
16 

ETUDES ET DOCUMENTS 

BALKANIQUES ET MEDITERRANEENS · 

https://biblioteca-digitala.ro / https://www.acadsudest.ro



https://biblioteca-digitala.ro / https://www.acadsudest.ro



https://biblioteca-digitala.ro / https://www.acadsudest.ro



Redacteur: PAUL H. STAHL 

Adresser la correspondance ă l'adresse suivante: 

52, rue du Cardinal Lemoine; 75005 Paris 

Conseil de redaction du volume: 

NIKOLA F. PAVKOVIC (Universite de Beograd) 

PAUL PETRESCU (Universite de Bucarest) 

LEONARDO PIASERE (Universite de Verona) 

DENISE POP (E.H.E.S.S. - Paris) 

Le volume ne se vend pas; ii est offert gracieusement aus institutions 

de recherche et d'enseignement 

Les illustrations des couvertures: premiere couverture, terrasses 
et pigeonniers dans l'ne de Tinos-Grece ( Photo Paul H. Sta hi, 1981 J. 
- Deuxieme couverture: costume populai re albanais de la region de 
Mat (Archives de !'Institut" de la culture populaire de Tirana-Albanie). 

https://biblioteca-digitala.ro / https://www.acadsudest.ro



ETUDES ET DOCUMENTS BALKANIQUES 

ET MEDITERRANEENS 

16 

Sous la redaction de 

PAUL H. STAHL 

PARIS, 1992 

https://biblioteca-digitala.ro / https://www.acadsudest.ro



https://biblioteca-digitala.ro / https://www.acadsudest.ro



SOMMAIRE 

ELEFTH. P. ALEXAKIS (Athenes, Grece) 
L'epouse secondaire ou la strategie du patrilignage en Grece • . . . . . . . . . . • . . . . q 

Ml HAI COMAN ( Bucarest, Roumanie) 
La chasse heroique • ; . . • • . . • . • • • . . . • • . . • • . • . • . . . . . . . . . . . • . . . . . . . . . . • . . . . . . . . 21 

IORDAN DATCU (Bucarest, Roumanie) 
Valer Butura et la culture spirituelle du peuple roumain . . . . . . . . . • . . . . . . . . . . H 

GALINA KABAKOVA (Moscou, Russie) 
Les femmes-recipients, Ies enfants-produits • . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . 27 

ZOJA KARANOVIC (Beograd, Jougoslavie) 
Saint Sava and Legendary Folk Stories . . . • . . . . . . . . . . . . . . . . . . . • . . . . . . . . . . . . . . 37 

GEORGES NICOLAKAKIS (Lesbos, Grece) 
La litanie dans le Lassithi ( Crete) . • . . . • • • . . . . . . . • . . . . . . . . . . • . . . . . . . . . • . . . . . q2 

LORENZO RENZI (Padova, ltalie) 
Analogies dans Ies contes de fees occidentaux et orientaux . . • . . . . . . . • . . • . . . • qg 

PAUL H. ST AHL ( Paris, France) 
Les regles de vie des anciennes communautes villageoises europeennes 56 

COLLECTIVISATION ET PRIVATISATION 

VASSIL GARNIZOV (Sofia, Bulgarie) 
ldentite et rites des funerailles a l'epoque du totalitarisme . . • . . • . . • • . . • . . . . . 68 

GHEORGHE SISEŞTEAN ( Zalău, Roumanie) 
Les pommiers aux roses . • • . . • • • • . • . . . . • • • . • • • . . . . . . . . . . • • • . • • • • • • . • . . . . • . • • 71 

COMPTE - RENDUS 

JACQUES LE GOFF: Imaginarul medieval (Cristina Codarcea) . . . . . . . • . • . • • • • • . . . . . . • • . 72 

V. V. IVANOV et L. G. NEVSKAIA: lssledovanija v oblasti balto-slavianskoj dukhovnoj 
kultury (Galina Kabakova) • . • . . • . • . • • • . . • • . • . • . . • • . • • . • . . • . . • . • . . . . . . • . • . . • 72 

NICOLAS CARANICA: Les Aroumains (Denise Pop) • . . . . • • . . . . . . . . • . • . • • • • . . . • • . . . . . . . . 73 

TATIANA V. TZIVIAN: Lingvistit:eskie osnovy balkanskoj modeli mira (Galina Kabakova) 711 

Les photographies des articles: Paul H. Sta hi 

https://biblioteca-digitala.ro / https://www.acadsudest.ro



11 JE NE L'AI PAS SU" 

Lorsque la peste brune fut jugee, on entendit ses adeptes se defendre en disant 
"je ne l'ai pas su". On entend de nos jours la meme rengaine, cette fois-ci pour Ies crimes 
de la peste rouge. Les premiers ont ete justement condamnes, mais Ies seconds? On a attendu 
70 ans pour se rendre compte que Ies crimes des rouges egalent ceux des noirs et meme 
Ies depassent par l'ampleur et la duree, que la pollution des pays anciennement rouges est 
terrible, que Ies morts se comptent par dizaines de millions, que la misere ne peut plus 
etre cachee. 

