitution qu'opere l'imagination du poete, en 
respectant le principe de la similarite. [...] La fonction semantique du mythe est alors structurante, elle 
sous-tend 1'architecture interne du texte et constitue un centre ou un foyer a partir duquel s'articule la 
lecture. Elle s'exerce d'autant mieux lorsque le mythe n'est pas fige dans son sens traditionnel ou sous 
la forme de l'allegorie, mais renouvele par la puissance creatrice et dynamique de l'imagination.164 

Le texte s'enrichit d'un sens analogique qui lui offre structure et symbolique. Brunei 

souligne d'ailleurs : 

On considere souvent avec une certaine condescendance la presence d'elements mythiques dans le 
texte : on les reduit volontiers a des traces mythologiques (la mythologie etant elle-meme consideree 
comme une forme degradee, parce que figee, de mythes qui furent peut-etre autrefois vivants), on les 
admet, mais comme fioritures, comme objets de derision. [...] L'hypothese fondamentale de la 
mythocritique, son principe meme, s'oppose radicalement a ce scepticisme dedaigneux. La presence 
d'un element mythique dans un texte sera considere [ m ] comme essentiellement signifiant [.sic]. Bien 
plus, c'est a partir de lui que s'organisera l'analyse du texte.165 

Se pose alors la question du contenu. Comment faire allusion a un mythe ? Quels elements 

mythiques sont assez puissants et assez parlants pour permettre de renvoyer a ce « fonds 

commun de l'humanite » ? 

2.1. La structure du mythe comme architecture textuelle 

Pour Northrop Frye, la creation poetique permet de retrouver la « structure archetypale »166 

du mythe. Je dois done etablir la difference entre l'analyse de la forme du recit - ce 

« qu'analyseront stylistique, syntaxe rhetorique, lexicologie » - et celle du fond - «ce qui, 

153 Daniele Chauvin, loc. cit., 2005, p. 177. 
164 Marc Eigeldinger, op. cit., 1987, p. 68-70. 
165 Pierre Brunei, Mythocritique, Theorie et parcours, p. 82. 
166 Northrop Frye, loc. cit., 1969, p. 489-503. 
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par-dela les specifications linguistiques, demeure traduisible et permanent » , a la fagon de 

Durand. Cela implique de depasser les traces de la rhetorique classique, qui voit le mythe 

comme un recit dont il faut etudier la forme plutot que le contenu mensonger. En effet, 

Albouy admet: « La rhetorique classique traite de l'allegorie et du merveilleux, elle ignore la 

168 

notion de mythe. Chez les Grecs, le mot mythos designait tout recit. » Depuis Platon, le 

mythe tend en effet a se definir uniquement par sa forme narrative - plus agreable que la 

forme argumentative - et son contenu a la « signification sublime », pour reprendre ici 

l'expression chere a Harald Weinrich169. 

Deja, en 1971, Rene Wellek et Austin Warren s'efforcent d'etudier le mythe sous un 

regard strictement aristotelicien170 et le voient uniquement comme un recit sans tenir compte 

de l'essence religieuse qu'Eliade considere comme indispensable a toute etude mythocritique 

quinze ans auparavant. Greimas, dans son article «Elements pour une theorie de 

l'interpretation du recit mythique »171, s'attache, lui, a attribuer a ce recit certaines formules 

semantiques recurrentes ainsi que certaines sequences qu'il puise chez Levi-Strauss172. Selon 

lui, la redondance propre au recit mythique, qui n'est pas etrangere a d'autres recits comme 

le conte ou l'epopee, qu'il qualifie de recits « purs », devient significative lorsqu'il y a 

reprise de certains elements mythiques dans d'autres recits173, que ceux-ci soient theatraux, 

romanesques, poetiques, etc. Albouy, qui etudie 1'analyse de Weinrich, parle de 

«traduction » du mythe vers la litterature, puisque celui-ci doit se conformer a « d'autres 

167 Gilbert Durand, op. cit., 1961, p. 11. 
168 Pierre Albouy, loc. cit., 1976, p. 268. 
169 Harald Weinrich, « Structures narratives du mythe », Poetique, n° 1, 1970, p. 25-34. 
170 Rene Wellek et Austin Warren, La theorie litteraire, Paris, Seuil, 1971, p. 266. 
171 Algirdas Julien Greimas, «Elements pour une theorie de l'interpretation du recit mythique», 
Communications, n° VIII, 1966, p. 28-59. 
172 Claude Levi-Strauss, Le cru et le cuit, Paris, Plon, 1964. 
173 Algirdas Julien Greimas, loc. cit., p. 31. 
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codes ». Par ailleurs, Albouy indique que l'analyse du recit «laissera souvent echapper 

l'essentiel »174 du recit mythique. 

Outre cette redondance significative, le mythe possede egalement une structure que 

Durand175 et Levi-Strauss disent antagoniste. Pour 1'auteur de VAnthropologic structurale, « le 

mythe se definit aussi par un systeme temporel », se referant a une « double structure, a la fois 

historique et anhistorique »176, ce qui lui permet une « efficacite permanente ». Brunei va plus 

loin et montre le caractere bipolaire de schemes contraires : « chute et ascension, aller et retour, 

passion et action »177. Pour Jolles, la structure mythique repose sur le jeu de la question et de la 

reponse. Comme nous l'avons deja vu lorsque j'ai propose quelques definitions du mythe, le 

recit mythique est une histoire permettant de repondre aux questions insolubles : 

Que veulent dire ces luminaires du jour et de la nuit ? Quel est leur sens pour nous dans le temps et dans 
les espaces du temps ? Qui les a places la ? Comment etait-ce avant qu'ils fussent venus eclairer 
l'univers, avant la separation du jour et de la nuit, avant la division du temps ? [...] Quand l'univers se 
cree ainsi a 1'homme par question et par reponse, une, forme prend place, que nous appellerons mythe.™ 

Cherchant les elements susceptibles d'etre repris dans le recit litteraire, Levi-Strauss 

considere que le motif peut etre vu comme l'element variable ou iteratif179 susceptible d'etre 

repris dans le recit litteraire. Comme le souligne Brunei, considerer le mythe comme un 

« systeme de motifs » que l'on peut reproduire a l'infini - c'est-a-dire a travers autant de 

recits litteraires que l'on veut - , ainsi que le fait Tomachevski180, revient deja a voir le mythe 

comme un recit. Durand confirme l'hypothese de Levi-Strauss : 

174 Pierre Albouy, « Quelques gloses sur la notion de mythe litteraire », dans Mythographies, 1976, p. 268. 
175 Gilbert Durand, op. cit., 1979, p. 5. 
176 Claude Levi-Strauss, Anthropologic structurale, 1958, p. 231. 
177 Pierre Brunei, op. cit., 1992, p. 65. 
178 Andre Jolles, op. cit., 1972, p. 81. 
179 Claude Levi-Strauss, op. cit., 1958. Brunei s'appuie sur les travaux de Gerard Genot ( « D e la 
decomposition »), pour definir «iteratif» : « sequence [...] susceptible de se rencontrer avec les memes 
caracteristiques dans des discours divers ». 
180 Boris Tomachevski, « Thematique », dans Tzvetan Todorov (dir.), Theorie de la litterature, Paris, Seuil, 
1965, p. 263-307. 
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Nous entendons par mythe un systeme dynamique de symboles, d'archetypes et de schemes, systeme 
dynamique qui, sous l'impulsion d'un scheme, tend a se constituer en recit. Le mythe est deja une 
esquisse de rationalisation puisqu'il utilise le fil du discours, dans lequel les symboles se resolvent en 
mots et les archetypes en idees.181 

Ainsi, le mythe, doue d'une structure infiniment flexible, tend, sous l'impulsion d'autres codes, 

a se diviser en symboles, archetypes ou schemes, afin de former une seconde structure, 

antagoniste et universelle. Ainsi se construisent le mythe litteraire et le mythe litterarise. 

2.2. Mythe et symbole 

Quels rapports existent entre le mythe et le symbole, et le symbole est-il reellement un 

composant du mythe ? Avant de repondre a cette question, il est necessaire de definir le 

terme. Issu du grec symbolon, le symbole designe, selon Jean Lassegue, 

un morceau de terre cuite qui etait partage en deux et dont chaque morceau etait conserve par deux 
families vivant dans des lieux separes : quand un membre d'une famille devait etre regu chez l'autre, il 
lui etait possible d'exhiber le morceau manquant du "symbolon" et de le recoller a l'autre, en montrant 
par la qu'il s'agissait bien d'un membre de la famille alliee. On heritait du "symbolon" que l'on se 
transmettait a travers les generations.182 

L'un sans l'autre, les deux morceaux de terre cuite sont done inutiles et depourvus de tout 

sens. Ce n'est qu'une fois reunis qu'ils trouvent leur connotation. Le symbole evoque done a 

la fois la separation et la reunion. II comporte ce que Jean Chevalier appelle « une part de 

183 

signe brise » . Aujourd'hui, le symbole trouve egalement un approfondissement de sa 

signification grace notamment a la psychanalyse. Les travaux de Jung, de Lacan et de 

Bachelard tendent a le rapprocher de l'archetype appartenant a I'imaginaire collectif. II 

forme alors ce que Chevalier appelle un « scheme eidolo-moteur », ce qui implique qu'il 

appelle une double signification. C'est ce que mentionne Jung : 
Ce que nous appelons symbole est un terme, un nom ou une image qui, meme lorsqu'ils nous sont 
familiers dans la vie quotidienne, possedent neanmoins des implications, qui s'ajoutent a leur 

181 Gilbert Durand, Structures anthropologiques de I'imaginaire, Paris, Bordas, 1969, p. 64. 
182 Jean Lassegue, « Qu'est-ce que le symbole ? », sur le site de l'Association pour la Recherche Cognitive : 
http://www.arco.asso.fr/ [consulte en decembre 2008], p. 1. 
183 Jean Chevalier et Alain Gheerbrant, Dictionnaire des symboles, Paris, Robert Laffont / Jupiter, 
coll. « Bouquins », 1982, p. XIII. 

http://www.arco.asso.fr/
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signification conventionnelle et evidente. Le symbole implique quelque chose de vague, d'inconnu, ou 
de cache pour nous.184 

En dehors de la psychanalyse, les structures symboliques revetent un grand nombre de formes 

liees a l'imaginaire collectif et qui sont autant abstraites (animaux imaginaires, cites irreelles, 

nombres, reves, etc.) que concretes (elements naturels, animaux, anatomie, objets du quotidien, 

etc.). Dans le cadre des etudes litteraires, une phrase, voire un simple mot, peut devenir un 

symbole. Northrop Frye pretend en effet qu'un « mot, une phrase ou une image, qui renvoie a 

une autre structure signifiante (au sens habituel du terme "symbole") sont des unites 

185 

symboliques pour autant qu'ils apparaissent comme distincts dans une analyse critique. » En 

guise d'unites symboliques, on pensera a 1'intertextualite qui n'est pas etrangere aux symboles, 

puisque, comme le mentionne Riffaterre, « Interpretation du lecteur consiste a passer en revue 

les lieux communs du sociolecte, a mettre en pratique sa connaissance d'exempla eprouves, 

bref, a retrouver des formes et des symboles consacres, et tout cela a travers le brouillage de 

l'intertexte »186. H s'agit pour le lecteur de trouver un sens cache au texte. De plus, l'hypotexte 

ou l'intertexte sont identifiables uniquement par le lecteur qui connait l'existence du texte 

sous-jacent. Hypotexte et intertexte sont done la moitie d'un symbolon. 

Enfin, loin de n'etre qu'un element significatif, capable de renvoyer a une seconde 

signification ou a une seconde structure, le mot «symbole» s'enrichit d'une autre 

etymologie. Comme le souligne Claude-Gilbert Dubois, il s'agit de 
la traduction du latin ecclesiastique symbolum, qui designe un recueil d'articles de foi, comme le 
« symbole des Apotres » ou « symbole de Nicee » rassemblant tous les articles du credo catholique. 
Cette origine religieuse est a retenir pour comprendre en quoi le symbole, dans ses usages laics, est 
plus qu'un precede de signification : il s'enracine dans le sacre et vehicule des objets de croyance qui 
depassent le cadre strict de la designation objective.187 

184 Carl G. Jung, L'homme et ses symboles, Paris, Robert Laffont, 1964, p. 20. 
185 Northrop Frye, Anatomie de la critique, Paris, Gallimard, 1969, p. 92. 
186 Michael Riffaterre, Semiotique de la poesie, Paris, Seuil, 1983, p. 207. 
187 Claude-Gilbert Dubois, « Symbole et mythe », dans Daniele Chauvin et al. (dir.), op. cit., 2005, p. 175. 
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Ainsi le symbole est-il lie au sacre et se rapproche des mythes. Peut-etre est-ce la la 

signification universelle que les elements mythiques apportent aux textes dans lesquels ils 

188 

s'inscrivent. Durand, par la reprise du concept de mytheme forge par Levi-Strauss , propose 

un element de reponse. Definissant le mytheme comme la plus petite unite mythiquement 

signifiante189, il permet de voir 1'intertextualite mythique comme l'apport d'unites mythiques 

au texte litteraire. Celles-ci renvoient alors a ce que Simone Vierne appelle le « fonds 

commun de l'humanite » : 
On va superposer, en tout cas rapprocher, non pas seulement des images qui temoignent des composantes 
inconscientes d'une psyche particuliere, comme c'est le cas pour Mauron, mais des mythemes qui 
appartiennent a la fois en propre au createur, et en meme temps a un fonds commun de l'humanite.190 

Le mytheme, employe comme structure signifiante, permet done au texte d'acquerir une 

architecture universelle, reconnaissable entre toutes, par tous. La symbolique des elements 

mythiques, porteuse de croyance, a ete etudiee notamment pas Paul Diel en 1952191. Plus 

recemment, Chevalier nous apprend que « [l]e heros mythique se decoupe comme une 

projection symbolique de nous-meme, partielle ou totale, tels que nous sommes a une phase 

de notre existence »192. II s'agit done d'une projection figee mais representative et 

significative, a la fois historique et anhistorique. On peut penser que tout mytheme 

fonctionne de la meme fagon, comme une projection symbolique enracinee dans le sacre qui 

vehicule le mythe et sa signifiance. Les mythemes renvoient a une seconde structure et, 

lorsqu'ils sont pris au jeu de 1'intertextualite, ils offrent au texte mythique une signification 

cachee, reperable uniquement pour ceux qui connaissent le mythe d'origine. 

188 Gilbert Durand, Introduction a la mythodologie, Paris, Albin Michel, 1992. 
189 Idem, Figures mythiques et visage de I'ceuvre, Paris, Berg international, 1979, p. 310. 
190 Simone Vierne, « Mythocritique et mythanalyse », IRIS, n° 13, 1993, p. 49. 
191 Paul Diel, Le symbolisme dans la mythologie grecque, Paris, Payot, 1952. 
192 Jean Chevalier, op. cit., 1982, p. XXVI. 
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Chapitre IV 

Entre traditions et interculturalisme : critique du conte 

Pour comprendre le processus d'ecriture qui entoure La Prophetie des Ombres, il faut 

reflechir a la fois sur la structure du conte et sur celle du mythe, mais egalement saisir la 

portee des mythemes qui y sont inclus et la maniere dont ils le sont. La critique du conte 

appelle done une analyse attentive des folklores sur lesquels il se base afin de degager la 

symbolique inherente aux mythemes qui y sont integres. 

Le choix des elements mythiques incorpores a mon conte s'est fixe des le depart sur 

les mythes et legendes celtes et amerindiens qui s'imposaient naturellement, d'abord, en 

raison de mes racines bretonnes agissant a titre d'imaginaire traditionnel, ensuite, par le biais 

des cycles algonquiens influant sur ma creation a titre d'interculturalisme. De plus, il semble 

que le folklore amerindien, separe dans le temps et dans l'espace des traditions culturelles 

celtes, possede d'etranges similitudes avec son homologue europeen, ce qui ne manque pas 

d'apporter une dimension toute symbolique au conte merveilleux La Prophetie des Ombres. 