Les paroles de Taine commentant la revolution franc;aise me viennent a l'esprit; "Qu'un 
peuple surcharge d'impots, miserable, affame, endoctrine par des declamateurs et des 
sophistes, ait acclame et pratique cette theorie, cela se comprend encore ... mais que des 
politiques, des legislateurs, des hommes d'Etat... se soient attaches a cette theorie, qu'ils 
l'aient embrassee plus etroitement a mesure qu'elle devenait plus destructive, que, tous Ies 
jours, pendant trois ans, ils aient vu l'ordre social crouler sous ses coups ... au lieu d'avouer 
sa malfaisance ils aient glorifie ses bienfaits; que plusieurs d'entre eux, tout un parti, une 
assemblee toute entiere, l'aient veneree comme un dogme et l'aient appliquee jusqu'au bout 
avec enthousiasme et la raideur de la foi, que, pousses par elle dans un couloir etroit qui 
se retrecissait toujours davantage, ils aient marche toujours en avant en s'ecrasant Ies 
uns sur Ies autres; qu'arrives au terme, dans le temple imaginaire de leur liberte pretendue, 
ils se soient trouves dans un abattoir ... cela certes est etrange ... " 

Pourquoi a-t-on ete sourd a la douleur de centaines de millions d'hommes? "Je ne 
crois pas qu'apres guerre, ce que !'Occident a offert a ete democratie dans le vrai sens 
du mot, tant que des centaines de millions d'europeens ont servi de matiere vivante pour 
l'inhumaine experimentation communiste. Assister a un spectacle sanguinaire et affirmer 
que tu n'est pas implique dans son deorulement, qu'il ne te concerne pas ... certes ce n'est 
pas toi qui l'organise, mais tu le contemples!" ( Roi Michel de Roumanie). "Les poetes 
de Roumanie encensaient Staline par besoin; toujours par besoin Ies moins cyniques arrivaient 
meme a croire que Sta line est juste et bon, comme Dieu lui-meme... Mais la France a eu 
des poetes qui chantaient des louanges au carnet rouge de membre de parti, elle a eu des 
chanteurs, des philosophes disant: 'chez vous c'est bien, vous avez le communisme, nous 
le voulons aussi dans nos pays'. Chez nous ii y avait le Canal /Danube-Mer Noi re, vrai 
camp d'extermination/ Ies prisons avec programme d'extermination; chez nous ii y avait 
la lutte des classes qu'on appreciait d'apres le nombre des personnes emprisonnees et de 
tombes... pour nous Ies optimistes rouges de !'Occident et Ies tortionnaires de l'Est sont 
egalement penibles. Et pendant ce temps-la, nos hommes ont perdu leur vie sans aucun aut re 
espoir que celle en Dieu" ( Roi Michel de Roumanie). 

J'ai recueilli de mes propres mains Ies affiches lancees par Ies bombardiers americains 
promettant qu'il ne faut pas avoir peur des sovietiques, ils ne toucheront pas a la liberte 
et a la vie sociale de pays de l'Est europeen. Dans un memoire adresse a Roosevelt le 2q 
janvier 19q5, le roi Michel donnait des details sur ce qui se passait en reali te dans son 
pays; la reponse du gouvernement americain, reponse confidentielle, fut: "li n'est pas 
opportun de donner une reponse formelle a la lettre du Roi, ayant en vue le ton et le 
contenu du memoire, dans une periode ou nous voulons arriver a une base commune avec 
le gouvernement sovietique... et si on insiste aupres de vous, dites que le memoire est 
soumis a l'etude du Departement d'Etat". Et ils Ies ont laisse tranquillement crever. 

On a envie de dire qu'il aurait fallu a l'Occident aussi une bonne occupation sovietique 
d'un demi-siecle pour comprendre que peste brune et peste rouge se valent. On se console 
en disant qu'il fallait que la victoire soit accordee au camp ou se trouvaient Ies democra­
ties, qu'il fallait a tout prix eviter l'extermination des "races inferieures". Mais voir 
aujourd'hui Ies tortionnaires rouges convertis a la democratie et toujours eux a la tete des 
affaires •.. qu'aucun n'a ete non seulement condamne, mais meme pas juge, qu'on n'ose pas 
encore dire la verite sur ce qui s'est passe est incroyable. C'est au monde libre, a 
!'Occident, aux democraties, que revenait en premier lieu le devoir de parter. 

On invoque le "je ne l'ai pas su". Le croyez-vous? On n'a pas voulu le savoir, 
comme on n'a pas voulu le savoir lorsqu'on exterminait Ies Juifs, d'autres aussi, car Hitler 
etait fort. Laissons parter des socialistes, decrivant en termes precis, des le debut, ce qui 
etait le regime communiste de la R_~Jsie et prouvant __ qu'on sava"'i;.;:t..;.: __ _ 

Charles Dumas ( depute socialiste: La veri te sur Ies bolcheviki. Paris 1 9 1 9. 
"Je sais que le sort du Peuple est indifferent aux sectaires fous, ils le considerent comme du 

materiei pour leurs experiences soc ia Ies. Je sais que Ies pensees et Ies sentiments qui tourmentent tout 
democrate sincere leur sont inaccessibles, ce n'est pas pour eux que je parle; mais toute la Democratie 
est-elle donc devenue insensee? N'y a-t-il personne qui sentant l'horreur de ce qui se passe se decide 
a expulser de leur repaire ces sectaires devenus fous?" (lettre de Maxime Gorki). 

"Un seul des journaux de province paraissant sous l'ancien regime a subsiste, c'est le Voronejenski 
Telegraph. Des 254 journaux de province qui existaient alors, 5 ou 6 aux tendances monarchiques 
prononcees ont disparu a la revolution de fevrier. Les 247 autres ont ete supprimes par la revolution 
d'octobre.11 ne reste actuellement que 10 journaux independants en province" (p. 78). 

" ... un peuple brise par la defaite et la trahison, des foules epuisees par la famine, decimees 
par le cholera; toutes Ies forces de suavagerie et de violence librement dechaînees et surexcitees par 
le pouvoir d'en haut; l'immense desespoir de ceux qui comprennent; le spectacle ecoeurant des janissaires 
sauvages errant dans Ies rues, en maitres, au point de se constituer pour le moindre incident juges 
et executants immediats; le passage des otages enchaînes et resignes que l'on conduit au dernier supplice; 
le crepitement des fusillades, strident, sans relâche dans la nuit. Voila ce que nous nous avouons 
impuissants a rendre dans toute son horreur" (p. 123). 
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Şerban Voinea (social-democrate roumain, dans la preface d'un ouvrage de Kautski, Bucarest, 
1 9 2 2) : 