1. Les constantes du conte 

Comme nous l'avons vu plus haut, le conte repond a de nombreuses regies. Sa construction 

en etapes, son intemporalite, le caractere merveilleux de certains personnages ainsi qu'une 

symbolique permanente, en rupture avec le reel, sont des constantes essentielles que l'on 

peut retrouver dans tout conte merveilleux. J'ai done redige La Prophetie des Ombres en 

m'appuyant sur les regies de Propp, les theories de Bettelheim, celles de Pierre Peju ou 

encore les etudes d'Otto Rank, ce qui permet de qualifier mon recit de conte merveilleux et 

lui offre une structure universelle. 
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1.1. Les etapes narratives 

Le schema canonique propose par Propp et resume par Larivaille constitue la structure la plus 

repandue parmi les contes merveilleux. La Prophetie des Ombres a done ete construit selon 

celle-ci. Chaque etape du recit repond a l'une des fonctions de Propp. J'en ai retenu vingt-deux 

sur les trente et unes originates. Elles se divisent en cinq tableaux permettant de suivre les cinq 

etapes de Larivaille: 

Fonctions du conte {situation initiate) 

Regies de Vladimir Propp Etapes du recit correspondantes 
• Prologue 
• Absence 
• Interdiction 

• Le prologue definit la situation initiale. 
• Morgane doit quitter le village et meurt. 
• L'interdiction de quitter le jardin 

d'aubepines et d'ajoncs est adressee a 
Gwen'Tan. 

Dans cette premiere partie du recit sont mis en place tous ses elements majeurs, notamment 

le cadre spatio-temporel. Pour que les regies du conte soient respectees, le village n'est pas 

exactement situe, bien que le lecteur sache que celui-ci se situe entre mer et foret. Le recit se 

deroule egalement dans un temps indefini: « En ce temps jadis ou les fees etaient encore les 

amies des hommes et vivaient au creux des arbres ou au fond des fontaines ». En outre, les 

personnages ainsi que les differents liens qui les unissent ou les divisent sont traces. A l'aide 

d'allusions sur la sorciere, les loups et le Diaoul, le conte mene grand bruit autour d'une 

menace diffuse qui se veut incontournable, bien que ces personnages n'aient pas encore une 

place concrete dans le recit. La mort de la mere permet a 1'heroine d'obtenir une place 

caracteristique des contes : orpheline, presque sans ressources en raison de son jeune age, 

elle prend tout de meme une revanche eclatante sur la vie et sur ceux qui l'ont bannie des sa 

naissance. 
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Fonctions du conte (perturbation) 

Regies de Vladimir Propp Etapes du recit correspondantes 
• Transgression • L'interdiction est violee. 
• Demande de renseignement • La sorciere cherche a se renseigner. 
• Renseignement obtenu • La sorciere regoit l'information relative a 

sa future victime. 
• Duperie • La sorciere tente de tromper sa victime 

grace a la plume ensorcelee. 
• Complicite involontaire • Gwen'Tan se laisse tromper et aide ainsi 

son ennemie malgre elle. 
• Mefait • La sorciere empoisonne Agrippa grace a la 

plume. 
• Appel ou envoi au secours • Henwen demande a l'heroine d'y remedier 

en allant au village. 
• Entreprise reparatrice • Gwen'Tan accepte. 
• Depart • Elle quitte la maison. 
• Premiere fonction du donateur • Elle subit la mefiance de la nouvelle 

pretresse qui la prepare a la reception de la 
potion magique. 

• Reaction du heros • Gwen'Tan reagit par son honnetete. 
• Transmission • La potion magique est mise a la 

disposition de l'heroine. 
• Deuxieme mefait • La sorciere enleve Agrippa pendant 

1'absence de Gwen'Tan. 
• Deuxieme appel ou envoi au • La louve demande a Gwen'Tan de partir. 

secours 
• Deuxieme entreprise reparatrice • Celle-ci accepte. 
• Deuxieme depart • Elle quitte la maison. 

Dans la Prophetie des Ombres, la mise en place de 1'element declencheur se situe lors de la 

fonction « Transgression ». L'equilibre initial, illustre par l'obeissance de l'enfant et son 

maintien dans l'espace clos du jardin et de la cabane de branchages, est rompu en raison d'un 

evenement inopine : le vol d'une corneille qui passe a proximite et permet la fuite de 

l'enfant. De plus, la premiere fonction du donateur, qui debouche sur la transmission de la 

potion magique, est volontairement placee parmi les « perturbations ». En effet, elle ne 

compte pas encore comme une « action », puisqu'il s'agit, pour l'heroine, d'obtenir tous les 

elements qui lui permettront de retablir l'equilibre initial. 
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Fonctions du conte {actions) 

Regies de Vladimir Propp 
j> " • - — — • 

Etapes du recit correspondantes 
• Deuxieme fonction du donateur • Gwen'Tan et Henwen doivent aider 

Cingosi. 
• Reaction du heros • Gwen'Tan reagit par sa bonte. 
• Transmission • La pierre magique est mise a la disposition 

de l'heroi'ne. 
• Troisieme fonction du donateur • Gwen'Tan et Henwen doivent aider 

Nabek. 
• Reaction du heros • Gwen'Tan reagit par son courage. 
• Transmission • L'os magique est mis a la disposition de 

1'heroine. 
• Quatrieme fonction du donateur • Gwen'Tan et Henwen doivent aider Kiniv. 
• Reaction du heros • Gwen'Tan reagit par sa generosite. 
• Transmission • L'arc magique est mis a la disposition de 

1'heroine. 
• Transfert d'un royaume dans un • L'heroi'ne entre dans le royaume de la 

autre sorciere. 
• Lutte • Elle est soumise aux epreuves des 

korrigans, du windigo et des bouhines, 
puis lutte contre la sorciere. 

• Victoire • La sorciere est mise en echec par la magie 
de Gwen'Tan. 

Les peripeties par lesquelles passe l'heroi'ne achevent de dresser le modele actanciel tel qu'il 

a ete elabore par Greimas. Les adjuvants et les opposants sont clairement definis, alors qu'ils 

ne 1'etaient pas encore dans la situation initiale. La fonction du donateur est reprise comme 

une action et repetee trois fois. Chacune des trois fonctions entraine le don d'un objet 

magique qui permet de franchir un autre obstacle, avant l'epreuve finale, la lutte contre la 

sorciere. De plus, ces trois transmissions et les trois obstacles qui leur repondent revelent une 

a une les qualites de 1'heroine, dressant ainsi le portrait de celle-ci. 

Fonctions du conte {resultat) 

Regies de Vladimir Propp Etapes du recit correspondantes 
• Transfiguration 

• Retour 

• Un halo blanc nait autour de Gwen'Tan le jour de 
ses seize ans. 

• Gwen'Tan retourne sur la terre qui l'a vue naitre. 
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• Poursuite • Elle est poursuivie par la sorciere. 
• Secours • Elle est secourue par les loups et la fee de la 

fontaine. 

Ici, on peut observer que la fonction de Propp intitulee «Marque » n'apparait pas. Elle est 

remplacee par « Transfiguration ». Les differents objets magiques obtenus par « Transmission » 

ayant ete epuises, l'heroi'ne ne doit qu'a elle-meme de pouvoir s'enfuir avec les siens. La decision 

d'effectuer ce changement s'explique aisement lorsqu'on analyse les fonctions employees dans la 

situation finale. 

Fonctions du conte (situation finale) 

Regies de Vladimir Propp Etapes du recit correspondantes 
• Arrivee 
• Reconnaissance 
• Reparation 
• Mariage 

• Elle arrive au village. 
• Elle est reconnue par les villageois. 
• Agrippa est delivree du sort de la sorciere. 
• Gwen'Tan se marie et monte au 

firmament. 

L'« Imposture », fonction qui amene la presence d'un « faux heros » pretendant etre l'auteur de 

l'exploit, n'a pas lieu d'etre ici et, par consequent, la marque permettant a l'heroine de se 

distinguer est inutile. Ces deux fonctions, ainsi que celles qui leur sont affiliees, si elles sont 

courantes dans le conte merveilleux russe, le sont moins dans le folklore breton ou algonquien, 

d'ou la decision de les exclure. De plus, j'ai conserve la fonction de «Reconnaissance », 

necessaire puisque le conte met en scene une heroine dont la naissance mysterieuse entache la 

grandeur. Sans cette reconnaissance, point de haut rang ni de gloire finale. La fonction 

« Reparation » a egalement ete decalee pour se placer apres l'Arrivee et la Reconnaissance, afin 

de finir par un happy-end total lors duquel l'equilibre initial est definitivement retabli pour tous 

les personnages. 
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1.2. Le destin d'une heroine 

Le destin de Gwen'Tan est fonde en premier lieu sur les theories qu'Otto Rank developpe 

dans son ouvrage Le mythe de la naissance du heros. Comme il le souligne, la naissance du 

heros est toujours chargee de nombreuses symboliques, notamment a travers le voeu d'une 

jeune femme qui souhaite avoir un enfant, mais qui, pour des raisons diverses, ne peut en 

avoir. L'intervention du merveilleux, souvent reliee au nombre trois, permet a l'enfant de 

naitre, mais voit souvent la mere mourir peu apres la naissance tant attendue. Pour Rank193, 

les motifs essentiels a la naissance du heros sont les suivants : 

- le heros est l'enfant de « parents des plus eminents » ; 
- sa naissance est precedee de « difficultes » ; 
- « en consequence », le nouveau-ne est destine a la mort ou a « 1'exposition » ; 
- il est ensuite « sauve par des animaux ou des gens de basse condition (des 

bergers) » et « allaite par un animal ou par une humble femme » ; 

- devenu grand [...], «il est reconnu » et parvient a la gloire et la renommee. 

De fait, Gwen'Tan nait d'une mere qui, quoiqu'humble, possede une certaine place dans la 

hierarchie du village, puisque des vies dependent d'elle. La difficulte est liee au fait qu'elle 

est seule et ne peut done concevoir d'enfant. Le mystere de la naissance destine des lors 

l'enfant au rejet des villageois, ce qui pousse Morgane a s'enfoncer dans la foret maudite et, 

done, a mourir. Gwen'Tan est ensuite sauvee par Agrippa, femme de basse condition vivant 

dans une cabane des plus modestes. Une fois adulte - ou du moins en voie de le devenir - , la 

jeune fille peut etre reconnue comme la Roazhan Tan par les villageois qui l'ont exclue : elle 

parvient, aupres de son epoux, a la gloire et a la renommee. Northorp Frye, qui resume la 

theorie d'Otto Rank, ajoute : 
Sur la terre ferme, l'enfant sera parfois arrache aux griffes d'un animal et sauve parfois par une bete 
bienfaisante, et de nombreux heros, pendant leur jeune age, sont nourris par des animaux de la foret. [...] 
Les meres sont souvent ainsi victimes de la jalousie, persecutees ou calomniees [...]. Le theme de la 

193 Voir Otto Rank, Le mythe de la naissance du heros, Paris, Payot, 1983, p. 90. 
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fille, repudiee par le pere et expulsee de la maison familiale avec son enfant, generalement dans un 
paysage d'hiver, peut encore faire couler les larmes des spectateurs.194 

C'est effeetivement aux griffes de Henwen que l'enfant sera arrachee tandis que Morgane est 

expulsee du village en plein hiver, victime de la persecution des villageois. 

La fin du conte a pose plus de problemes que le reste du recit. Meme apres 1'avoir 

plusieurs fois remaniee, j 'ai eu des difflcultes a trouver une solution convenable pour 

conclure les peripeties de 1'heroine. De quelle fagon le conte devait-il se finir ? Devait-il se 

solder par la mort de la reine des bouhines ? La plupart des contes et des legendes bretons ne 

possedent pas a proprement parler de morale, ni de fin. L'incarnation du mal, qu'elle 

apparaisse sous la forme d'un lievre incarnant le Diable ou d'une vieille sorciere, s'enfuit 

devant la superiority du heros. Cette superiority se manifeste en general par une vive 

intelligence ou une grande debrouillardise. Lorsque le heros est confronte a un probleme, 

qu'il s'agisse d'un tresor a piller ou d'un animal malin que l'on voudrait voir disparaitre, le 

conte ne possede pas de solution. Si solution il y a, elle releve du domaine de 1'extraordinaire 

et, plus precisement, du merveilleux (apparition d'une fee ou metamorphose de l'animal). Si 

la sorciere de La Prophetie des Ombres est 1'element malefique contre lequel lutte 

Gwen'Tan, elle n'est pas le probleme majeur du conte, puisqu'il y a le Diaoul. C'est sa 

position, en tant que reine, qui nuit (directement ou indirectement) a l'heroi'ne et a la fonction 

absolue du bien dont elle est la digne representante. Par consequent, j'ai prefere une 

destitution de la sorciere a une mort pure et simple. De plus, le conte s'acheve sur une fin qui 

n'en est pas une. L'incarnation du mal est reduite a l'incapacite de nuire, mais non tuee, 

renvoyee a l'Enfer dont elle est sortie afin de retrouver l'equilibre salutaire qui permet la 

gloire du bien et de ses representants. Comme le souligne Pierre Peju, «la plupart des contes 

194 Northrop Frye, Anatomie de la critique, Paris, Gallimard, 1969, p. 241-243. 
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traditionnels ferment en s'achevant [sic] tout ce qu'ils ont ouvert (ou laisse entendre) afin 

que tout rentre dans l'ordre. Ils montrent l'echappee de la petite fille et ils decrivent aussi 

comment elle est piegee, reprise, reinstallee, en un mot faite reine ! »195 

Une fois regie le probleme du devenir de la sorciere, il restait a decider celui de 

Gwen'Tan. Selon Peju, il existe « deux principaux types de recits concernant les petites 

filles »196 : 

1. Les recits "fermes" : 
- Ceux ou la petite file fait d'abord preuve d'autonomie, de courage et prend des initiatives, [...] mais ou 
elle devient ensuite passive et se voit prendre pour epouse par un prince ou un roi. 
- Ceux ou chassee, exclue malgre elle, elle trouve refuge dans une existence en rupture avec la societe 
et ses normes [...] mais ou elle est quand meme retrouvee par un pere, une maratre ou un futur epoux, et 
ainsi remise sur les rails du seul destin prevu pour elle. 

2. Les recits "ouverts" : 
- Recits ou la petite fille est seulement presentee comme habile et degourdie, sauvant un frere, 
triomphant d'une sorciere [...] mais dans lesquels on ne parle ni de lethargie ni de mariage a la fin de 
l'histoire. 
- Recits dans lesquels la fille demeure d'un bout a 1'autre une passante en dehors des codes, liee aux 
espaces sauvages, aux etres mysterieux, ouverte, a l'autre cote sans etre reinstallee dans un role.197 

Gwen'Tan allie l'habilete et l'autonomie necessaires pour triompher de la sorciere et de ses 

adjuvants, tout en etant cette petite fille exclue, qui trouve refuge dans une existence en 

rupture, desapprouvee par les villageois. Elle est remise sur les rails de son destin par la 

reconnaissance du Dieu-Soleil, qui voit en elle sa seule epouse possible. Si le recit reste 

ouvert, c'est parce que Taction finale, qui normalement s'acheve par une marque temporelle 

caracteristique mais finie (ils se marierent, vecurent heureux et eurent beaucoup d'enfants), 

se termine ici sur une situation temporellement indefinie et infinie : soleil et lune brillent 

encore depuis lors. Cela donne au conte des dimensions cosmogonique, etiologique et 

anhistorique, ce qui lui permet une certaine universalite. 

195 Pierre Peju, La petite fille dans la foret des contes, Paris, Robert Laffont, 1981, p. 133. 
mIbid., p. 126. 
197 Ibid., p. 127. 
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1.3. Le caractere merveilleux du conte 

Outre l'intemporalite du recit, le cadre geographique imprecis et une structure 

rigoureusement etablie, le conte merveilleux repond a certaines regies que j'ai deja etudiees. 

II est temps d'en rappeler quelques-unes. J'ai pu observer que les legendes bretonnes sont 

essentiellement des legendes fantastiques : les etres surnaturels, tels VAnkou, les korrigans 

ou les Marie-Morganes, sont des etres intouchables qui appellent le respect et la crainte. Ils 

ne peuvent etre vaincus definitivement par des heros qui ne sont pour la plupart que de 

simples mortels, depourvus de pouvoirs magiques. Comme je l'ai souligne un peu plus haut, 

le recit reste ouvert sur une fin problematique. C'est a peine si l'on parvient a une fin 

heureuse, dans laquelle les mortels parviennent tant bien que mal a se premunir contre le 

mauvais oeil et empechent les etres surnaturels de leur nuire. Pour que le conte soit un conte 

merveilleux, je devais offrir a l'heroi'ne la possibility de se mesurer aux forces adverses. 

L'impasse qui se cree des la perturbation appelle 1'intervention du merveilleux qui doit venir 

en aide a la jeune fille et lui permettre de redresser la situation. 

Le depart de la mere, chassee du village, permet d'arracher Gwen'Tan a un monde 

reel pour la plonger dans l'irreel, dans le merveilleux, ce qui lui donne la possibility 

d'acceder a des pouvoirs magiques qu'elle n'aurait probablement pas obtenus autrement. Des 

lors, on ne s'etonnera pas de rencontrer des loups qui obeissent a une vieille femme, un ours 

doux et solidaire et une bonne marraine qui se devoue pour le bien-etre d'un enfant orphelin. 

On s'etonnera moins encore du fait que, dans une foret hostile, cette marraine soit capable 

d'assurer sa protection et celle de l'heroine ou qu'elle soit versee dans l'art de la magie 

blanche au point de communiquer avec les animaux et d'etre la farouche opposante d'une 

sorciere malefique. Pour repondre a cette intervention du merveilleux, Gwen'Tan est done 

initiee par Agrippa et non pas par sa mere, et le recit s'empresse d'oublier le vraisemblable 
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du village des que la foret, et tout ce qu'elle comporte de fantastique, se referme sur l'enfant 

qui est appelee a un aussi grand destin. 

Si la marraine n'enseigne pas la magie a Gwen'Tan, elle lui offre cependant un nom 

qui lui sert de protection magique et la marque du tatouage des reines, tatouage qui la 

predestine des son plus jeune age a etre reconnue, replacee sur les rails de son destin. Plus 

tard, chaque epreuve permet de mettre en valeur les connaissances dont Gwen'Tan dispose 

grace a l'enseignement de sa marraine. De plus, afin d'illustrer clairement la structure 

profondement manicheenne qui existe entre 1'heroine et la sorciere, j 'ai voulu creer leur nom. 

Cela permet de personnaliser mon recit. Le nom de Roazhan s'est impose pour plusieurs 

raisons. C'est tout d'abord l'une des graphies bretonnes198 du nom de la ville de Rennes, ville 

qui se situe aux portes de la Bretagne et non loin de la foret de Broceliande, foret mythique 

s'il en est. J'ai done choisi de jouer sur l'homophonie reine/rennes. De plus, le nom 

« Rennes » signifie « ceux dont la course est libre », ce qui ne peut que faire echo aux 

mythes, ces «textes mythiques anterieurs qui etaient eux-memes essentiellement libres »199. 

Le nom que l'on octroie aux personnages doit tracer, a lui seul, leur destinee ou, comme ici, 

leur origine culturelle. 

Par ailleurs, l'opposition des noms est de la premiere importante. Comme 1'heroine est 

celle qui s'oppose a la sorciere, elle doit posseder toutes les qualites necessaires pour la 

vaincre, sinon pour aneantir ses pouvoirs. Pour accentuer l'ecart dichotomique, j'ai d'abord 

pense au nom de Roazhan Gwen - « reine » blanche - auquel devait repondre celui de 

Roazhan Du - « reine » noire. Cependant, offrir un tel nom a 1'heroine laissait entendre un cote 

sombre que le personnage ne possedait pas. De plus, Roazhan designe la grandeur des origines 

198 Une seconde graphie est Roazhon. 
199 Pierre Brunei, op. cit., 1992, p. 80. 
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des personnages, mais non la provenance de leurs pouvoirs. II fallait done creer un nom 

compose: Roazhan Tan - reine du feu - ou Roazhan Gwen'Tan - reine du feu blanc. 

Finalement, j'ai opte pour Gwen'Tan, la Roazhan Tan, pour l'heroi'ne, et Rowena Fall, la 

Roazhan Du, pour la sorciere. Rowena est un nom de reine, signifiant « celle qui gouverne », 

tandis que fall signifie en breton « mal » ou « mauvais » et oppose clairement le feu blanc de 

Gwen'Tan a la mauvaise gouvernance de Rowena. Enfin, c'est dans la legende de Merlin 

l'enchanteur s'inspirant de la bataille de 455 entre Bretons et Saxons, que j'ai puise le nom de 

Rowena. En effet, on y decouvre une belle et intransigeante reine qui conduisit a la mort les 

Bretons au profit des Saxons. De plus, fall signifie «tombant » ou « chute » en anglais, ce qui 

laisse envisager Tissue de l'histoire. 

2. Reecriture des mythes 

2.1. Quel corpus mythique utiliser ? 

Comme nous l'avons vu, pour qu'il y ait reecriture des mythes, il faut decouper le recit 

mythique en mythemes qui, utilises symboliquement, renvoient au texte d'origine. Mais quel 

texte d'origine ? J'avais preetabli certains criteres culturels en selectionnant les folklores 

bretons et algonquiens, mais il faut preciser ici ce que « breton » signifie dans le cadre de 

cette etude. II s'agit davantage de frontieres culturelles que de frontieres geographiques. En 

effet, comme le souligne Yann Brekilien, la Bretagne, comme terre de folklore, se compose 

de tout T ensemble extreme-occidental peuple de Bretons, a savoir le pays de Galles, le Cornwall, le 
Devon, la Bretagne armoricaine, l'Avranchin, le Choletais. Ces diverses regions, reparties de part et 
d'autre de la Manche, avaient les memes traditions, les memes institutions politiques, religieuses et 
sociales, possedaient une seule et meme culture, une seule et meme litterature.200 

De la meme fagon, bien que la region de Maniwaki et celle de Golden Lake en Ontario soient 

dites « algonquines », d'un point de vue linguistique, elles se rattachent en realite a l'ojibwa 

200 Yann Brekilien, « Le merveilleux celtique », dans Contes et legendes du pays breton, Quimper, Nature et 
Bretagne, 1973, p. 8. 
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de l'Est201. Toutefois, elles partagent les memes caracteristiques culturelles que la Petite ou la 

Grande Nation. De ce fait, le folklore est tres important, d'un cote de l'Atlantique comme de 

1'autre. Quels mythes fallait-il utiliser ? Lesquels devais-je delaisser ? A vrai dire, la 

question, bien qu'elle paraisse incontournable, ne s'est pas vraiment posee en ces termes. En 

effet, la structure mythique s'est la plupart du temps imposee d'elle-meme. J'avais deja en 

tete le schema du conte et certains personnages se sont dessines naturellement, notamment 

les personnages principaux : l'heroi'ne, la marraine, la sorciere, la mere pretresse, la louve 

blanche et le loup noir. Le Dieu-Soleil n'etait encore qu'un personnage secondaire, relegue 

au role de fils de la sorciere. 

Meme s'il me semblait ne pas connaitre l'histoire de Brigandu, enlevee par une 

sorciere borgne que l'on nomme Cailleach et enfermee dans une montagne de glace, La 

Prophetie des Ombres a pris des le depart la structure de ce mythe breton. Le recit mythique 

veut que le propre fils de Cailleach tombe amoureux de la jeune fille prisonniere et la delivre. 

Cailleach est alors transformee en pierre. Avant que je connaisse cette histoire, mon conte se 

resumait a peu pres de la meme fagon. La prison etait de pierre et la sorciere, plutot que 

d'etre changee en pierre, etait devoree par le loup noir lors d'une nuit de pleine lune. 

Comment expliquer alors le changement dans le texte ? Comment expliquer 1'interaction 

nouvelle entre les personnages ? 

La Prophetie des Ombres devait se baser sur deux folklores : algonquien d'une part, 

breton de 1'autre. A la structure du mythe de Brigandu et Cailleach devaient done se greffer 

d'autres architectures, algonquiennes et bretonnes. A partir du mythe de la triple deesse, 

auquel appartiennent Brigandu et Cailleach, les personnages de La Prophetie des Ombres ont 

201 Richard L. Rhodes and Evelhyn M. Todd, « Subarctic Algonquian Languages », in J. Helm (ed.), Handbook 
of the North American Indians, Vol. 6, Washington, Smithsonian Institution, 1981. 
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trouve dans le folklore breton la plupart de leurs caracteristiques. J 'a i done ajoute a mon 

conte druidesse, sorciere, fee et korrigans, derives, a plus ou moins grande echelle, du mythe 

precedemment cite. Certains personnages, comme les loups, possedent une symbolique a la 

fois bretonne et algonquienne, non pas parce que les deux folklores se ressemblent, mais 

parce que, comme le souligne Brunei, sous leur propre influence, les mythes tendent a 

s 'adapter. Cette adaptation a donne lieu dans le fil narratif a un veritable dialogue entre les 

deux influences culturelles, dialogue que l ' on trouve autant dans la construction 

dichotomique entre adjuvants et opposants que dans le nom des personnages, lequel trace 

deja, a lui seul, leur destinee. 

J ' a i choisi deux sortes de mythemes : d ' une part, ceux qui, par leur universa l i s , 

permettent aux mythes d 'or igine de s 'accroitre au-dela des frontieres, d 'autre part, ceux qui 

semblent etre ce que Levi-Strauss appelle la « structure expirante » et sont reduits a une 

fonction symbolisante. Les premiers, doues d 'une structure bipolaire, ont deja connu de 

nombreuses variantes et adaptations et leur flexibility culturelle n 'es t plus a prouver. C 'es t le 

cas par exemple du mythe de la triple deesse, que j 'etudierai un peu plus loin, mais aussi de 

celui de l 'arbre de vie, soutenant le ciel de ses branches et la terre de ses racines, de celui du 

Dieu-Soleil ou du loup noir. Les seconds relevent davantage d 'une culture specifique. C 'es t 

le cas des mythemes du cornouiller rouge ou de l 'hermine. 

Alors, pourquoi ces mythes plutot que d 'autres ? Simplement parce que leurs 

structures sont telles qu 'el les s ' imbriquent naturellement les unes dans les autres, au point de 

former une autre structure, naturelle, celle de La Prophetie des Ombres. Le schema suivant 

resume l 'ensemble des mythes presents dans le conte. 
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2.2. S'approprier le corpus mythique 

Lors de la redaction du conte, j ' a i procede par inflexion des mythes, jouant ainsi de leur 

flexibility. ,«Suscept ible de modifications, adaptable, l 'e lement mythique est pourtant 

202 

resistant dans le texte » : Brunei tente de montrer par la que, sans que le mythe original 

soit trahi, certains elements - les mythemes - sont inchangeables, inflexibles, tandis que 

d 'autres peuvent se recouper, se transformer, se soumettre a un « syncretisme » qui « permet 

la constitution d ' un systeme »203. Lorsqu' i ls possedent une universality, les mythemes 

employes sont utilises pour donner au recit un sens et une structure. Lorsqu 'au contraire, ils 

sont seulement signifiants, j e les ai employes pour renforcer la structure prealablement 

etablie au moyen des mythes universels. 
202 

203 
Pierre Brunei, op. cit., 1992, p. 79. 
Ibid., p. 78. 
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Cette utilisation ne s 'est pas faite sans de nombreux questionnements : jusqu ' a quel 

point etais-je consciente de l ' inclusion des mythemes ? Certains textes mythiques n 'en 

appelaient-ils pas naturellement d 'autres ? Quel controle l 'auteur, moi en 1'occurrence, a-t-il 

sur un mythe, recit libre par excellence ? Soulignant la liberte inherente a tout mythe, flexible 

mais pourtant resistant, Brunei declare : « C 'es t la revanche du mythe sur les libertes qui 

etaient prises avec lui - des detours inutiles pour aller au meme terme. »204 Car peu importe 

par ou passent les personnages mythiques greffes sur une structure a laquelle ils 

n 'appartenaient pas en premier lieu. Peu importe que la mer se substitue a la foret, que le fils 

se substitue au pere ou que les jumeaux se confondent. Peu importe que la mere soit grand-

mere, le mythe atteint quand meme son but et la morale, tracee il y a des siecles par plusieurs 

dizaines de plumes anonymes, reste la meme, principalement si le mythe est etiologique. On 

expliquera, quel qu 'en soit le moyen, la meme situation universelle qui, elle, n 'est pas 

interchangeable, mais bien tangible, materielle, figee. Comme le souligne Jolles, cette realite 

appelle une question et le recit se transforme en reponse. Dans La Prophetie des Ombres, il 

s 'agit de montrer comment et pourquoi la lune et le soleil brillent, l 'une la nuit, l 'autre le 

jour. 

S'agit-il de trahir les mythes originaux, ces temoins de ma culture et des traditions qui me 

sont propres ? Selon Yann Brekilien, il ne faut y voir qu 'un reflet du jeu auquel tout conteur se 

l ivre: 

S'il m'arrive de broder, d'ajouter des details qui me sont venus comme <ja, Dieu sait pourquoi, ou de 
glisser dans un recit un episode que j'ai puise dans un autre, je ne trahis pas la tradition puisque tous 
les conteurs ont toujours precede ainsi. Chacun est libre de raconter a sa maniere les histoires qui 
appartiennent a tous. Ce qui seul importe est d'en respecter fidelement l'esprit.205 

204 Ibid., p. 80. 
205 Yann Brekilien, op. cit., 1973, p. 11. 
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Alors, faut-il dire que mon texte s 'est adapte aux mythes ou que les mythes se sont adaptes a 

mes idees ? Je prefere parler, comme le fait Brunei, de V emergence de mythes flexible* et de 

Y irradiation de leur symbolisme a travers un texte qui y gagne sens et structure. 

2.3. Intertextualite ou hypertextualite ? 

Mais alors, de quelle sorte d 'emprunt s 'agit-il ? Est-il necessaire de connaitre la symbolique 

des mythemes employes pour comprendre La Prophetie des Ombres ? Facilitent-ils et 

enrichissent-ils la lecture ou, au contraire, accroissent-ils la difficulte de comprehension et 

d ' interpretation du lecteur ? Si j e me refere aux definitions de Genette, mon conte fait 

intervenir trois types d 'emprunts appartenant a 1'intertextualite et a 1'hypertextualite. 

II y a tout d 'abord le plagiat, forme litterale non explicite. Certaines formules, puisees 

a d 'autres textes, sont reprises telles quelles dans La Prophetie des Ombres. L 'emprunt est 

alors dote d 'une signification particuliere et sert de mytheme. C 'es t le cas de formulations 

que j ' a i pu trouver dans plusieurs contes, comme la chanson des korrigans ou l 'expression 

qui decrit les trois lancers de fleches. Integre a mon texte, l 'emprunt sert de renvoi a une 

tradition folklorique puisqu 'en general, il s 'agit de formules consacrees, typiques des contes 

merveilleux. Elles structurent Taction. Ainsi, la phrase d 'ouverture : « En ce temps jadis ou 

les fees etaient encore les amies des hommes »206. 

Ensuite vient 1'allusion, forme non litterale et non explicite. Elle apparait notamment 

lorsque j ' a i utilise les mythes de maniere uniquement symbolique, sans y faire reference de 

maniere litterale, sans les citer. Par exemple, si Ton sait que Gwen 'Tan , Agrippa et Rowena 

tirent leurs caracteristiques des trois deesses Ana-Dana-Brigid, j e ne parle pas de ces 

dernieres. J ' emplo ie le m e m e principe avec le mythe de Brigandu et de la sorciere. En 

206 La Prophetie des Ombres, p. 7. 
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revanche, tous les elements symboliques de ces deux mythes sont presents dans le texte et les 

principes structurants qui les regissent donnent force et contenance au recit. 

Enfin, la place predominante de 1'hypertextualite permet au texte de gagner sa 

structure. Tout au long de mon processus d'ecriture, j e me suis efforcee de transformer le 

texte mythique, afin d 'adapter les mythemes presents dans la culture de mes origines comme 

dans les mythes algonquiens dont j ' a i acquis la connaissance au fil des annees. Ainsi, ils se 

sont fondus les uns dans les autres. Cet exercice parfois perilleux, qui necessite un equilibre 

constant, est rendu possible par l 'eternelle flexibility du mythe. Ainsi, non seulement 

1'hypertextualite enrichit pleinement le texte, mais elle m ' a permis de lui donner une 

profondeur inatteignable pas d 'autres moyens. Reecrire le mythe sous la contrainte de 

1'hypertextualite s 'est avere simple, parce que le mythe appelle le mythe, mais difficile 

lorsqu' i l s 'agi t de prendre du recul. Si on fait disparaitre l 'ensemble des referents mythiques, 

le conte s ' e f fondre et il n ' en reste rien, car tout le recit se base sur cette dimension 

hypertextuelle. La Prophetie des Ombres n 'es t finalement qu 'un jeu, qu 'un bricolage 

mythique dans lequel tous les mythemes s 'entrecoupent et se rejoignent, bref, un palimpseste 

ou il s 'agit d 'ecrire un mythe par-dessus un mythe. 