Les premieres trois annees de gouvernement des bolcheviques en Russie onl ete des annees de 
guerre et de guerre civile. Toute l'organisation de la Republique sovietique est caracterisee dans celte 
periode par l'apparition d'un formidable appareil de domination dont Ies piliers d'appui sont la 
bureaucratie sovietique, l'armee rouge et la commission extraordinaire. Toute !'industrie est etatisee, 
Ies produits paysans sont requisitionnes, le commerce supprime; le capitalisme semble detruit et le 
socialisme assure dans la Republique sovietique. Cette illusion est d'autant plus forte que Ies succes 
militaires des bolcheviques sont plus grands. La baionette apparait non seulement comme un moyen 
adequat pour combattre la contre-revolution, mais comme un instrument capable de donner naissance 
a un nouveau ordre social. L'ideologie du bolchevisme, la confiance dans la force creatrice de la violence, 
touche a son apogee" ( p. s J • 

Karl Kautski (socialiste autrichien): De la democraţie la robia de stat" (De la democratie a 
l'esclavage d'Etat); edition roumaine, Buca rest, 1 9 2 2. 

11 
••• la democratie fut €:liminee du cadre de l'organisation bolchE:vique et remplacee par la dictatu re 

du comite central avec toutes ses manifestations secondaires, bien avani que le bolchevisme ait declare 
la guerre a la democratie dans l'Etat. li la revendiquait dans le cadre de l'Etat, et dans la plus large 
mesure, tant qu'il ne fut pas lui-meme a la conduite des affaires. Lorsqu'il reussit en novembre 1917 
a conquerrir ce pouvoir par un coup d'Etat, ii commen~a a adapter la constitution de l'Etat a la 
constitution du Parti, qui s'appela dorenavant parti communiste ... A partir de la, on pouvait commencer 
avec succes la destruction des autres partis proletaires, car, en plus de la calomnie et de la corruption, 
on faisait appel a la terreur et a l'oppression directes, et meme a la destruction physique des socialistes 
adversaires d'idees" (p. 77). 

"Le bolchevisme lui-meme, tout seul, travaille pour sa destruction, et plus ii restera longtemps 
au pouvoir, continuant sa politique, plus terrible sera la situation qui suivra a sa chute" (p. 88). 

"Si la democratie ne reussira pas a forcer le bolchevisme a faire des concessions, le pauvre peuple 
de Russie est menace de retomber dans la barbarie la plus brutale et noire" (p. 92). 

"Trotzki se trompe s'il croit que l'Etat socialiste a le pouvoir miraculeux de faire accepter de 
la part du proletariat le travail force. Celui-ci s'oppose avec obstination contre tout esclavage, et contre 
l'esclavage d'Etat, sans plus se poser la question si le surveillant manipule le fleau du tsar ou du 
proletariat" (p. 135). 

(citation de Trotski) "La terreur du tsarisme a ete dirigee contre le proletariat, la gendarmerie 
tsariste opprimait Ies travailleurs qui combattaient pour l'ordre socialiste. Tandis que nos commissions 
extraordinaires fusillent des grands proprietaires, des capitalistes, des generaux, qui voudraient retablir 
l'ordre capitaliste. Comprenez- vous cette nuance? Pour nous, communistes, elle est absolument 
suffisante". Et Kautski re pond: "Belle nuance! Tout acte ignoble devient un acte heroi"que s'il est commis 
par un communiste. Toute bestialite est permise si elle est executee au nom du proletariat. Et Ies 
conquistadores espagnols ont commis leurs actes sanguinaires en Amerique du sud au nom de Dieu. Est-ce 
qu'on dit trop en definissant le livre de Trotski comme une louange de l'inhumain et de l'aveuglement? 
De l'aveuglement, car ii ne faut pas etre trop perspicace pour comprendre que celte justification 
trotzkiste applanit la voie a toute acte reactionnaire de violence" (pp. 138-139). 

" ... la brutalite et le des ir de domination du bolchevisme repousse des groupes porletaires de 
plus en plus importants. Ceci fait que la disparition du bolchevisme ne laissera derriere elle que ruines 
et maledictions. li est deja arrive dans l'histoire que des prolet~res prennent le pouvoir avani que 
leur temps soit venu, car ils ne pouvaient pas se maintenir. Mai.a. IC:>.ur souvenir nous est cher, depuis 
Ies anabaptistes et jusqu'a la Commune de Paris. Le bolchevisme par contre, restera comme une 
tache dans l'histoire du socialisme... Et s'il arrivera qu'ils se maintiendront au pouvoir un temps 
suffisant, sans changer, on Ies verra bras sous le bras avec Ies capitalistes de l'Occident, declarant 
la guerre au proletariat de la Russie qui veut la liberte. Alors son evolution sera complete" ( pp. 
141-142). 

Prophete Kautski! Serait-ce la faute seulement des bolcheviques? Certes non, certes 
non, celle des democraties aussi. Et rappelons-!"ous: "Peu de_ chefs des l:'euple~ ~u_ropeens 
pouvaient se vanter d'avoir reussi a eviter le d1alogue avec Hitler ou ses 1_nterme~1aires. ':,a 
diplomatie europeenne a traite avec lui jusqu'au dernier moment tranqu1lle, meme apres 
l'invasion de la Pologne... Les democraties _d~ l'?u~s~ europee~ P,,resq~e ~outes ont coque~te 
avec lui. C'est par leur faute qu'il est arr1ve la ou 11 est arr1ve ( Roi M1chel de Roumanie, 
dans Mircea Ciobanu: Convorbiri cu Mihai I al României. Humanitas, Bucarest, 1991). 