3. Symbolique des personnages 

Les mythemes employes renvoient tous a une certaine symbolique, que je me dois 

d 'expliquer. S ' i l n 'es t pas necessaire de reperer ou de comprendre tous les mythemes pour 

comprendre le recit, il n ' en reste pas moins qu' i ls enrichissent la lecture pour qui les repere 

et les comprend. Tout Breton y reconnaitra les traces de son folklore et tout Algonquin, 

l ' echo du sien. Bien plus, chacun est en mesure de percevoir, au moins inconsciemment, la 

structure mythique derriere le texte, puisque, comme le soulignent de nombreuses etudes, le 

mythe est reconnaissable partout. Les mythemes presents dans La Prophetie des Ombres 
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agissent done comme un deuxieme, voire un troisieme degre, non necessaire a la 

comprehension, mais sans lequel le texte ne peut se batir, un pre-texte avant le texte. En 

somme, ces mythemes sont les fondations de mon conte. Ceux qui cherchent a les 

comprendre noteront que les personnages lies au village puisent majoritairement leurs 

origines dans le folklore breton, tandis que les personnages rencontres sur le chemin du 

chateau possedent une identite algonquienne que je vais tenter de dechiffrer. 

3.1. La Trinite 

Je me suis tout particulierement interessee a la Deesse Mere, non seulement parce que son 

influence s'etend sur toute la Celtie, mais egalement en raison de la place privilegiee qu'elle 

conserve dans I'imaginaire breton contemporain. De plus, elle semble etre la plus dominante 

de toutes les figures trifonctionnelles celtes. On en dresse un portrait qui varie selon les 

regions, mais aussi selon les auteurs. Celui que nous propose Robert Graves est le plus 

commun : 

La Deesse est une belle femme elancee, au nez aquilin, au visage mortellement pale, aux levres rouge 
orange comme les fruits du sorbier, aux yeux d'un bleu saisissant et a la longue chevelure blonde. Elle 
peut se transformer tout soudain en truie, en jument, en chienne, en renarde, en anesse, en belette, en 
serpent, en chouette, en louve, en tigresse, en sirene ou en sorciere repoussante. Ses noms et titres sont 
innombrables. Dans les histoires de fantomes, elle se presente souvent comme la « Dame Blanche ».207 

Description comparable a celle que je fais de Gwen'Tan, l'heroine : « une fille au teint de 

neige. L'enfant avait les levres rouges comme les fruits du sorbier, les yeux du bleu profond 

de la mer et les cheveux noirs comme la nuit. [...] L'enfant etait si belle et si douce [...]. »208 

J'ai choisi d'occulter la blondeur de la deesse et son pouvoir de metamorphose, mais j'ai 

conserve tout le reste. 

En plus d'etre affublee de nombreux qualificatifs et d'etre connue sous plusieurs 

noms, la Deesse Mere (ou Grande Deesse) possede egalement maints avatars. Les plus 

207 Robert Graves, Les mythes celtes : la deesse blanche, Monaco, Editions du Rocher, 1979, p. 26. 
208 La Prophetie des Ombres, p. 7-8. 
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courants sont Ana, Dana et Brigid, que l'on rencontre aussi sous le nom breton d'Anu, Danu 

et Brigandu. Le prenom Brigitte, mentionne par certains recits, est la christianisation de ces 

noms de deesses prechretiennes. Je reviendrai plus tard sur cet aspect. Ana, Dana et Brigid 

sont a la fois filles et meres du Dagda (litteralement Dieu bon, equivalent du Zeus grec). 

Bien qu'il soit possible d'identifier trois deesses, Joseph Yendryes signale qu'il s'agit bel et 

bien d'une seule et meme entite, repondant au trois en un celte : 

[Anu et Danu] forment un trio avec l'antique deesse Brigitte, absorbee plus tard dans l'hagiographie 
chretienne, mais qui porte un vieux nom herite de l'indo-europeen. Dans le Sanas Cormaic, n° 150, 
cette Brigitte est donnee comme une triple deesse, patronne des poetes, des forgerons et des medecins. 
C'est encore un exemple de cette conception celtique, suivant laquelle un individu se divise en trois 
personnes, representant parfois chacune un des aspects de l'activite totale. Brigitte etait la deesse par 
excellence et se confondait avec Anu et Danu, en ce sens qu'elles etaient issues toutes trois d'une meme 
conception divine.209 

Dans les cycles de mythes celtiques, la triple deesse ne represente pas uniquement la jeune 

fille, seductrice mais fragile, la femme mure et maternelle et la vieille nourrice. On la dit 

egalement deesse de l'apprentissage, de la divination et de la sorcellerie. Portant le celebre 

chaudron de la forge, elle personnifie la deesse de la guerre, liee au feu. Enfin, comme elle 

est associee a la lune, ses trois ages represented les trois phases lumineuses de l'astre 

nocturne. Le tableau suivant resume ses principales fonctions, attributs et representations : 

Symboles et representations de la Deesse Mere 

ATTRIBUT SCHEMA SOCIAL REPRESENTATION SYMBOLE 
CORRESPONDANT LUNAIRE 

JEUNE 
FILLE Ascension 

Fruits / 
Gerbes de Production Premier quartier Eau 

FEMME Maturite / 
MURE Reproduction 

ble 
Corne 

VIEILLE 
FEMME 

Declin 

d'abondance Guerre Pleine lune Terre 
/ Forge 

Chaudron / Culture Troisieme quartier Feu 
Caducee 

Pleine lune Terre 

209 Joseph Vendryes, « Les religions des celtes », dans Mana, Introduction a I'histoire des religions, t. 2, Paris, 
P.U.F., 1948, p. 277. 
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Ces symboles, attributs et representations m'ont permis de creer trois personnages, 

caracteristiques de la triple deesse : Gwen'Tan, la jeune fille, Rowena Fall, la femme mure, 

et Agrippa, la vieille femme. Chaque symbole correspondant est applique au personnage. 

Ainsi Gwen'Tan est-elle liee a l'eau par le village ou elle a vu le jour, par la mer dans 

laquelle elle devient la Roazhan Tan, Rowena Fall est-elle liee au feu par son chateau et 

Agrippa a la terre par la foret dans laquelle elle vit. 

L'influence du christianisme sur les figures celtes a ete mentionnee un peu plus tot. 

Afin de comprendre comment, a partir des mythemes d'Ana, de Dana et de Brigid, j'ai pu 

extrapoler et creer mes personnages, je dois m'y arreter a nouveau. Des les premieres 

conquetes, la mythologie gauloise a ete assimilee au pantheon romain par Cesar qui voit en 

Lug l'homologue de Mercure, ou par Lucain qui, dans La Pharsale, voit en Esus celui de 

210 

Mars , etc. Plus tard, le christianisme s'inspirera egalement d'elements pai'ens afin de mieux 

diffuser l'evangile. Ainsi transforme-t-on Brigid (ou Brigitt) en Sainte Brigitte, comme le 

rapporte Robert-Jacques Thibaud : 
Divinite fondamentale irrempla§able, le christianisme ne put faire disparaitre Brigitt de la memoire des 
peuples, c'est pourquoi il transforma la deesse en une sainte Brigitte aux seuls pouvoirs de muse 
guerisseuse. On l'interpellait aupres des puits sacres aussi bien pour calmer les brulures (en trempant 
neuf feuilles de ronce dans de l'eau de source), que pour aider les parturientes dans les accouchements 
difficiles, ce qui, de fait, perpetuait son cuite originel.211 

Encore aujourd'hui, en depit du christianisme solidement implante, la tradition orale 

maintient un certain mystere autour des sources et des puits, comme le montre la legende 

des Banshee, que l'on connait sous le nom de Bean Sidh en Ecosse (litteralement, femme ou 

fille du Sidhe, c'est-a-dire du monde souterrain) et sous celui de Kannerezed-noz, 

210 Voir John Maclnnes, « Le monde celtique », dans Roy Willis (dir.), Mythologies du monde entier, Paris, France 
Loisirs, 1993, p. 176-189, ainsi que « La religion des Celtes », dans Joseph Vendryes, op. cit., 1948, p. 239-322. 

Robert-Jacques Thibaud, « Brigitt ou Boand (Brigitte) », dans Dictionnciire de mythologie et de sytnbolicfue 
celte, Paris, Dervy, 1995, p. 67. 
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lavandieres de la nuit, en Bretagne, autrement dit les Dames Blanches, avatars 

irrempla^ables de la triple deesse. 

Brigid est egalement rapprochee, voire confondue a maintes reprises avec la vierge 

Marie, comme etant a la fois la mere et la fille du divin. On peut aisement rapprocher la 

triade celte de la Sainte Trinite, dont les symboles sont « un trone (puissance), un livre 

• 2 1 2 

(intelligence), une colombe (amour) » . J'ai souhaite construire les personnages du conte 

sur cette ambivalence du mythe. Je me suis done principalement attardee sur ces mythemes 

celtes adaptes/adoptes par le christianisme, c'est-a-dire ceux qui avaient la plus grande 

influence et la fonction la plus fondamentale dans le folklore breton213. 

Le personnage le plus difficile a peindre a ete Agrippa. Si l'on peut facilement 

1'identifier comme la vieille femme avatar du mythe de la Deesse Mere, elle prend egalement 

sa source directement dans les contes bretons, a mi-chemin entre folklore et religion. Les 

contes font etat d'un livre de magie. Comme cela arrive souvent dans ces regions ou la 

langue differe d'un village a 1'autre, on connait le livre sous plusieurs noms. Dans le Tregor, 

on l'appelle VAgrippa, dans la region de Chateaulin, YEgremont et, a Argol, le Livre214. Sans 

doute ecrit de mains de druides, il etait uniquement la propriete des Pretres, une fois le 

christianisme installe. On a voulu y voir le symbole de la connaissance et de la culture, 

propre aux Celtes comme au christianisme. D' apres les regies du folklore breton, le savoir 

doit etre la possession du bien, representative du vieux savoir de la terre. Aussi ai-je fait 

212 Jean Chevalier et Alain Gheerbrant (dir.), « Trinite », dans Dictionnaire des symboles, Paris, Robert Laffont 
et Jupiter, 1969, p. 972. 
213 II faut noter cependant que la preservation des symboles et des cultes celtiques n'est pas une generalite. 
Nombreux sont les mythes qui se sont perdus dans le temps et l'espace faute d'avoir ete reconnus et de trouver 
un support permettant leur transmission au fil des annees. En effet, les Celtes ont longtemps refuse de transcrire 
leur culture, de sorte que, meme aujourd'hui, certains contes et legendes ne sont qu'oraux. J'ai moi-meme 
entendu certains contes que je n'ai jamais pu lire. 
214 On en trouvera la confirmation dans le conte « La sorcellerie » que le docteur Pierre Alix a recueilli dans la 
region d'Argol : Dans lapresqu'ile, on raconte que..., Le Guilvinec, Le Signor, 1981, p. 52-60. 
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apparaitre VAgrippa sous la figure de la marraine, celle qui detient le savoir magique et 

pourra former la jeune Gwen'Tan. 

On remarquera que la symbolique de VAgrippa est semblable a celle de « l'oeuvre » 

en alchimie : 

L'oeuvre est exprime symboliquement par un livre, tantot ouvert, tantot ferme selon qu'elle (la matiere 
premiere) a ete travaillee ou seulement extraite de la mine. Parfois, lorsque ce livre est figure ferme - ce 
qui indique la substance minerale brute - il n'est pas rare de le voir scelle par sept bandes ; ce sont les 
marques des sept operations successives qui permettent de l'ouvrir, chacune d'elles brisant un des 
sceaux de fermeture. Tel est le Grand Livre de la Nature, qui renferme en ses pages la revelation des 
sciences profanes et celle des mysteres sacres.215 

Le destin d'Agrippa est done tout trace par son nom qui, tout en symbolisant le tabou impose 

sur les vieux savoirs et les vieilles magies par la religion catholique, renvoie au livre de magie, 

contenant les sorts secrets tant convokes par Rowena. Ainsi, en interdisant a Gwen'Tan 

d'apprendre la magie, la marraine incarne l'anatheme. Plus tard, elle est transformee en un 

vieux grimoire, dont les trois sceaux symbolisent le mystere que devoilera l'enfant. On 

retrouve ici le theme de 1'interdiction qui, selon Propp, doit etre transgressee par l'heroi'ne. 

Dans La Prophetie des Ombres, j'utilise l'image de la sorciere a deux reprises : la 

bonne Agrippa et la mauvaise Rowena Fall. Encore une fois, c'est du folklore breton que je tire 

cette dichotomie du pouvoir magique. Avant 1'influence du catholicisme, la sorciere etait 

l'image a la fois de la chamane maternelle, de l'agricultrice et de la fee de la Nature. 

L'Agrippa de mon conte est done la representation du savoir des vieilles magies, le double 

feminin de Merlin, 1'equivalent des druidesses, ainsi que les depeint Robert-Jacques Thibaud : 

Les druidesses etaient les initiatrices et enseignantes des jeunes gens aspirant a devenir rois ou heros, ou 
contraints, par un dieu ou les evenements de faire un tel parcours. Manifestations et pretresses de la Grande 
Deesse, les druidesses, comme les muses et Dames de la Fontaine, possedaient pratiquement tous les arts, 
c'est pourquoi elles dispensaient (outre le principe meme de la vie), un enseignement aussi bien spirituel que 

215 Fulcanelli, Le mystere des cathedrales (et I'interpretation esoterique des symboles hermetiques du grand 
oeuvre), 3e edition, Paris, Jean-Jacques Pauvert, 1964 - cite par Jean Chevalier et Alain Gheerbrant, « Livre », 
op. cit., 1982 p. 579-580. 
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guerrier, sexuel et poetique. Le christianisme les affubla du nom de sorcieres bien qu'un grand nombre de 
leurs pratiques aient ete reprises et parfois amplifiees par les moines et religieux medievaux.216 

Bien que reduites par le christianisme a l'apparence d'etres demoniaques, les sorcieres, ex-

druidesses, sont done les equivalentes d'une image maternelle. C'est l'une des raisons pour 

lesquelles Agrippa se substitue a Morgane, la mere naturelle, afin de proteger et d'eduquer 

1'heroine. Elle l'eleve, au sens metaphysique du terme et, pour achever de dresser un portrait 

folklorique du personnage, la marraine se veut guerisseuse et en contact perpetuel avec la 

nature, dont elle sait se faire comprendre : 

La vieille femme n'etait pas une vieille ordinaire. C'etait Agrippa, une druidesse qui s'y connaissait 
assez en magie pour se faire comprendre des animaux de la foret. Henwen, la grande blanche, la 
respectait depuis toujours et la meute se retira. 

A cette heure matinale, la vieille dame aux cheveux blancs travaillait deja dans cette foret qu'elle 
connaissait bien. Elle y habitait depuis de fort longues annees, seule dans une cabane de branchages 
modeste et silencieuse.217 

Qu'en est-il de Rowena Fall, la deuxieme sorciere, l'envers d'Agrippa ? En creant ce 

personnage, j 'ai souhaite mettre en lumiere le deuxieme principe relie a la Deesse Mere : la 

maturite, la classe guerriere. L'un des avatars de Brigid est Morrigann ou Morrigu, qui 

signifie « grande reine ». 11 s'agit de la deesse de la guerre. Elle illustre l'aspect guerrier de 

la souverainete ou de la mort en Irlande. Selon certaines legendes, elle se transforme en 

corneille ou en trio de corneilles, ce qui tend encore une fois a faire d'elle une deesse triple. 

Associee a la lune et au feu, Morrigann est emprisonnee dans une montagne de glace par une 

vieille sorciere borgne. C'est le mythe de Brigandu et Cailleach, que nous avons vu 

precedemment. De ce mythe, j 'ai conserve le motif de 1'enlevement, celui de la glace et 

celui de la corneille, sur lequel je reviendrai un peu plus loin. 

J'ai egalement utilise certains mythemes presents dans le catholicisme pour achever 

le portrait de la sorciere. Alors que les duz, les korrigans, les kannerezed-noz ou YAnkou 

216 Robert-Jacques Thibaud, « Druidesses », op. cit., 1995, p. 129. 
217 La Prophetie des Ombres, p. 10. 
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etaient les creatures de la nuit que redoutaient le plus les Bretons, la religion a amene 

d'autres craintes, parmi lesquelles le hoper noz, le cri du purgatoire, et le Diaoul, le Diable. 

Nombres d'actions que l'on attribuait autrefois aux creatures fantastiques sont de venues 

l'ceuvre des demons. Pour illustrer cette peur, j 'ai donne une ascendance a Rowena Fall: 

elle est la fille du Diaoul. En general, les contes ne se preoccupent pas de determiner d'ou 

viennent les monstres ou les mechants. Ici, cette filiation permet de renforcer la peur des 

villageois vis-a-vis de la sorciere. Ainsi, elle s'approprie certaines des caracteristiques des 

Banshee, femmes ou filles du Sidhe, le monde souterrain. Elle incarne aussi la mauvaise fee, 

servante du Diable, qui repand la mort et emporte les ames. Des lors, les villageois, a 

l'image des Bretons, craignent davantage le Diaoul que la sorciere. En revanche, j'ai 

attribue a la sorciere certains traits que l'on trouve chez le Diable. En effet, lorsqu'il 

s'enfuit, celui-ci laisse « derriere lui une trainee de fumee et une odeur de soufre »218. Par 

caique, dans le conte, cela donne : « la sorciere prit la fuite, laissant derriere elle une trainee 

de fumee et une odeur de soufre »219. 

Une fois traces les portraits de Gwen'Tan, Rowena et Agrippa, s'annonce deja une 

serie de personnages avatars de cette triade centrale dont les attributs peuvent se recouper et 

se melanger, afin de former, a force de permutations et d'echanges, un reflet du folklore 

celtique. 

3.2. Les avatars 

Les principaux avatars sont au nombre de trois : la pretresse, la louve et la corneille. En 

premier lieu, la mere de Gwen'Tan represente a la fois la fee Morgane, que l'on peut 

rapprocher de Cassandre (premiere pythie), et Dahut, qui est la raison de la chute d'Ys dans 

218 Pierre Alix, op. cit., 1981, p. 24. 
219 La Prophetie des Ombres, p. 48. 
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la legende eponyme et qui serait la premiere Marie-Morgane (sirene). Dans le conte, le 

personnage de Morgane est a l'origine, indirectement, de la chute de la Roazhan Du, la reine 

noire, et de son royaume. Elle est egalement celle qui, comme Cassandre, se heurte a 

1'incomprehension de ses pairs et doit se replier sur elle-meme des la naissance de son 

enfant. La Morgane mythique est egalement une deesse hivernale (en opposition a Arthur, 

son demi-frere, dieu estival), dont le nom signifie « nee de la mer ». On la represente presque 

toujours comme une femme aux longs cheveux noirs et souvent nattes. Les pretresses qui la 

servent porteraient des croissants de lune tatoues sur le front ou les mains. Dans La 

Prophetie des Ombres, Morgane est effectivement une pretresse, mais c'est sa fille qui porte 

les longues nattes noires et, sur ses mains, le tatouage des croissants de lune : «Et 

Gwen'Tan, avec toute cette confiance qui caracterise les enfants, lui montra le tatouage qui 

220 

marquait ses deux mains : trois croissants de lune entrecroises y formaient un Triskell. » 

Le mytheme de l'hiver est repris, mais pour illustrer la fatalite qui entraine la mort de la 

jeune femme. Selon le Dictionnaire de mythologie et de symbolique celte, la Morgane 

mythique est la reine de la terre des fees et de l'ile d'Avalon221, c'est-a-dire le lieu mythique 

du bout du monde ou les heros viennent mourir ou guerir. 
Elle est situee la ou le soleil se couche, la ou la mer est rouge, selon les poetes. Parce que le soleil s'y 
repose lorsqu'il a termine sa course et vu le monde en son entier, cet endroit possede la Connaissance 
que recherchent les heros. Symboliquement, c'est a l'Ouest du monde que se trouve le passage entre le 
monde humain et le monde divin, entre le monde sensible et le monde invisible. C'est pour cela, le 
lieu de toutes les renaissances spirituelles.222 

Selon Michel Duval, la fee Morgue s'identifie toujours a la Mort, principe que j'ai conserve 

dans mon conte. L'auteur souligne par ailleurs qu'elle incarne «l'heritiere des Parques, 

220 La Prophetie des Ombres, p. 14. 
221 Robert-Jacques Thibaud, « Morgane », op. cit., 1995, p. 277. 
222 Idem, « Avallon (Avallach) », op. cit., 1995, p. 37. 



121 

instrument du Destin »223. Elle se confond souvent avec Lunel, la Dame de la Fontaine ainsi 

qu'avec Viviane, « detentrice jalouse des secrets qu'elle tenait de son amant le sorcier 

Merlin »224. Dans La Prophetie des Ombres, la fee, gardienne de la fontaine et heritiere des 

Parques, est un personnage distinct, mais Morgane est toujours cette fee guerisseuse et, si 

elle symbolise la vie, c'est pour mieux mourir ensuite. 

Dans la serie des avatars vient ensuite la louve blanche, Henwen. A la tete d'une 

meute de huit loups noirs, elle repond a de nombreuses symboliques, tant bretonnes 

qu'algonquiennes. Tout d'abord, pourquoi un loup ? II s'agit d'un animal important dans la 

mythologie celte. On le presente dans la legende de Merlin ou Myrddyn (en breton, Marzin, 

de «eur marz», qui signifie «prodige», puisqu'a sa naissance, Merlin parla, d'ou 

225 

l'exclamation de sa mere : « Celui-ci est un prodige s'il en fut jamais ! » ). D'apres le 

Dictionnaire de mythologie et de symbolique celte, le celebre enchanteur celte est souvent 

accompagne de Bleiz, 1'homme loup. On en trouve la confirmation dans les Contes et 

legendes du pays breton et, bien sur, dans le Conte du Graal: 
Elle s'en fat trouver, aufond du bois, un saint ermite, Bleiz, I'Homme-Loup, qui vivait la dans une cabane de 
branchages. II etait humblement vetu de peaux de betes et n 'avait pour compagnon qu 'un loup gris qu 'il avait 
apprivoise. II jeunait trois fois la semaine, ne buvait que de l'eau et passait le plus clair de son temps en 226 

oraisons. 

Les legendes vehiculees autour de la foret de Broceliande, ou Merlin serait retenu prisonnier, 

font encore cas de ce vieil ermite sans age qui survivrait meme a l'enchanteur. Ayant utilise 

Agrippa comme un double feminin de Merlin, j'ai adapte le mytheme du loup pour en faire le 

compagnon de la vieille femme et j'ai reuni dans le meme personnage les caracteristiques de 

Merlin et de Bleiz, puisqu'Agrippa, quoique vieille, semble eternelle. Elle vit humblement 

223 Michel Duval, Mythologie des arbres en Bretagne, Mayenne, Royer, coll. « Mythotheque », 2000, p. 117. 
224 Ibid., p. 120-121. 
225 Yann Brekilien, « Merlin l'enchanteur », op. cit., 1973, p. 19. 
226 En italique dans le texte, ibid., p. 18. 
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dans une cabane de branchages, vetue d'une peau de betes et a pour compagnon une louve 

apprivoisee. 

Henwen puise egalement ses caracteristiques dans le mythe de la triple Deesse. En 

effet, la « grande blanche » ou la « vieille blanche » est l'une des reincarnations de Brigid. 

Selon le Dictionnaire de mythologie et de symbolique celte, «les hommes pourchassent 

continuellement Henwen, comme ils poursuivent Twrch Trwyth, la truie blanche, car elles 

797 

seules possedent les pouvoirs de la Grande Deesse » . Pour cette raison, la tete de la louve 

est mise a prix dans mon conte et les battues sont nombreuses. De plus, la symbolique du 

loup est tres importante chez les Algonquins, ou cet animal sauvage remplit le role de 

psychopompe. Dans le mythe de Menebuch, il est le frere du demiurge, represents par un 

grand lievre. Le loup regne a l'Ouest, sur le royaume des morts, et c'est un loup noir qui, le 

soir venu, avale le soleil228. Les mythes bretons donnent la meme symbolique au loup : 
Equivalent lunaire du Lion, le loup, esprit de la foret, est 1'animal representant les forces de la Nuit, 
peu connues de notre conscience solaire mais symbole des dangers redoutes de ceux qui s'egarent. 
Associe au royaume des morts, le loup devint un principe initiatique et psychopompe.229 

Mahingan - qui signifie «loup » en algonquin - et Henwen - la grande blanche - sont done 

les representants des forces de la nature, mais la louve symbolise egalement 1'aspect maternel 

de celle qui veille sur Gwen'Tan et l'accompagne dans son parcours initiatique. Le role de 

psychopompe est donne lorsque les sept loups noirs de la meute emportent la reine sorciere au 

coeur de la foret noire. Enfin, pour respecter le mythe algonquien, le Dieu-Soleil et la Roazhan 

Tan montent au firmament grace a l'aide de leurs deux protecteurs. Pour finir, j'ai utilise le 

mythe celte de Fenrir, le loup geant. Selon le recit original, « seule la magie des Nains peut 

227 Robert-Jacques Thibaud, « Henwen », op. cit., 1995, p. 199. 
228 Le mythe des « Deux hermines » nous en donne un aper§u dans Claude Melanqon, Legendes indiennes du 
Canada, Montreal, Editions du jour, 1967. 
229 Robert-Jacques Thibaud, « Loup-louve », op. cit., 1995, p. 243-244. 
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arreter sa course, grace a un ruban fantastique que nul ne peut rompre ou couper »230. C'est ce 

ruban qui, aux portes du chateau de la sorciere, separe Gwen'Tan et Henwen : « "Ce fil est un 

fil tisse par les Nains. II est ensorcele et je ne peux le franchir. Nul ne peut le rompre", 

repondit la louve blanche. »231 

Tout comme le loup, un autre animal avatar possede une double symbolique. II s'agit 

d'Andek, la corneille. Comme nous l'avons vu plus haut, la reine sorciere tire la plupart de 

ses caracteristiques de Morrigann, deesse de la guerre capable de se transformer en corneille 

ou en trio de corneilles. La Prophetie des Ombres ne fait pas clairement mention de cette 

capacite de metamorphose. Toutefois, la corneille et la sorciere sont reliees de maniere 

evidente et c'est l'oiseau noir qui pousse Gwen'Tan a quitter le jardin d'aubepines et, done, 

la protection d'Agrippa. La corneille est souvent consideree en Bretagne comme un 

messager des tenebres. Elle se confond avec Labous an Ankou, l'oiseau de la Mort. Son cri, 

repete trois fois, annonce a qui les entend la mort d'un proche. Pour les Algonquins, en 

revanche, l'oiseau est considere tantot comme un psychopompe, tantot comme un bouhine 

qui vole les autres. Lorsqu'elle disparait, la corneille de La Prophetie des Ombres emporte 

avec elle la plume de Gwen'Tan et lance trois cris, annongant de ce fait la « mort » 

symbolique d'Agrippa et celle de l'enfance. 

3.3. Les adjuvants 

Les adjuvants du conte sont au nombre de trois : Cingosi, l'hermine, Nabek, l'ours, et Kiniv, 

l'aigle. Ils ont tous les trois une symbolique binaire, associant folklores celte et algonquin. 

Leur nom correspond a chaque fois au nom de 1'animal en algonquin (ainsi, nabek signifie 

ours). 

230 Jean Chevalier et Alain Gheerbrant, « Loup-louve », op. cit., 1982, p. 583. 
231 La Prophetie des Ombres, p. 39. 
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L'hermine est le premier animal rencontre par Gwen'Tan et Henwen. Son pelage est 

d'une blancheur immaculee l'hiver, mais le bout de sa queue reste noir. Selon les mythes et 

legendes celtes, l'hermine prefere mourir plutot que se salir ou rester prisonniere. « Elle 

signifie ainsi la purete morale. »232 Refusant toute compromission, l'hermine est done 

symbole de resistance, de purete. Cette symbolique est reprise dans les contes algonquins, ou 

233 

l'hermine represente en general une jeune fille encore vierge. « C'est pour ces raisons que 

depuis des siecles, l'hermine est l'embleme de la justice mais aussi celui du Duche de 
2 3 4 

Bretagne. » Les Bretons d'une certaine epoque preferaient mourir que laisser l'envahisseur 

dieter leur conduite. Dans mon conte, l'hermine, refusant d'etre prisonniere des ronces et 

d'etre salie par le travail manuel, demande a Gwen'Tan d'arracher les plantes a sa place. A la 

fin du conte, elle devient l'embleme des terres ou l'heroi'ne est nee, c'est-a-dire les terres de 

Bretagne. 

Vient ensuite Nabek, l'ours. Pour les Celtes tout comme pour les Algonquins, l'ours 
• IOC 

represente les forces terrestres et le pouvoir temporel . Selon le Dictionnaire de mythologie 

et de symbolique celte, le roi Arthur etait « surnomme "roi polaire", en relation avec la 

Grande et Petite Ourse nominees le char d'Arthur »236. Sa force, le peu d'adversaires 

capables de s'opposer a lui en font l'incarnation de «la classe guerriere »237. De plus, les 

Algonquins du Canada appellent l'ours Grand-Pere238, car il serait le veritable a'ieul de tous 

les hommes. J'ai repris tous ces elements symboliques dans mon conte. Non seulement 

Gwen'Tan et Henwen parlent a l'ours en l'appelant « grand-pere », mais l'ours devient une 
232 Jean Chevalier et Alain Gheerbrant, « Hermine », op. cit., 1982, p. 500. 
233 On pensera notamment au conte « Les deux hermines », qui met en scene deux soeurs. 
234 Robert-Jacques Thibaud, « Hermine », op. cit., 1995, p. 200. 
235 Jean Chevalier et Alain Gheerbrant, « Ours », op. cit., 1982, p. 716. 
236 Robert-Jacques Thibaud, « Ours », op. cit., 1995, p. 302-303. 
237 Jean Chevalier et Alain Gheerbrant, loc. cit., 1982, p. 716. 
238 Werner Muller, « Les religions des Indiens d'Amerique du Nord », Les religions amerindiennes, Paris, 
Payot, 1962, p. 229. 
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constellation en fin de conte : « Nabek, l'ours vagabond, devint le guide des voyageurs. Son 

239 

ceil brille encore dans le royaume de Tibik, pointant le nord. » S'il n'illustre pas son 

appartenance a la classe guerriere par le combat, l'ours se distingue par sa maitrise de la 

chasse. 

Enfin vient Kiniv, l'aigle. Dans le mythe de la triple deesse, l'Aigle est l'une des 

creatures enfantees par Henwen. II serait le premier animal du monde, symbolisant la lumiere 

et « une etape importante de l'enseignement druidique initiatique »240. En regie generale, quel 

que soit le folklore dans lequel il prend place, l'aigle est l'accompagnateur des dieux solaires 

comme les loups sont ceux qui accompagnent les deesses lunaires. Comme le souligne Eliade, 
241 

«l'aigle est le substitut du soleil dans la mythologie asiatique et nord asiatique » , ce que 

Jean Chevalier et Alain Gheerbrant commentent ainsi: «H en va de meme dans les 

mythologies amerindiennes, et singulierement chez les Indiens de la prairie. On comprendra 

aisement que la plume d'aigle et le sifflet en os d'aigle soient indispensables a qui doit 
242 

affronter l'epreuve de la danse qui regarde le soleil. » De ce mythe amerindien, j'ai repris 

uniquement la plume d'aigle, qui agit a la fois comme protection pour la petite Gwen'Tan et 

comme attribut solaire. Kiniv symbolise la derniere etape du parcours positif de Gwen'Tan, 

puisqu'il est le dernier des adjuvants. Ensuite viennent les opposants. 

3.4. Les opposants 

Comme les adjuvants, les opposants sont largement teintes de tradition algonquienne. Seuls les 

korrigans - premiere rencontre - sont de culture bretonne. Au fil du conte, Gwen'Tan 

rencontre korrigans, windigo et bouhines. La encore, je n'ai pas cherche les creatures 

239 La Prophetie des Ombres, p. 48. 
240 Robert-Jacques Thibaud, « Aigle », op. cit., 1995, p. 14. 
241 Mircea Eliade, Traite d'histoire des religions, Paris, Payot, 1949, p. 122. 
242 Jean Chevalier et Alain Gheerbrant (dir.), « Aigle », op. cit., 1982, p. 13. 



fantastiques selon leurs caracteristiques, mais selon leur universality. Les korrigans, le windigo 

et les bouhines sont parmi les opposants les plus connus dans chacun des folklores. Cependant, 

j'ai utilise leur symbolique pour structurer mon conte et decider du deroulement de 1'histoire. 

Les korrigans sont des etres surnaturels que l'on rencontre, selon les recits, sous de 

nombreux noms et de nombreuses formes. Nommes ozeganned dans le Vannetais, kourrikets 

dans certaines regions du Finistere, ils sont reputes pour les valses endiablees dans lesquelles 

ils entrainent les voyageurs nocturnes. Leur chanson, constitute des sept jours de la semaine, 

est toujours incomplete, soit qu'il manque le lundi, soit qu'il manque les jours a partir du 

jeudi. C'est au promeneur de la completer243: 

lorsqu'un promeneur etait surpris par les Korrigans, il etait entraine dans la ronde jusqu'a ce qu'il ait 
la presence d'esprit de terminer la chanson en mentionnant le lundi. Alors, c'etaient des cris de joie 
parmi les Korrigans, et le danseur repartait comble de cadeaux ; sinon il devait danser jusqu'aux 
premieres lueurs du jour et etait abandonne totalement epuise.244 

D'apres de nombreux mythes etiologiques, ces etres furent les premiers occupants du sol de 

l'Armorique, bien longtemps avant les Bretons. Les contes actuels revelent qu'ils ont leur 

demeure sous terre, la plupart du temps sous des dolmens ou des menhirs. On les voit surgir 

souvent dans la lande, au milieu des dolmens, dans des prairies d'ajoncs, mais aussi pres des 

fermes ou ils epuisent les chevaux et detruisent les recoltes. Comme le nain ou le lutin, ils sont 

avares et pourvus d'une barbe a laquelle ils tiennent encore plus qu'aux tresors qu'ils amassent. 