"Je ne l'ai pas su". Mais si, mais si, le regime de la Russie etai~ clairement connu 
depuis ses origines: Ies temoignages allaient se succeder, nom~reux, ecrits de, p_lu~ en plus 
souvent par d'anciens partisans du communisme. Peut-on. croire q';I~ _des spec1~hstes des 
sciences sociales, hommes de science, de culture, historiens, poht1c1ens, soc1ologues ~t 
autres, se sont reveilles seulement apres la revolution ho~groi~e ~n 1956? seulement, al:'res 
l'invasion de la Tchecoslovaquie en 1968? ou seulement auiourd hui l«;>rsque t~u~ Ies reg1mes 
de !'Europe orientale ont echoue? Ne Ies_ croy~z pas, ils on~ _tous sc1emment ete le~ _adepte~ 
et Ies partisans actifs d'un systeme de vie sociale tout auss1 macceptable que celui mstaure 
par la peste noi re. . . , . , 

Je m'incline devant vous, tous ceux qu1 avez eu le courage de_ d1re to~te la ver~te_, 
1c1 en Occident, et surtout la, dans Ies plus terribles conditions. Ma1s peut-etre falla1t-1I 
d'abord souffrir des deux, pour tout comprendre. 

Paul H. Sta hi 
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L'EPOUSE SECONDAI RE 

OU LA STRATEGIE DU PATRILIGNAGE EN GRECE 

Elefth. P. Alexakis 
Quelques decennies se sont ecoulees depuis la parution en Grece de l'etude de D. 

Petropoulos sur Ies usages du peuple grec ou on presente pour la premiere fois la coutume 
de l'epouse secondai re chez Ies Grecs modernes ( 1). A. Daskalakis, consacre aussi une etude 
a cette institution telle qu'on la rencontre dans le Mag ne ( 2). li y a une dizaine d'annees, 
dans ma these de doctorat consacree au systeme de parente dans la societe traditionnelle 
du Magne, je presentais dans un chapitre detaille de nouveaux elements concernant cet usage 
tel qu'il se pratique dans toute la region sud du Peloponese (3). Au demeurant, ces travaux 
ne couvrent pas la question d'une fac;:on geographiquement exhaustive. 

Depuis la premiere publication de Petropoulos jusqu'a aujourd'hui, un materiau riche 
et inedit a ete reuni dans Ies archives de folklore et d'ethnographie du Centre de 
Recherches de Laographie grecque de !'Academie d'Athenes et du Laboratoire laographique 
de l'Universite d'Athenes, collections etablies par des instituteurs, des etudiants et d'autres 
personnes. Nous disposons donc a present d'un tableau complet de cette institutlon telle 
qu'elle se rencontre dans toute la Grece. Ce tableau se complete par Ies informations que 
j'ai moi-meme rassemblees grâce a une enquete sur le terrain en Epire (departement 
de Thesprotie et de Jannina) et en Sterea Ellada (departements de Focide, d'Etolie -
Acarnanie et d'Evrytanie). 

11 convient d'utiliser le terme d'epouse "seconde" ou plus justement "secondaire" avec 
une certaine circonspection: en effet, comme ii arrive en regie generale dans des cas de 
ce type, ii n'est pas toujours facile a discerner si l'on a a falre a une forme de concubinage, 
a un mariage offlciel ou a une forme intermediai re de lien conjugal. Mais, comme autrefois 
ces pratiques debouchaient frequemment sur une benediction officielle de la seconde liaison 
- que le divorce ait ete obtenu pour le premier mariage ou non -, j'ai estime plus exact de 
designer l'institution par ce terme de fac;:on a la distinguer du simple concubinage tel qu'il 
se pratique dans differentes societes mais egalement dans la societe grecque. Le point de 
vue des specialistes qui etablissent une nette distinction entre le concubinage et la polygamie 
(polygynie), vienţ d'allleurs de conflrmer la pertinence d'une telle distinction. Les criteres 
fondamentaux qui permettent de qualifier la femme d'epouse seconde ou secondaire sont la 
procreation et la cohabitation des deux femmes avec le mari ou du moins la prestation par 
la seconde epouse de services dans le foyer de l'homme et en contrepartie, l'obligation pour 
le mari de la proteger et de la nourrir (11). 

En Grece, un assez grand nombre de termes sont en usage pour designer la seconde 
epouse. Mais c'est la denomination de "sigria" ( "segra" ou "sigra" dans certai ns idiomes) 
qui domine et qui, a quelques infimes differences pres, se rencontre dans toute la Grece 
(Magne, Peloponese occidental, Sterea Ellada, Zagori d'Epire, Eubee, Kythnos etc. l; son 
etymologie a du reste fait l'objet de diverses hypotheses. La plus ancienne est celle du 
professeur Skias pour lequel le terme proviendralt des mots syn-avec et kreas-viande, et 
signifierait donc Ies femmes qui possedent le meme corps (5), hypothese qul doit etre rejetee. 
discussion. l'explique par syn-avec et graia-la vieille (6). Mais cette denomination de "vieille" 
est-elle concevable pour designer une femme jeune et belle comme l'epouse secondaire, choisie 
pour la procreatlon? li existe une troisieme etymologie, admise par la plupart des chercheurs: 
le mot viendrait de syn-avec et kyria-la dame, et designerait donc Ies deux dames de la 
maison (7). Etymologie qui presente toutefois une difficulte, due au falt que Ies deux femmes 
ne beneficlent pas en principe du meme statut dans la familie. On observe dans toutes Ies 
etymologles proposees la presence du prefixe "syn" en compositlon, ce qui a lnfluence 
l'ortographie du mot. 

Mes connaissances sur la question me conduisent en effet a rejeter Ies etymologies 
evoquees ci-dessus. li est certain que le terme et la coutume sont passes par divers stades 
historiques. Les donenes dont nous disposons nous condulsent a penser qu'inltialement 
l'institution concernalt unlquement Ies cas ou la premiere femme n'avait pas d'enfants, ce 
qui vaut d'ailleurs aujourd'hul encore dans la majeure partie du pays. Le mot designait cette 
femme, la premiere epouse donc et non la seconde. L'etymologle proposee des le siecle dernier 
par Meyer qui attrlbue au terme (mais pas necessairement a l'institution) une origine latine 
est donc juste (8). La forme lnitiale etait "sigra" (d'ou "segra") et designait la femme sans 
enfants. Le terme remonte au latin "singulus" qul devient "singur"(masc.) "singura" (fem.) 
en valaque et "sing(ou)ro", "sing(ou)ra" dans l'ldiome de la Grece du Nord ainsi que dans 
certains dialectes d'ltalle. 