Selon le Dictionnaire de mythologie et de symbolique celte, « dans certaines circonstances, ils 

peuvent etre apergu [.sv'c] sous de nombreux aspects : nains, hommes ou animaux »245. 

Dans La Prophetie des Ombres, les korrigans entrainent Gwen'Tan et Henwen dans 

l'une de leurs valses endiablees, mais plutot que de les couvrir de cadeaux, ils veulent les 

243 On en fait mention dans le conte « Les deux bossus », dans Yann Brekilien, op. cit., 1973, p. 173-179, ainsi 
que dans «Et on reparle des Korrigans », dans Pierre Alix, op. cit., 1981, p. 61-64. On trouvera dans le 
glossaire les deux versions de cette chanson. 
244 Pierre Alix, op. cit., 1981, p. 61-64. 
245 Robert-Jacques Thibaud, « Korrigans », op. cit., 1995, p. 222. 
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faire danser jusqu'a l'epuisement, croyant que les deux voyageuses ne connaissent pas la 

suite de la chanson. J'ai emprunte aux contes traditionnels le decor de la lande et des 

dolmens ainsi que la grande majorite des mythemes lies aux korrigans. La seule difference 

reside dans 1'avarice exageree que je leur attribue. 

Apres avoir echappe aux korrigans, nos deux voyageuses rencontrent un windigo, 

creature appartenant au folklore algonquien. Selon les recits, le windigo se presente tantot 

comme un affreux geant sans pitie, tantot comme un ogre qui ne devore que les hommes 

malhonnetes. Toujours relie a l'hiver, il se montre toujours lors des grands froids, lorsque la 

nourriture vient a manquer et toujours aux chasseurs ou aux personnes perdus qui sont restes 

trop longtemps dans l'etat de famine. Ces hommes, se tournant vers le cannibalisme, 

deviennent des windigos ou sont hantes par 1'esprit de celui-ci lorsqu'ils volent leurs amis ou 

voisins, a moins qu'ils ne soient devores par l'ogre. 

Son physique fait de lui un « geant immense, dont la tete etait plus haute que la plus 

grande epinette du Michomis »246, haut comme sept hommes, poussant des cris pergants ou 

de terribles hurlements lorsqu'il s'approche de ses victimes. Dans certains contes, il s'agit 

d'un geant de glace au corps deforme, sans levres ni orteils. Les mythes etiologiques 

racontent qu'aucune femme n'a pu l'enfanter et qu'il est le premier habitant du monde. Dans 

La Prophetie des Ombres, je decris ainsi le windigo : 

C'etait un affreux geant haut comme sept hommes et il etait si difforme qu'il avait de la peine a se 
mouvoir. II n'avait pas vraiment de corps, juste un squelette blafard et deforme dans lequel battait un 
coeur de glace. II n'avait ni levres, ni orteils et poussait d'horribles cris incomprehensibles. II avait jete 
sur son dos une vieille peau de loups tannee par le gel et le temps.247 

Pour le decrire, j 'ai emprunte de nombreuses caracteristiques que j'ai pu trouver dans 

d'autres recits mythiques. Comme le geant ou l'ogre des contes occidentaux, le windigo est 

246 Martin Fringo, « Windigo », dans Contes, legendes et recits de I'Outaouais, Trois-Pistoles, Editions Trois-
Pistoles, 2007, p. 29. 
247 La Prophetie des Ombres, p. 33. 
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un etre qui symbolise les forces de la terre et est indestructible, elements qui se trouvent 

egalement dans La Prophetie des Ombres. 

Enfin, mon conte met en scene les bouhines, personnages aux caracteristiques 

algonquiennes. Le terme bouhine - aussi ecrit bou-hine - signifie «mauvais genie » et 

248 

s'oppose aux teomuls, les bons genies . Plusieurs mythes les appellent aussi manitous, 

esprits. Les bouhines sont presentes tantot comme des animaux, tantot comme des etres 

informes aux yeux rouges qui hantent la nuit, la foret ou le brouillard. En general, ils fuient le 

soleil et le jour et trompent, pillent ou volent selon les contes dans lesquels ils sont presentes. 

La Prophetie des Ombres les met en scene a la fois comme personnages opposants et comme 

personnages secondaires. Non seulement ils opposent leurs enigmes a Gwen'Tan devant le 

chateau, mais ils capturent le Dieu-Soleil sous sa forme humaine et hantent les nuits. Je les ai 

utilises davantage comme pendants algonquiens aux korrigans que pour leurs caracteristiques. 

Aussi Gwen'Tan ne peut-elle s'en sortir autrement que par un exercice intellectuel: avec les 

korrigans, sa creativite etait mise a l'epreuve ; avec les bouhines, c'est son intelligence. 

3.5. Les autres personnages 

A cette serie de personnages s'en ajoutent d'autres, tout aussi folkloriques, parmi lesquels le 

Dieu-Soleil, la fee de la fontaine, ainsi que des personnages plus secondaires, Tibik, le Grand 

Teomul et le Diaoul. En premier lieu, le Dieu-Soleil s'appuie sur une symbolique 

algonquienne. Certains mythes algonquiens, certainement influences par les Skagit dans 

lesquels on retrouve les memes mythemes, montrent le Soleil comme un etre qui « temoigne 

d'une grande sollicitude envers les humains »249. Comme le souligne Levi-Strauss, « qu'ils 

mettent au premier plan la lune ou le soleil, [c]es mythes [...] ont la meme fonction 

248 Claude Melangon, op. cit., 1967, p. 15-20. 
249 Claude Levi-Strauss, Histoire de lynx, Paris, Plon, 1997, p. 200. 
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etiologique ou des fonctions tres voisines : il s'agit toujours de resoudre un probleme de 

periodicite. »250 En effet, il s'agit toujours d'expliquer pourquoi la lune succede au soleil et 

inversement. Comme nous l'avons vu plus haut, si les moyens pour y parvenir different, la 

fin reste inchangee. Dans La Prophetie des Ombres, chaque personnage, qu'il soit mythique 

ou uniquement symbolique, est double d'un nom breton ou algonquien. Le Dieu-Soleil est le 

seul qui n'en ait pas. Non que les noms potentiels aient manque pour un personnage d'une 

telle importance. Simplement, les mythes algonquiens ne nomment pas le soleil lorsque 

celui-ci est personnifie. Quant aux mythes bretons, ils mettent en scene des heros ou des rois 

aux caracteristiques solaires, mais non le soleil lui-meme. Ces heros solaires sont presque 

toujours relies a un personnage qui illustre le principe inverse : la fee de la fontaine. Le 

Dictionnaire de mythologie et de symbolique celte fait mention des symboliques qui sont 

rattachees a ces deux personnages : 

Lorsqu'un heros solaire devient le nouveau Chevalier Noir, il acquiert en lui les valeurs nocturnes et 
lunaires qui lui seront indispensables pour regner par la suite sur son royaume naturellement compose, 
comme le jeu d'Echecs, d'un ensemble indissociable noir et blanc, c'est-a-dire lunaire et solaire.251 

La fee de la fontaine est un des avatars de la Grande Deesse. Cette figure se trouve egalement 

dans le Conte du Graal. J'ai repris ce personnage symbolique dans La Prophetie des Ombres. 

En passant entre ses mains - sous ses pouvoirs - , le Dieu-Soleil acquiert effectivement les 

valeurs nocturnes qui lui permettront de disparaitre la nuit et de veiller le jour, permettant ainsi 

a la lune, sa compagne, de briller la nuit en un ensemble complementaire. Nous avons deja vu 

que la fee de la fontaine est en premier lieu un avatar de la deesse-mere, heritiere des Parques. 

Les fees sont egalement ces etres merveilleux que l'on venait consulter pour toute sorte de 

problemes, maladie, amour malheureux, vaches dont le lait s'est tari, etc. Comme le souligne 

250 Ibid., p. 201. 
251 Robert-Jacques Thibaud, « Dame de la fontaine », op. cit., 1995, p. 116. 
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Simone Vierne, «leur puissance est assez attestee par le fait qu'elles peuvent etre, comme 

toute forme du sacre, benefiques ou malefiques »252. Cela s'explique facilement par le fait que 

les Bretons ont progressivement cesse de croire aux fees depuis 1'apparition des saints 

auxquels on a attribue la plupart du pouvoir de ces etres feminins. Des lors, elles sont 

devenues, comme les sorcieres, nefastes et sont tombees dans l'oubli. La Prophetie des 

Ombres rappelle ce temps perdu et surtout le pouvoir benefique des fees. Les fees trouvent leur 

double chez les Algonquins dans les teomuls. 

Le Grand Teomul, dans les mythes algonquiens, est une des manifestations du 

demiurge Menebuch. Esprit tantot benefique, tantot malefique, il a, comme les fees, connu 

un amoindrissement de ses pouvoirs au profit de la Trinite installee par le catholicisme. II 

n'agit qu'en qualite de personnage secondaire dans La Prophetie des Ombres, comme c'est 

le cas de nombreux mythes ou contes algonquiens, ou il developpe un role passif, veillant au 

bon fonctionnement du monde. Dans mon recit, le principe contraire au role malveillant 

puise sa source dans le folklore breton. II s'agit du Diaoul, qui est le symbole type du 

«mechant». Toujours trompeur trompe dans les histoires traditionnelles celtes, il se 

manifeste sous plusieurs apparences que je n'ai pas utilisees dans La Prophetie des Ombres, 

afin qu'il demeure sur un pied d'egalite avec le Grand Teomul. II reste done un personnage 

secondaire dont je parle pour instaurer un climat de crainte, comme les personnages parlent 

du Teomul pour appeler sur eux ou autrui la bonne fortune. 

Un dernier personnage appelle une explication : Tibik, la nuit. Tout comme le soleil, 

la lune ou les teomuls, la nuit est souvent personnalisee dans les contes et mythes 

algonquiens, au meme titre que les saisons ou les animaux. Elle est presentee a la fois 

252 Simone Vierne, « Fees traditionnelles et femmes modernes chez George Sand » dans Jeannine Guichardet et 
Simone Bernard-Griffiths (dir.), Images de la magie, fees, enchanteurs et merveilleux dans I'imaginaire du 
XIXs siecle, Paris, Les Belles Lettres, 1993, p. 49. 
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comme un royaume dans lequel vit la lune et comme une femme tenebreuse, caracteristiques 

que j 'ai reprises dans mon conte. De plus, chez les Celtes, la nuit est un symbole de 

commencement: elle vient avant le jour, et non l'inverse. Par consequent, La Prophetie des 

Ombres met en scene Tibik, mais non son principe contraire. Le jour existe comme mesure 

temporelle, mais non comme personnage. Le Dieu-Soleil doit done s'opposer a la fois a 

Tibik et a sa fille, la tenebreuse Rowena, bien plus puissante et intransigeante que la nuit, qui 

reste un personnage passif. 

4. Autres symboliques 

La Prophetie des Ombres fait appel a de nombreuses autres symboliques. Celles qui m'ont 

permis de dresser le portrait des personnages ne forment qu'un pan de la structure du conte. 

Cette derniere est en effet regie par des symboliques aussi nombreuses et diverses que la 

symbolique des couleurs, de l'alchimie, des nombres, des lieux ou des arbres. 

4.1. Les couleurs 

Si je n'etudie pas ici toutes les couleurs utilisees dans La Prophetie des Ombres, je 

m'attarderai sur cinq d'entre elles : le rouge, l'or (ou le jaune), le blanc, le noir et le bleu. 

Tout d'abord, le rouge est principalement utilise pour les levres de Gwen'Tan et du Dieu-

Soleil, pour l'arc et fleche de cornouiller rouge ainsi que pour les bais de sureau et les yeux 

des bouhines. Cette couleur represente le feu solaire, mais aussi le pouvoir guerrier, autant 

chez les Celtes que chez les Algonquins. Les peintures rouges ou les objets rouges semblent 

« stimule[r] les forces »253. C'est peut-etre pour cette raison que le cornouiller rouge possede 

le pouvoir de faire parcourir une grande distance a ceux qui courent derriere une fleche de 

son bois. De plus, chez les Celtes, les baies et les noix rouges etaient considerees comme 

etant la nourriture des dieux, notamment celles du sorbier, qui etait l'arbre de la triple 

253 Jean Chevalier et Alain Gheerbrant, « Rouge », op. cit., 1982, p. 832. 
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Deesse. Selon les croyances, les fruits du sorbier apporteraient l'immortalite a qui peut en 

manger254. Le rouge est enfin la couleur representative de la deuxieme fonction, guerriere et 

maternelle, symbolisee par la pleine lune et la femme mure. 

Deuxiemement, le blanc est la couleur du feu de Gwen'Tan, celle des cheveux 

d'Agrippa, de la lune, de la louve et, enfin, de l'hermine. Symbole universel de purete, le 

blanc a egalement une fonction initiatrice. Comme le souligne Eliade, « [s]ouvent, dans les 

rites d'initiation, le blanc est la couleur de la premiere phase, celle de la lutte contre la 

mort »255. Selon le Dictionnaire des symboles, chez les Celtes, le blanc est reserve « a la 

classe sacerdotale : les druides sont vetus de blanc. En dehors des pretres, seul le roi, dont la 

fonction confine a la pretrise, et qui est un guerrier charge d'une mission religieuse 

exceptionnelle, a droit a la blancheur du vetement. » Pour les Celtes, 

le blanc est apparente au fonctionnement solaire et lunaire, ce qui explique qu'un grand nombre de 
deesses ou reines portent des noms rappelant cette couleur (gwen). [...] Les noms formes avec les 
racines gwyn (gallois), gwenn (breton), ou vindos (gaulois) signalent une appartenance au principe de 
la couleur blanche ou un aspect translucide ou lumineux.257 

D'ou le nom de l'heroi'ne appartenant au principe hivernal de la lumiere lunaire : Gwen'Tan. 

Couleur de la revelation, le blanc represente egalement dans mon conte la premiere fonction, 

initiatrice, de la louve et d'Agrippa, ainsi que la purete innocente de l'hermine. 

La couleur opposee, le noir, est la couleur de la nuit, de la chevelure de Gwen'Tan, des 

loups et de la corneille. Pour justifier l'importance de ces deux couleurs dans ma culture 

d'origine, il suffit de savoir que le drapeau breton porte le nom de Gwenn ha Du, « blanc et 

noir » et qu'il y figure onze hermines, animal blanc et noir dont nous avons vu la signification 

un peu plus haut. Ayant tous les deux une symbolique dichotomique, le blanc et le noir se 

254 Robert Graves, op. cit., 1979, p. 192. 
255 Mircea Eliade, Le chamanisme et les techniques archa'iques de I'extase, Paris, Payot, 1951, p. 32. 
256 Jean Chevalier et Alain Gheerbrant, « Blanc », op. cit., 1982, p. 127. 
257 Robert-Jacques Thibaud, « Blanc », op. cit., 1995, p. 52. 
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confondent parfois. Ainsi les animaux psyehopompes sont-ils tantot blanes, tantot noirs. Cette 

ambivalence permet 1'apparition d'un loup noir et d'une louve blanche, symbolisant un 

ensemble parfait et total. Par ailleurs, les Algonquins voient le noir comme la couleur de la 

mort et de l'enfer et l'associent au nord. Pour cette raison, apres avoir marche vers le nord 

pendant longtemps, Gwen'Tan s'enfonce dans un couloir ou il n'y a aucune lumiere. Elle entre 

symboliquement en enfer. De la meme fagon, ce sont les loups noirs qui renvoient la sorciere 

en enfer. Pour les Bretons egalement, le noir est la couleur « de 1'Autre Monde et des tenebres 

o c o 

de la conscience » . En effet, le noir est la couleur de la troisieme fonction, celle de la mort et 

de la divination, representee par la vieille lune ou une vieille femme. Mais le noir est 

egalement cette couleur qui represente le « rien sans possibility », le Neant apres la « mort du 
259 

soleil » , c'est-a-dire la couleur de la nuit, durant laquelle les bouhines peuvent sortir de leurs 

cachettes pour hanter le monde. Dans les mythes celtes, « le noir se transforme en or lorsque le 

heros devient maitre de la Connaissance, de lui-meme et du monde »260. 

Dans La Prophetie des Ombres, la couleur jaune ou or est celle de la pierre des 

korrigans, des vetements du Dieu-Soleil, des ajoncs. Selon le Dictionnaire des symboles, le 

jaune est «le vehicule de la jeunesse, de la force, de l'eternite divine. II est la couleur des 

261 

dieux » , mais dans les contes bretons, il s'agit de la couleur du deuil, comme le souligne 

notamment le conte « La fontaine de barenton »262. La couleur jaune symbolise egalement le 

soleil pour une grande majorite de folklores, dont les folklores celte et algonquien. La 

couleur complementaire du jaune est bien evidemment le bleu, couleur symbolisant l'azur, 

dans lequel brille le soleil. 258 Robert-Jacques Thibaud, « Noir », op. cit., 1995, p. 289. 
259 Jean Chevalier et Alain Gheerbrant, « Noir », op. cit., 1982, p. 671. 
260 Robert-Jacques Thibaud, loc. cit., 1995, p. 289.. 
261 Jean Chevalier et Alain Gheerbrant, « Jaune », op. cit., 1982, p. 535. 
262 Yann Brekilien, « La fontaine de barenton », op. cit., 1973, p. 66. 
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Cette couleur est celle de la mer, principalement, mais aussi des yeux de Gwen'Tan. 

D'apres le Dictionnaire de mythologie et de symbolique celte, le bleu est « la couleur du Ciel 

et de la Mer, la couleur des grands dieux du ciel [...]. Le bleu symbolise ce qui est infini et 

insondable aux regards humains [...]. »263 C'est ce qui permet a l'heroi'ne de se differencier 

des autres villageois. Ses yeux bleus sont ceux des Dieux. De plus, le Dictionnaire des 

symboles associe le bleu et le blanc et souligne que le bleu est la couleur de la premiere 

fonction, « productrice et artisanale. Mais il ne semble plus avoir, dans les textes moyen-

irlandais et gallois, de valeurs fonctionnelles comparables a celles du blanc et du rouge. »264 

Gwen'Tan incarne cette fonction, representative de la nouvelle lune en tant que deesse 

blanche et jeune fille. 

4.2. L'alchimie 

En plus des symboliques que je viens de detailler, les couleurs font partie integrante d'une 

symbolique alchimique. Mais puis-je reellement parler de symbolique alchimique si 

l'alchimie ne fait pas partie de mon bagage culturel conscient ? Quels sont les liens entre 

l'alchimie et les folklores breton et algonquien ? Selon Eliade, nous devons voir l'alchimie 

comme un systeme de connaissances complexe dont l'origine se perd in illo tempore. 

Commun a toutes les cultures, ce systeme constitue un champ imaginaire important qui se 

reflete dans les contes, les mythes et les legendes sous la forme de symboles importants, 

puisqu' universels265. 

263 Robert-Jacques Thibaud, « Bleu », op. cit., 1995, p. 53. 
264 Jean Chevalier et Alain Gheerbrant, « Bleu », op. cit., 1982, p. 131. 
265 Mircea Eliade, Forgerons et alchimistes, Paris, Flammarion, coll. « Champs anthropologiques », 1956, 
p. 261. 
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Ainsi, selon les prineipes de l'alchimie, l'or represente le soleil puisqu'il est «le 

soleil des metaux »266. Le rouge, couleur male, est le principe fecondant de l'CEuvre au 

rouge, il designe l'homme universel. C'est la couleur de la « Connaissance esoterique »267 et, 

en ce sens, la connaissance d'Agrippa se revele au sein du chateau de la sorciere, domine par 

la connotation du feu. Enfin, le blanc, represente par 1'argent, symbolise la lune, le principe 

femelle. Les deux divinites, soleil et lune, illustrent les deux prineipes de l'alchimie : le yang 

et le yin. Le Dieu-Soleil est la representation du feu, symbole de l'homme et de la lumiere, 

incarnation du yang. La Roazhan Tan correspond au principe de l'eau, symbole de la femme 

et de la nuit, incarnation du yin. C'est aussi l'image de la vierge noire, avec ses longs 

cheveux noirs. 

Les opposes actif-passif, male-femelle, feu-eau, yang-yin, positif-negatif, blanc-noir 

font office de structures agissantes au coeur de La Prophetie des Ombres, tout comme la 

symbolique des nombres. 

4.3. Les nombres 

La symbolique des nombres est l'un des elements les plus importants du conte, notamment 

parce qu'elle offre une structure a l'ensemble du recit, depuis la situation initiale jusqu'a la 

situation finale, en passant par chacune des peripeties. J'ai utilise trois nombres : le trois, le 

sept et le neuf. Le sept, pour les sept loups noirs qui poursuivent la sorciere, pour la taille du 

windigo, haut comme sept hommes et, bien sur, pour les sept jours de la semaine, chantes par 

les korrigans. Si les Bretons accordent peu d'importance a ce chiffre, les Algonquins y voient 

[l]es coordonnees cosmiques de l'Homme, par addition des quatre points cardinaux (plan de 
rimmanence) et de l'axe du monde, traversant ce plan en son centre, qui est l'ici (l'Homme) et se 
terminant par l'en-dessous et l'au-dessus. 7 = 4 (points cardinaux) + 2 (axe vertical) + 1 (centre) [...].268 

266 Jean Chevalier et Alain Gheerbrant, « Soleil », op. cit., 1982, p. 892. 
267 Idem, « Rouge », op. cit., 1982, p. 831. 
268 Idem, « Sept », op. cit., 1982, p. 863-863. 
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Quant au neuf, il est utilise pour le total des loups, par addition des sept qui 

pourchassent la sorciere et du couple du male noir et de la femelle blanche. C'est aussi le 

nombre de personnages possedant une fonction indiscutablement positive dans le conte, 

reunis en trois triades : Gwen'Tan, Agrippa et Morgane, Henwen, le Dieu-Soleil et la fee de 

la fontaine, l'hermine, l'ours et l'aigle. Le neuf est symbole de perfection. Selon le 

Dictionnaire des symboles, «[t]rois etant le nombre novateur, son carre represente 

l'universalite. II est significatif que tant de contes, de toute origine, expriment l'infini »269. 

Pour un grand nombre de civilisations, le chiffre trois est sacre. Bien avant notre ere, 

on trouve sa presence dans les cultures indo-europeennes, mais egalement chez les Incas, 

Azteques et autres peuples indigenes du continent americain. Le nombre trois joue enfin un 

role important dans la construction des principales religions monotheistes : christianisme, 

judaisme, islam. Pour comprendre 1'importance du nombre trois chez les Celtes, il faut 

remonter aux travaux de Georges Dumezil qui, des 1938, etablit le schema culturel des 

civilisations indo-europeennes qui forment les fondements de la culture celte. II met en relief 

un plan social trifonctionnel (savoir, guerre, production) que commente Marcel Brasseur : 

Cette forme ideologique s'applique a la societe, mais aussi a la mythologie et a la philosophic. Elle est 
illustree, en Inde vedique, qui sert de reference, par les classes sociales : les Brahmanes, les guerriers 
(Kshatrias), les agriculteurs (Vaishias). [...] Les Celtes, emboitant le pas, font, dans la litterature 
irlandaise, [...] la distinction constante entre les druides, [...] les guerriers [...] et les possesseurs de 
bceufs.270 

L'utilisation du nombre trois chez les Celtes revet une symbolique importante ainsi que le 

montrent des auteurs comme Brasseur, Loth, Renel, Sechelettes ou Vendryes. Que ce soit a 

travers la figure du demiurge tricephale, celle de la triade des dieux panceltiques Teutates, 

Esus et Taranis, ou de la Grande Deesse Mere, «les divinites celtes se constituent toujours 

en trinite montrant ainsi qu'elles manifestent les trois phases d'une seule energie, les trois 

269 Idem, « Neuf », op. cit., 1982, p. 664. 
270 Marcel Brasseur, Les Celtes, les Dieux oublies, Rennes, Terre de brume editions, 1996, p. 35-36. 
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moments d'un meme cycle (ascendant, maturite et descendant) et, sur le plan humain, les 

trois parties d'une societe (celeste, chtonienne ou humaine) »271. 

J'ai done utilise le trois autour des personnages, mais aussi pour la structure du conte. 

II est employe dans chacune des etapes du recit qui se reunissent en triade : ainsi, Gwen'Tan 

rencontre trois adjuvants qu'elle doit aider et qui l'aident a leur tour. Trois fois, j'utilise la 

structure textuelle suivante : 

Elles marcherent et marcherent encore, durant des heures et des heures. Elles marcherent tant et tant 
qu'a la fin, leurs jambes et pattes leur firent mal. Elles traverserent des cours d'eau, gravirent des 
collines et descendirent des ravins, sans jamais quitter la foret. Elles s'enfoncerent tres loin dans 
l'ombre des arbres, si loin que les rayons du soleil ne passaient que difficilement a travers les 
branches.272 

Les variantes resident dans la densite de la foret qui s'epaissit a mesure que la jeune fille et la 

louve avancent sur le chemin. Chacune des trois rencontres est semblable, a quelques 

differences pres. De la meme fagon, 1'heroine rencontre trois opposants et la structure se 

repete. La presence du nombre trois est egalement notable tout au long du texte. II s'agit des 

- trois rameaux de sorbier poussant au pied de la fontaine ; 

- trois baies de sureau qui tombent dans la cruche de Morgane ; 

- trois plumes de la queue de la corneille et de ses trois croassements ; 

- trois croissants de lune sur le tatouage de Gwen'Tan ; 

- trois heures d'avance qu'a la sorciere sur la jeune fille ; 

- trois jours et trois nuits que l'heroi'ne doit prendre pour venir a bout des ronces ou de ceux 

que Henwen prend pour trouver la piste des elans et pour apercevoir les troupeaux, pour 

venir a bout des vieux elans afin d'obtenir trois carcasses, puis pour rentrer et retourner au 

campement; 

- trois jours et trois nuits que Henwen et Gwen'Tan prennent pour creuser le puits de Kiniv, puis 

271 Robert-Jacques Thibaud, « Tripartition, trinite, triskel », op. cit, p. 370. 
272 La Prophetie des Ombres, p. 20. 
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pour creuser jusqu'a une source, ainsi que des trois jours necessaires pour que le puits se 

remplisse; 

- trois fleches tirees qui montrent le chemin aux deux voyageuses, de la distance parcourue, 

repetee trois fois ; 

- trois pas effectues dans la neige avant de voir les bouhines ; 

- trois enigmes qu'ils posent, des trois portes et des trois cles du chateau ; 

- trois sceaux qui ferment V agrippa ; 

- trois fugitifs que sont Henwen, le Dieu-Soleil et la Roazhan Tan ; 

- trois semaines de fetes qui suivent le mariage. 

Cette recurrence du nombre trois, presque exageree par rapport a 1'utilisation qui en est faite 

dans d'autres contes, est principalement due a 1'importance de sa symbolique dans la 

tradition celte. 

Comme le signalent Jean Chevalier et Alain Gheerbrant, la triplicite represente «la 

totalite du passe, du present et de l'avenir »273, mais aussi les trois mondes fondamentaux que 

l'on peut retrouver dans la cosmologie celtique : l'Abred, le Gwenved et le Keugant. On en 

retrouve la representation dans le Triskell214, symbole breton par excellence, dont les trois 

branches illustrent l'eau, la terre et le feu, les trois elements relies a la Deesse Mere. 

L'importance du Triskell dans la tradition bretonne est illustree par le tatouage de Gwen'Tan, 

tatouage des reines sorcieres. Bien sur, ce ne sont la que quelques-uns des nombreuses 

occurrences du nombre trois dans les mythes celtes, mais au vu d'une telle symbolique, j 'ai 

rapidement conclu que son utilisation au sein de La Prophetie des Ombres etait, sinon 

obligatoire, du moins necessaire comme mytheme revelateur de la structure mythique. Le 

273 Jean Chevalier et Alain Gheerbrant (dir.), « Tricephale », op. cit., 1982, p. 969. 
274 La graphie frangaise du mot triskell est «triskel », telle qu'on la trouve dans les dictionnaires. J'ai cependant 
cru bon de retablir ici sa veritable orthographe, puisque le mot est breton. 
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nombre trois, qui structure notamment les rapports entre les personnages, est done egalement 

present dans le cadre spatial de La Prophetie des Ombres. 

4.4. Les lieux 

II y a trois lieux concrets dans le conte, le village, la cabane, le chateau, que j'ai associes aux 

trois symboles elementaires du Triskell. Chaque lieu est double par des caracteristiques 

renvoyant a son element. Le village est un village marin, dont la sante et la prosperite 

viennent de la mer ; la cabane vit au coeur de la foret, qui lui est tour a tour benefique ou 

hostile et, enfin, il regne dans le chateau une chaleur d'enfer. Ces trois lieux font egalement 

echo a trois mondes abstraits : le Keugant, l'Abred et l'Anwn, auxquels s'ajoute le Gwenved. 

Leurs fonctions275 se trouvent resumees dans le tableau suivant: 

Fonctions des lieux 

Lieu concret Monde abstrait Symbole elementaire Cercle 

Village/Mer Keugant/Gwenved Eau/Air 
Cercle vide, 

l'lncree/Cercle 
blanc, le Paradis 

Cabane/Foret Abred Terre 
Cercle de 

l'initiation, le 
Materiel 

Chateau/Volcan Anwn Feu Cercle de la mort, 
1'Enfer 

Les lieux concrets sont regis par une symbolique elementaire qui confere au conte une geographie 

mythique s'etendant a la fois sur un axe horizontal (village-cabane-chateau) et sur un axe vertical 

(firmament-obscurite de la terre). Le trajet de Gwen'Tan peut done se synthetiser ainsi: 

FIRMAMENT 

4 
VILLAGE • C A B A N E • C H A T E A U •VILLAGE 

275 J'ai resume ici les differentes fonctions proposees par Robert Graves, Jerome Pace, Robert-Jacques Thibaud 
et Marcel Brasseur. 



140 

ENFER 

Le passage de l'incree, terre ou Gwen'Tan est nee, a la foret, terre d'initiation, puis au 

chateau, terre de la mort, appelle une resurrection symbolique pour l'heroine qui, 

s'echappant de 1'Enfer, trouve refuge au royaume de son epoux en montant au firmament. 

Cette dualite est utilisee a la fois par les mythes et par les contes. Bettelheim en explore la 

symbolique a partir du conte des Trois plumes qui illustre qu'il n'est pas forcement 

necessaire d'aller par-dela les monts et les oceans pour rencontrer l'enfer ou le paradis. Selon 

lui, descendre quelques marches, « descendre dans l'obscurite de la terre, c'est descendre aux 

enfers »276. De plus, on remarque que village et firmament se confondent sur l'axe vertical. 

Le temple est appele le Bern Mein, ce qui signifie le tas de pierres. Dans la legende du Roi 

Marc'h, le Bern Mein est une tombe que les Bretons doivent faire monter le plus haut 

possible en ajoutant des pierres a 1'edifice afin que l'ame du Roi defunt monte au paradis277. 

Le trois est egalement present dans la repetition des lieux : Gwen'Tan se trouve trois 

fois au village, trois fois a la cabane. Chaque fois, la situation est differente. Pour le village, 

c'est l'heroine qui change. Au depart, nouveau-nee, elle quitte le village avec sa mere. Elle y 

revient une premiere fois alors qu'elle n'est encore qu'une enfant et, lors de son dernier 

passage, elle se marie, symbolisant ainsi l'age adulte. Quant a la cabane, c'est la situation qui 

est sujette a changements, bien que chaque fois, Gwen'Tan y soit amenee par l'autorite 

d'autrui. 

Un autre lieu du conte est lie a cet axe vertical qui lie le ciel a l'enfer en passant par la 

terre. II s'agit de la fontaine, qui, pour les Celtes, est l'un des habitats privilegies des fees et 

principalement de sainte Brigitte, comme nous l'avons vu plus haut. La fontaine a laquelle 

276 Bruno Bettelheim, Psychanalyse des contes defies, Paris, Robert Laffont, 1976, p. 143. 
277 Yann Brekilien, « Le roi Marc'h aux oreilles de cheval », op. cit., 1971, p. 37-48. 
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Morgane puise son eau salvatriee est un attribut lunaire, notamment a cause de la fee qui la 

garde. Selon le Dictionnaire de mythologie et de symbolique celte, «la source dont elle [la 

fee] a la garde est la permanente manifestation de la vie278 ». En effet, Merlin l'enchanteur 

n'a-t-il pas ete congu aupres d'une fontaine, gardee par un tuz (mauvais esprit), aupres 

duquel pousse un chene ? Dans La Prophetie des Ombres, la fee et la fontaine s'accordent 

pour former le lieu de creation qui permet la conception de Gwen'Tan, conception 

impossible au village, qui appartient au cercle du vide, de l'incree et condamne Morgane a la 

sterilite et la solitude. A l'eau de vie, representee par la source, ainsi qu'a la fee s'ajoute la 

symbolique creatrice des deux arbres qui poussent au pied de la fontaine. 