Au debut, Iii singra est donc·da "solitalre", la femme cyt n'a pas du tout d'enfants, 
!a femme sterile. Ce terme est utilise aujoturd'hul encore par ·Ies Grecs valachophones 
dans ce sens (9). Plus tard, ii s'est etendu egalement a l'epouse secondai re ou s'est mis 
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a designer exclusivement cette derniere, dans la mesure ou elle est choisie pour la 
procreation, la premiere femme n'ayant pas eu d'enfants. Ce glissement de sens est 5 
lie a la diffusion du mot dans une population exclusivement hellenophone qui en ignorait 
la signification. C'est la un phenomene linguistique qui n'est pas rare. La predominance 
du terme sigria s'explique par Ies structures economiques, sociales, plus conservatrices que 
l'on observe dans Ies populations pastorales (Valaques) et par leur deplacement et installation 
dans des regions plus nombreuses du monde grec. 

On rencontre egalement d'autres termes voisins comme "sygormissa" (de "syn" et 
"kormi"-corps), "symmerissa" (de "syn" et "meros"-part), qui sont utilises en Crete, dans 
le Mag ne et ailleurs. C'est ainsi qu'en Crete on appelait "symmerisses" Ies femmes des Cretois 
musulmans qui pratiquaient la polygamie (polygynie) mais egalement Ies femmes des chretiens 
qui avaient adopte la coutume de l'epouse secondaire (10). li est vraisemblable que 
l'etymologie erronee du terme "sigria" soit due a l'influence de ces denominations ( 11). Mais 
le contraire a pu se produire egalement; le terme slave de "notsa" est plus rare en Grece; 
on le rencontre en Grece du Nord et notamment dans la province de Konitsa: lui aussi signifie 
sterile (12). li semble qu'il se soit repandu dans la region avec l'installation de populations 
slaves a l'epoque byzantine (13). 

Je voudrais signaler que tous Ies termes mentionnes ci-dessus sont utilises de fac;;on 
interchangeable pour Ies secondes epouses dans Ies cas de divorce ou de veuvage, suite 
au deces de la premiere epouse. Cette epouse secondai re constitue la "sigria" ou "si9ormissa" 
("symmerissa") de la premiere et inversement. De plus, ces memes termes sont en usage, 
selon la region et Ies cas, egalement pour designer Ies belles soeurs. Ceci implique que 
l'institution de l'epouse secondaire avait ete largement diffusee a une epoque anterieure 
et qu'elle s'est perdue plus tard, le terme etant conserve mais avec un sens different ( 111). 

Un autre terme, "moroza", qui vient de l'italien "amoroso" (-a) et signifie amante, 
est utilise abusivement pour l'epouse secondaire lorsque le divorce avec la premiere n'a pas 
ete accorde et qu'il n'y a pas eu de seconde celebration nuptiale. En regie generale, la 
moroza ne cohabite pas avec l'homme et la premiere epouse. Ce terme correspond plutot au 
sens de concubine. li semble que, du fait d'une evolution recente, Ies deux termes se 
contondent souvent. A noter egalement que le terme de sigria est aussi utilise dans le sens 
de moroza dans certai nes regions. La raison pour laquelle l'homme a une moroza n'est pas 
la procreation, meme s'il arrive qu'il ait avec cette derniere des enfants dont le statut est 
fort ambigu. La coutume de prendre une moroza qui se range dans la categorie des 
concubines, repond en general a une autre motivation puisque l'homme a deja des fils et 
des filles. Selon ·1a formule des Grecs de l'antiquite, la raison serait plutot "l'entretien du 
corps". Ce type de concubinage n'a qu'un rapport indirect avec l'institution que nous 
etudions. On le renl:!ontre dans toute la Grece, bien qu'il ne se manifeste pas au grand jour 
et, bien souvent, ·ii coexis.te avec la coutume de l'epouse secondai re destinee a la procreation. 

Pour revenir a notre sujet, ii convient de mentionner qu'en regie generale on peut 
parler d'epouse secondaire lorsque le couple est sans descendance, soit parceque la femme 
est sterile soit parcequ'elle n'a mis au monde que des filles. En effet, on considere comme 
sans descendance celui qui n'a pas eu d'enfants mâles ( 16). Dans le contexte social ou avait 
cours la coutume de l'epouse secondaire, le couple prive d'enfants mâles etait dans la 
pratique exclu de la division finale du patrimoine. Parfois, l'absence de descendance etait 
due a un accident intervenu dans la familie, par exemple deces des enfants mâles a une 
epoque ou la femme n'est plus apte a procreer. 

li faut preciser que l'institution de l'epouse secondaire n'est pas sans rapport avec 
le manque d'hommes dans la familie. Ainsi, dans certaines regions de la Grece (Sterea Ellada, 
Peloponese), l'unique rejeton mâle de la familie qui constituera potentiellement, en tant 
qu'epoux de l'epouse secondaire la racine susceptible de sauver son lignage menace 
d'extinction faute de garc;;ons - est appele "sporitis" - ensemenceur. Ce mot signifie semence, 
fruit, mais egalement sperme masculin (metaphoriquement descendant par agnation - 17). 
La strategie matrimoniale familiale relative au sporitis differe sensiblement de celle des familles 
qui disposent de nombreux enfants mâles, que ce soit pour l'epoque du mariage ou pour 
le choix et le nombre de femmes (epouses). 

11 existe des cas, rares, ou l'on prend une epouse secondaire parce que la premiere 
est malade et n'est plus en mesure de servir son mari et de s'occuper de la maison. J'ai 
observe ces cas essentiellement dans le departement de Focide ( 18). Cette pratique coexiste 
donc toujours dans l'espace avec la prise d'une epouse secondaire pour cause de desherence. 
A mon sens toutefois, ii s'aglt la d'une adaptation plus recente de la coutume ou d'une 
tentative pour la justifier, dans un contexte social plus evolue et plus moderne du fait du 
relâchement des structures austeres (patrillgnage, familie etendue et autres). 

* 
La coutume decrite est repandue du sud au nord de la Grece, plus particulierement 

en Crete centrale et occidentale ( 19), dans la plupart des regions du Peloponese (au nord, 
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au centre, a l'ouest et au sud) et principalement dans le Magne ou elle prevalait et 
etait meme bien vivante jusqu'a ces dernieres annees (20). Elle est absente du 6 
Peloponese oriental, en raison de la structure bilaterale de la famille et de la parente 
dans cette region. Elle est egalement repandue en Grece centrale et occidentale notamment 
a l'Ouest d'Amphissa (21) ainsi qu'en Epi re, mais d'une maniere sporadique (departement 
de Jannina et de Thesprotie) (22). Elle est absente de la Sterea Ellada orientale pour Ies 
raisons que j'ai deja evoquees. En general, Ies regions de Grece orientale ont, du fait de 
leur vie economique plus developpee, des structures sociales plus evoluees. Son absence 
totale du departement d'Evrytanie en depit des structures economiques et sociales 
conservatrices (economie basee sur l'elevage, organisation patrilineaire de la parente) de 
cette region pose un probleme (23). Elle peut s'expliquer par une influence de la Thessalie, 
le departement d'Evrytanie etant en effet davantage lie a cette grande region. On la rencontre 
egalement dans Ies nes ioniennes (Corfou, Zante, Leucade et Paxos) (24): elle s'y est 
repandue depuis le continent tout proche et s'est maintenue, etant donne l'existence de 
structures plus traditionnelles dans la parente et la famille (patrilignages par exemple -
voir carte) 25). 

En ce qui concerne la diffusion geographique de l'institution dans le reste des 
Balkans, j'aimerais signaler qu'on la rencontre egalement en Albanie et en Yougoslavie 
(Serbie, Montenegro) meme si nos sources ne nous indiquent pas avec precision dans quelles 
regions et parmi quelles populations (pasteurs ou agriculteurs, vlachophones ou autres) 
(26). Cependant, ii ne semble pas que la coutume ait une origine slave, meme si a l'etat 
primeitif Ies Slaves pratiquaient la polygamie (27), C'est ce qui decoule du terme "inot:a" 
utilise pour designer la seconde epouse chez Ies populations slaves et qui slgnifie litteralement 
solitaire ( sans enfant, sterile). Beaucoup plus tard, le mot a pris ie sens de "autre" ou 
"etrangere" pour parler de la femme. li semble que le mot "lnot:a" rende tres exactement 
le terme de sigria. L'evolution inverse est a exclure dans la mesure ou la signification initiale 
du mot inot:a est celle de "solitaire", et que celui-ci est issu du terme slave "in", qui signifie 
"un". C'est de la que vient dans une formation secondai re l'adjectif "inok", "inokje"" (seul, 
seule) (28). Pour designer la femme sterile ii existe des termes specifiques dans Ies langues 
slaves, comme "bezplodna", "neplodna", "jalova", "jalovlt:a". L'lnfluence que nous evoquions 
s'explique assez aisement si l'on songe que, lors de leur Installation dans la Peninsula 
Balkanique, Ies tribus slaves se sont melees a des populations romaniques (valaques). 

Une autre raison qui exclut la provenance slave de la coutume est la large presence 
chez Ies populatiQns slaves de la grande famille multinucleaire "zadruga" qui, en reunissant 
davantage d'individus dans la maison ne facilite guere la pratique de l'epouse secondaire. 
Pratique qui du reste n'etait pas toujours indispensable dans la mesure ou la separation 
et la divislon de la grande famllle qul etait tres stable n'lntervenaient qu'apres un laps de 
temps asssez long. 

Les donnees dont nous disposons nous permettent d'etablir que l'institution est tres 
ancienne. li semble qu'il s'aglsse d'une forme modifiee de polygamie (polygynie) qui 
initialement se rencontralt chez des pasteurs nomades ou semi-nomades evolues, c'est-a-dire 
monogames dans leur organisation patriarcale. On connal't le cas d'Abraham et de Sarah: 
sa sterilite oblige Sarah a demander a l'esclave d'Agar de dormlr avec son mari afin que 
la famille ne s'eteigne pas (29). La Grece antique (epoque homerique et classique) nous offre 
de nombreux exemples analogues (30), pratique qui etalt notamment repandue parmi Ies 
archontes, Ies chefs de tribus et Ies rols. Dans l'Empire byzantin et a l'epoque de la 
domination turque, l'institution etait tres frequente, comme l'indiquent la legislation et Ies 
encycliques patriarcales qul la prohibaient et ·1a reprouvaient, imposant des sanctions severes 
aux hommes qul contractaient un deuxieme mariage sans que le premier ait ete officiellement 
dissous par la mort ou le divorce, mals egalement aux pretres qui benissaient de telles unions 
(31). Toutes Ies donnees nous confortent dans l'idee que nous sommes en presence d'une 
institution paleo-_balkanique qui s'est conservee jusqu'a nos jours mais a pris sa forme 
specifique a l'epoque greco-romaine et byzantine. 

Apres la liberation du joug turc, l'institutlon est restee blen vivante en Grece jusque 
dans la decennie 1970, meme si elle a fait l'objet de changements importants du fait de 
l'evolution sociale. Je connais aujourd'hui des femmes qui, leur epoux etant mort, continuent 
a vivre et a travailler ensemble. Du reste, au cours de mon enquete en Eplre et en Sterea 
Ellada, j'ai eu l'occaslon de rencontrer et de m'entretenir avec des hommes âges qui avalent 
pratique cette coutume. Coutume de droit populalre, elle survlt dans des formes quelque 
peu voilees, y compris en milieu urbain. C'est ainsi qu'au Plree, un homme tres riche, 
originaire de Crete, en accord avec sa femme qul ne lui avalt pas donne des enfants, a decide 
d'avoir un fils avec la bonne de la malson, enfant qui fut ensuite adopte par le couple. 