4.5. Les arbres 

La vegetation presente dans La Prophetie des Ombres nous permet de rencontrer la symbolique 

du frene, du sorbier, de l'aubepine, de l'ajonc, du cornouiller rouge et de l'epicea. 

Le premier arbre employe est le frene. II s'agit d'un arbre important dans la 

symbolique celte. Selon Robert Graves, le troisieme mois, celui du frene, fait partie des trois 

mois durant lesquels la nuit est plus longue que le jour. « Le soleil est considere comme 

demeurant encore sous la tutelle de la nuit. »279 Cet arbre, que l'on appelle Yygdrasil et que 

l'on rencontre aussi sous le nom germain d'Yggdrasil, represente la puissance de l'eau pour 

les Celtes, pour qui il symbolise egalement «la renaissance, la fecondite aquatique »280. H 

prend presque toujours racine sur une ou plusieurs fontaines et c'est a son pied que la triple 

deesse rend justice281 : 

[L]e frene Yggdrasil est l'arbre du monde : l'univers se deploie a l'ombre de ses branches, 
d'innombrables animaux s'y abritent, tous les etres en derivent. II est toujours vert, car il puise une 

278 Robert-Jacques Thibaud, « Dame de la fontaine », op. cit, p. 116. 
279 Robert Graves, op. cit., 1979, p. 193-194. 
280 Robert-Jacques Thibaud, « Tripartition, trinite, triskel », op. cit, 1995, p. 167. 
281 Robert Graves, op. cit., 1979, p. 193. 
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force toujours vive et renaissante a la fontaine d'Urd. II vit de cette eau et en fait vivre l'univers. La 
fontaine est gardee par une des Nornes, qui sont les maitresses du destin.282 

Graves signale par ailleurs que le bois de l'arbre premunit contre les noyades ou les 

naufrages. Enfin, le frene est connu chez les Celtes pour etre l'arbre du monde, reliant les 

trois niveaux du cosmos, ses racines s'enfon§ant jusqu'aux enfers et ses branches soutenant 

le toit du monde. 

Le deuxieme arbre utilise est le sorbier. Chez les Celtes, il est Yarbre de vie et de la 

connaissance. Graves souligne qu'on le rencontre egalement sous le nom de « donneur de 

283 

vie » . Selon la croyance populaire, il est utilise comme talisman contre les sortileges de 

toutes sortes. De plus, il correspond au second mois druidique : « Le second mois s'etend du 

21 janvier au 15 fevrier. L'importante fete celtique de la Chandeleur tombe en son milieu 

(2 fevrier). [...]. Le 2 fevrier se trouve etre tres precisement le jour de la Sainte-Brigitte, la 

Deesse Blanche des temps anciens, la triple muse de la croissance. »284 Selon le 

Dictionnaire de mythologie et de symbolique celte, le symbolisme du sorbier est assez 

proche de celui du frene, probablement parce que tous deux sont relies a la triple deesse. J'ai 

done utilise conjointement le sorbier et le frene. Poussant au-dessus de la fontaine ou 

Morgane puise son eau, ces deux arbres sont etroitement relies a la naissance de Gwen'Tan. 

Ce sont les graines de sorbier qui, en tombant dans la cruche de la future mere, amene son 

souhait d'avoir un enfant. Ce voeu, prononce avec innocence et exauce par une fee qui n'a 

pas d'autre but que celui de plaire aux braves gens, est le reflet du destin, decide par l'une 

des Parques. De plus, les deux arbres sauvent Gwen'Tan et le Dieu-Soleil, le premier de la 

noyade, puisqu'il s'agit du point de repere qu'ils aper§oivent depuis la mer, le second du 
282 Jean Chevalier et Alain Gheerbrant (dir.), op. cit., 1982, p. 468. 
283 Robert Graves, op. cit., 1979, p. 191. 
284 Ibid., p. 192. En realite, la fete de la Chandeleur, fete catholique, n'a rien a voir avec Imbolc, la fete de 
Brigid, qui avait lieu le ler fevrier, mais le catholicisme s'est encore une fois empare de la tradition celte et l'a 
adaptee. 
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sortilege lance par la reine des bouhines. Enfin, c'est en grimpant dans le frene que 

Gwen'Tan et le Dieu-Soleil quittent la terre pour monter au firmament. L'arbre symbolise 

l'axe vertical qui unit enfer et ciel. 

L'aubepine, troisieme arbre utilise dans le conte, possede un double symbolisme, 

tantot positif, tantot negatif. Dans la tradition celte, il s'agit de l'arbre du mois de mai, qui 

285 

est le mois de Mai'a (grand-mere, deesse lunaire). Protecteur contre la foudre , il est 

egalement une plante epineuse, redoutee de tous, meme des sorcieres, qu'il a le pouvoir de 

repousser. Selon Graves, la destruction de l'un de ces arbres peut s'accompagner de grands 

dangers et il existe un puissant tabou contre le mariage pendant le mois de l'aubepine, qui se 

veut « l'arbre de la chastete exageree »286. 

L'ajonc, quatrieme plante, symbolise par ses fleurs jaunes le «soleil vif». Le 

Dictionnaire de mythologie et de symbolique celte signale qu'on « disait de lui qu'il chassait 

les sorcieres »287. Associe au frene, il represente la deesse On-niona, avatar de la triple 

deesse. J'ai utilise la symbolique de l'ajonc conjointement avec celle de l'aubepine. Les 

deux arbres forment la haie frontiere qui separe le jardin de l'enfance, celui ou grandit 

Gwen'Tan, et la foret des interdits, celle contre laquelle Agrippa ne cesse de la mettre en 

garde, symbolisant l'age adulte. Ils sont aussi une barriere qui protege l'heroi'ne et sa 

marraine contre la sorciere. Lorsque les plants meurent, Gwen'Tan perd toute protection 

contre les dangers du monde et de l'age adulte. Elle cesse d'etre l'enfant chaste pour se 

preparer a devenir une epouse. 

Enfin, l'epicea et le cornouiller rouge sont deux arbres typiques de l'Amerique du 

Nord. La symbolique de l'epicea est egalement connue dans le folklore celte qui, sous 
285 Michel Duval, Mythologie des arbres en Bretagne, Mayenne, Royer, coll. « Mythotheque », 2000, p. 46. 
286 Robert Graves, op. cit., 1979, p. 201. 
287 Robert-Jacques Thibaud, « Ajonc - Lettre O », op. cit., 1995, p. 17. 



144 

1'influence des croyances grecques, associe cet arbre a la deesse lunaire (equivalent 

d'Hecate). Dans les contes et mythes algonquiens, en revanche, l'epicea est l'une des plantes 

medicinales dont les ours ont la garde. Arbre salvateur done, qui trouve dans La Prophetie 

des Ombres un emploi derive, permettant aux fugitifs - Gwen'Tan, Henwen et le Dieu-

Soleil - de fuir a leur aise puisque le fruit de l'arbre, lance par la main de la Roazhan Tan 

(avatar de la deesse lunaire), fait pousser toute une foret d'epiceas. 

Quant au cornouiller rouge, on en trouve la presence dans plusieurs contes et mythes 

algonquiens, notamment dans La boite magique et La femme de bois, deux recits dans 

lesquels le cornouiller remplit une fonction similaire : les fleches de cornouiller rouge 

indiquent le chemin a prendre pour qui les tire. Cette tradition connait son pendant dans les 

contes indo-europeens : 

Souffler une plume en Fair et la suivre quand on ne sait quelle direction prendre est une vieille 
coutume allemande. Plusieurs versions de cette histoire (d'origines grecque, slave, finnoise et 
indienne) parlent de trois fleches qui sont tirees en l'air pour determiner la direction que prendront les 
trois freres.288 

J'ai repris le mytheme des fleches de cornouiller comme un referent culturel et l'ai done 

conserve tel quel dans le conte, plagiant pour ce faire les contes algonquiens precedemment 

cites. Dans La Prophetie des Ombres, cela donne : « Se souvenant du conseil de l'aigle, 

Gwen'Tan banda son arc et tira. Le trait fila, tres, tres loin et l'enfant et la louve coururent 

derriere. La premiere fois, elles arriverent un peu apres que la fleche eut atterri, la deuxieme 

en meme temps et la troisieme, un peu avant. » 

288 Bruno Bettelheim, op. cit., 1976, p. 143. 
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Conclusion 

La redaction de cette these m'a permis de repondre a de nombreuses questions sur l'insertion 

du mythe en litterature. J'ai notamment pu etablir quelques frontieres entre le mythe, le conte 

et la legende. J'ai ainsi etudie la structure du mythe et celle du conte, la presence du 

merveilleux dans les recits folkloriques et les differences, parfois minimes mais toujours 

importantes, qui divisent les genres. J'ai decouvert egalement que les recherches 

mythocritiques etaient complexes et je sais a present a quel point le sujet mythique est vaste. 

Les theories de Levi-Strauss qui, en 1958, definissaient chaque mythe par «l'ensemble de 

289 

toutes ses versions » se sont manifestoes au fil de la redaction du conte La Prophetie des 

Ombres. Mieux encore, j 'ai decouvert que « c'est dans la mouvance que le mythe trouve sa 

perennite, puisqu'il est la somme de ses affabulations et que sa definition doit demeurer 

ouverte »290. 

Amenee a travailler sur 1'intertextualite et l'hypertextualite, je me suis rapidement 

rendu compte que ces deux concepts etaient plus complexes que je ne l'avais imagine. J'ai 

appris les differents emprunts possibles - citation, plagiat, allusion, reference - et les 

transformations definies par Genette - parodie, pastiche. J'ai ainsi pu comprendre le 

processus d'insertion du mythe dans la litterature afin de mieux apprehender ma propre 

creation. 

Par la suite, en confrontant mes recherches theoriques avec La Prophetie des Ombres, 

j 'ai constate que suivre les formes du conte ou la structure mythique etait un mecanisme 

naturel, favorise par la lecture de plusieurs centaines de recits folkloriques. J'ai realise tout 

ce que je devais aux traditions bretonnes lorsque les mythemes se sont mis en place presque 
289 Claude Levi-Strauss, Anthropologic structurale, p. 240 sq. 
290 Jacqueline Thibault Schaefer, loc. cit., p. 66. 
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automatiquement, comme les differentes pieces d'un puzzle litteraire. En devoilant les 

architectures mythiques et les mythemes employes, j 'ai ete surprise de constater que 

certaines symboliques m'avaient echappe, bien qu'elles aillent de soi. En effet, si j'ai integre 

la plupart des mythemes par choix, d'autres me sont apparus comme des « fantomes » et je 

ne me suis apergue de leur presence - et done, de leur portee - qu'au moment de reflechir a 

la signification des elements de mon conte. Je suis bien consciente, meme maintenant, que la 

liste des symboliques est non exhaustive, preuve s'il en est que le mythe n'est pas forcement 

lie de maniere consciente a la litterature. II appartient a un imaginaire collectif dans lequel on 

peut puiser a loisir. 

Sans m'en rendre compte, j'ai done permis a mon recit de se metamorphoser sous 

l'influence de mythemes que j'ai empruntes aux traditions algonquiennes et bretonnes. J'ai 

redige la Prophetie des Ombres un an apres avoir «invente» Roazhan Tan, soit 

immediatement apres mon dernier passage en Bretagne, dans le departement du Finistere. 

Mon arriere-grand-mere est decedee durant ce voyage. Avec elle disparait la generation des 

conteurs, celle des gens qui parlaient la langue bretonne, qui racontaient toujours avec plaisir 

des histoires de fees, de korrigans et d'Ankou parce que leurs parents y croyaient encore. J'ai 

herite de tous les recueils de contes, de legendes et de mythes bretons qu'elle a laisses 

derriere elle et j 'ai fait mes valises pour partir vers l'Ouest, vers l'Autre Monde. Ce n'est ni 

Merlin ni la terre des fees de Morgane que j'ai trouves au terme de mon voyage, c'est le 

Canada, contree douee d'une autre culture, d'autres traditions. Ici, Mahingan remplace 

Morgane, les chamans ont pris la place des druides, mais c'est aussi a l'Ouest que se trouve 

le royaume des morts. 

Apres mon arriere-grand-mere, je suis devenue une nouvelle depositaire du folklore 

breton. Cependant, au terme du long processus qui a donne naissance a La Prophetie des 
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Ombres, je sais que les traditions ont la vie dure. Elles font partie de mon bagage culturel et 

influencent profondement mes ecrits, meme lorsque ceux-ci s'appuient sur un autre folklore. 

En effet, en elaborant le schema mythique du quatrieme chapitre, je me suis apergue que, 

sous ma plume, les contes et mythes algonquiens avaient beaucoup moins de portee que ceux 

de mes ancetres. Cette union inegale a-t-elle illustre les limites de la flexibility du mythe 

breton, ce mythe qui a resiste a tant de conquerants et de siecles comme une falaise face a la 

mer dechainee ? Peut-etre... Mais je prefere croire que j'ai mis en opposition deux sortes de 

mythemes : ceux, innes, qui me viennent de mes traditions, et ceux, acquis, qui me viennent 

de l'interculturalisme. Pour les premiers, l'emprunt s'est presente comme un automatisme. 

Pour les seconds, qui ne font partie de mon imaginaire que depuis cinq annees, j 'ai bien 

souvent du me rappeler qu'il etait necessaire d'utiliser leurs symboliques, puisqu'elle ne me 

venait pas naturellement. La richesse qui decoule de ce dialogisme est infinie et le sera 

certainement bien plus dans quelques annees, lorsque les mythes algonquiens feront eux 

aussi partie de mon bagage (culturel) naturel. Et alors, qui sait jusqu'ou le mythe est 

flexible ? Qui sait jusqu'ou ma plume pourra aller dans le bricolage ? 

Ce parcours, qui se revele tout aussi initiatique que si j'avais moi-meme traverse la 

foret enchantee de La Prophetie des Ombres, m'a apporte beaucoup. II m'a permis de me 

rendre compte des ressources infinies qu'offre ma culture d'origine. J'ai realise que, malgre 

les difficultes d'adaptation rencontrees entre les deux folklores, une veritable symbiose se 

cree, qui permet au conte de n'etre ni tout a fait typique de la tradition bretonne ni tout a fait 

algonquien. II s'agit d'un equilibre a la fois fort et fragile entre deux structures qui donnent 

lieu a un nouvel assemblage, original, appartenant a un fonds commun de l'imaginaire. J'ai 

appris a lire differemment les textes, les miens en particulier, mais les autres egalement, a la 

recherche des elements d'une parole universelle. Cette experience m'a permis d'ecrire 
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autrement. Je sais maintenant que le sens du texte ne depend pas que des mots employes : il 

existe une symbolique qui se trouve a la fois dans le texte et au-dela. 

J'ai egalement compris toute la portee du mythe sur mon imaginaire, sur ma plume, et 

je sais que ce n'est que le debut d'une nouvelle fagon d'ecrire et d'apprehender le processus 

de creation litteraire. Un jour, peu avant de commencer mes etudes, un Algonquin m'a 

raconte que les mythes de son peuple personnifiaient les animaux parce qu'ils etaient 

consideres comme la reincarnation de leurs ancetres. Je lui ai dit que c'etait surement vrai et 

il a paru surpris : « Si tu veux y croire... », m'a-t-il repondu, amuse par ma naivete. Je pense 

qu'il a donne sans le (vouloir) savoir la reponse a la question qui apparait en filigrane dans 

cette etude : peut-on ecrire un mythe ? A present, j 'ai la certitude que oui, puisque meme 

aujourd'hui, il existe des mythes auxquels on croit toujours. Ce qu'ils deviennent lorsqu'ils 

sont repris dans un conte merveilleux, c'est bien plus qu'un mythe litteraire et encore un peu 

plus qu'un mythe litterarise. La mort du mythe n'est pas dans sa reprise litteraire, mais bien 

dans l'incredulite a laquelle il se heurte progressivement. C'est dans la croyance qu'il a le 

plus de forces et de symboliques. 
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