Pour Ies Grecs comme pour tous Ies peuples ii etait de premiere importance d'avoir 
des enfants et surtout des enfants mâles, pour la succession et le culte des ancetres. Aussi 
en cas de sterilite ou de nalssances multiples de filles recouraient-ils dans un premier temps 
a la magie (usage de diverses plantes, simples) S'ils n'avaient toujours pas d'enfants ou 
seulement des enfants de sexe feminin, ii faisaient appel a des strategies speclales pour 
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regler la question. Ainsi, on prenait pour l'une des filles un gendre appele 
"sogambros", qui venait dans la maison de sa femme (de son beau-pere), heritait de 7 
la fortune et pouvait aussi prendre le nom ou le surnom de son beau-pere. C'est-a-dire 
que le temps d'une generation la filiation patrilineaire connaissait un sursis. De cette maniere, 
le lignage se perpetuait exceptionnellement meme a travers des filles. Cette pratique etait 
repandue dans toute la Grece et notamment dans Ies regions ou l'on ne mettait guere en 
pratique la coutume de l'epouse secondai re. Une aut re so lut ion de rechange, si la femme 
n'avait pas du tout d'enfant, consistait a adopter un enfant, qu'il soit de la famille ou 
etranger. Cette pratique etait particulierement repandue dans Ies regions et parmi Ies 
populations ou l'on ne prenait pas d'epouse secondaire; elle coexiste avec la pratique du 
sogambros telle que je l'ai decrite (32). 

Jusqu'a present, Ies diverses strategies matrimoniales n'ont pas fait l'objet d'etudes 
suffisamment detaillees pour expliquer pourquoi en Grece telle pratique etait preferee a telle 
autre pour resoudre le probleme. li est certain toutefois que Ies deux dernieres pratiques 
sont en rapport avec un systeme d'organisation plutot bilaterale de la parente. Elles sont 
egalement liees a une structure de la familie et a une organisation de !'economie et de la 
societe differentes. Elles sont en rapport avec Ies timars, Ies tchifliks et la stratification 
feodale fondee de toutes fai;:ons sur la propriete fonciere (33). 

Comme ii ressort de la carte qui presente la diffusion de l'institution, la coutume 
de l'epouse secondaire se rencontre essentiellement dans des regions ou Ies communautes 
sont issues de populations pastorales et ou prevalent l'elevage nomade ou semi-nomade 
( transhumant) ainsi que des groupes patrilineaires de parente rigoureusement organises, 
des dans et des lignages ( "taraphia", "soia", "siries"). La familie patrilaterale multi-nudeaire 
n'est pas toujours une condition necessaire pour que l'institution existe. C'est ainsi que 
nous la trouvons en Crete ou la familie de ce type a eclate tres tot. En revanche, l'absence 
ou l'instabilite de la familie multi-nudeair.e etendue, si elle ne perturbe pas la 
viri-patrilocalite, renforce et favorise l'existence de l'institution car la division rapide et 
la formation de sous-lignages ne saurait se faire sans l'acquisition de descendants mâles. 
C'est-ă-dire que d'une certaine fai;:on elle est liee a ce que l'on appelle le "systeme 
segmentaire" d'organisation de la parente. On a soutenu que dans le Magne cette coutume 
s'explique par la large diffusion de la familie nudeaire se conjuguant avec la ramification 
en dans (34). 

Si la familie multi-nudeaire patrilaterale n'est pas indispensable pour l'existence de 
l'institution, ce qui est absolument necessaire en revanche c'est la presence d'une forte 
ideologie agnatique ou d'une mentalite selon laquelle sont consideres comme veritables parents 
uniquement ceux unis par des liens agnatiques, c'est-a-dire, selon le point de vue dominant, 
par le sang, ceux qui appartlennent au meme lignage patrilineaire. Une autre condition 
est la stricte viripatrilocalite apres le mariage. L'institution implique d'une certaine maniere 
une depreciation des liens de parente du cote de la mere sans que la parente cesse pour 
autant d'etre prise en compte bilateralement. On rencontre ce mode d'organisation dans tous 
Ies Balkans et notamment chez Ies nomades ou semi-nomades grecs, valaques, 
arvanito-valaques et arvanites, qul transhument des regions de montagne vers Ies plaines 
et inversement (35). L'occupation agricole limitee de ces populations n'est pas un obstacle 
a l'existence de cette institution. En revanche, nous ne la trouvons pas chez Ies cultivateurs 
qui s'adonnent exdusivement â la culture des cereales et sont installes dans des plaines 
fertiles ou sur des terrltoires de semi-montagne, meme dans le cas ou ceux-ci ont des groupes 
patrilineaires ( Karagounides de Thessalie, agrlculteurs de Macedoine occidentale, de Thrace 
et d'autres regions). Ces derniers ont plus frequemment recours aux autres strategies comme 
la prise d'un sogambros (accompagne par la perte du nom du sogambros) et l'adoption. 

Dans ce complexe nomade et semi-nomade se rangent egalement certaines formes de 
"prix de la fiancee", en partie la coutume de la banniere au mariage, le voi des bestiaux 
et la vendetta ( 36). Et meme !'exogamie du lignage, c'est-a-dire la separation des groupes 
de parente entre ceux qui donnent Ies femmes et ceux qui Ies prennent (37). Dans la 
pratique, ii se caracterise en outre par le besoin d'hommes de la societe pastorale, hommes 
qui s'occupent des animaux, gardent Ies troupeaux et revendiqD'!nt Ies pâturages et Ies 
sources par Ies armes, provoquant des meurtres et donnant naissance a des vendetta. Le 
recul de l'instltution dans Ies dernieres annees, est du en partie au fait que Ies donnees 
ci-dessus sont en regression ou meme disparues. 

L'instltution que nous etudions ne doit en aucun cas etre imputee a des causes 
demographiques (rapport numerique entre Ies sexes) ou economiques, c'est-a-dire l'emploi 
des femmes dans Ies champs (comme l'ont affirme certains anthropologues a propos de la 
polygynie generalisee en d'autres societes). Ici Ies femmes sont sous-employees puisque 
l'occupation essentielle, l'elevage, est aux mai ns des hommes. Du reste, ii ressort d'etudes 
comparatives menees dernierement que la polygynie n'est pas aussi frequente la ou Ies femmes 
sont suremployees dans l'agriculture, et ceci vaut aussi pour la Grece. Je rappelle que 
la pratique de l'epouse secondaire ne se rencontre guere dans Ies regions de plaine de 
Thessalie, de Macedoine, d'Eplre par exemple, ou Ies femmes sont indispensables a 
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l'agriculture. On peut conclure que la raison essentielle qui justifie l'existence de cette 
institution est la reproduction du groupe social (38). 8 

* 

J'examine ă present differentes pratiques relatives ă l'epouse secondaire rencontrees 
en Grece. Dans certaines regions, li n'etait pas rare autrefois que le couple se separe s'il 
n'a pas d'enfant. Meme si le droit canonique ne range pas la desherence parmi Ies motifs 
de divorce, le droit coutumier acceptait la repudiation de l'epouse sterile, mais apres sert 
ou huit ans de mariage, de fac;:on ă ce que la sterilite devienne patente (39). Ceci ne signifie 
pas pour autant que ces cas etaient frequents; dans Ies regions qui nous interessent et 
ou l'organisation sociale etait davantage patriarcale, le divorce etait rarissime. li intervenait 
uniquement en cas d'adultere de l'epouse et encore, dans la mesure ou la devoyee n'avait 
pas ete tuee par son epoux ou un membre de la famille de celui-ci. 11 arrivait que le divorce 
se produise le premier ou le deuxieme jour de mariage si la mariee n'etait pas vierge. Du 
reste, comme ii a ete deja mentionne, nous rencontrons parmi ces populations la pratique 
du "prix de la fiancee", toujours en relation avec la stabilite du inariage (110). Le mariage 
continuait apres la mort du mari meme si l'epouse etait jeune et sans enfants. Dans Ies 
societes repondant ă cette organisation, Ies veuves sans enfants continuaient a ha biter avec 
Ies beaux-parents ou Ies beau-freres jusqu'a la fin de leur vie; la femme se comportait donc 
comme si elle ava iot epouse en fait le lignage du mari. On observe donc un con flit 
institutionnel divorce - absence d'enfants qui est resolu par un second mariage legal ou 
illegal, et sans repudiation de la premiere femme. 

A l'epoque de la domination ottomane, ou le contrâle exerce par le patriarcat et Ies 
eveques etait difficile, ii n'etait pas rare que le second mariage soit officialise par une 
celebration. Nous savons qu'il etait celebre d'ordinaire en cachette, parfois sous la menace 
exercee par Ies familles puissantes contre le pretre, ou en echange d'une forte recompense 
si Ies interesses etaient riches. Apres la liberation ii devint difficile de recourir ă de 
telles pratiques sans encourir des sactions de la part des eveques: Ies pretres qui benissaient 
de telles unions etaient suspendus et Ies chretiens "digamites"- bigames, ou "anomites"­
illegitimes comme on Ies appelait, ainsi que leurs temoins, etaient excomunies. Toutefois, 
si leur nombre diminua, Ies celebrations ne disparurent pas tout ă fait. A l'epoque, Ies 
epoux commencerent a faire subir plus souvent des divorces fictifs aux femmes sans en-
fants ou sans descendance-1, en echange d'une fortune immobiliere qui leur etait transmise: 
dans Ies faits, Ies hommes transcrivaient leurs biens au nom de leurs epouses "divorcees", 
mais qui continuaient ă ha biter dans la ma ison des ex-epoux. Ce divorce n'intervenait pas 
immediatement mais beaucoup plus tard, une fois que l'epouse secondaire avait eu des enfants 
et notamment des enfants mâles pour faire la preuve de sa fecondite. C'est alors que l'epouse 
secondaire prenait sa veritable place de sigria dans la famille. Auparavant, son statut 
s'apparentait davantage ă celui d'une fille adoptive ou d'une servante. Du reste, c'est bien 
souvent sous cette couverture qu'elle s'installait ă la ma ison. La pratique du divorce etait 
plus ancienne et s'explique par Ies moeurs austeres, n'autorisant alors que difficilement Ies 
rapports pre-nuptiaux pour Ies femmes. Le dedommagement de la divorcee par un terrain 
s'observe notamment dans Ies cas de semi-nomadisme: dans la mesure ou ils pratiquent une 
economie mixte, ceux-ci disposaient egalement en effet d'une fortune immobiliere. 

En d'autres cas, surtout ces dernieres annees et notamment dans la region d'Etolie 
- Acarnanie, l'epouse secondaire restait non mariee tant que la premiere etait encore en 
vie. A la mort de celle-ci on procedait a une benediction du mariage dans Ies regles, s'il 
y avait des enfants. Cette pratique suppose une difference d'âge considerable entre la 
premiere epouse et l'epouse secondalre: c'est uniquement donc lorsque tout espoir pour la 
premiere femme d'avoir des enfants ou de donner naissance a des fils etait perdu, que l'on 
se resignait ă prendre une epouse secondaire. La femme qui s'lnstallait ainsl dans la maison 
du mari comme epouse secondaire, se voyalt offrir un bien lmmobilier avec contrat notarie 
pour plus de securite ou de l'argent,â moins encore que l'on ne rendit un service consequent 
ă sa famille, comme par exemple marier l'une de ses soeurs (111). Tant que l'epouse secondai re 
n'etait pas mariee, elle etait soumise elle aussi aux regles de l'honneur familial; toute 
infraction de sa part lui faisait encourir un châtiment severe, voire la mort. 

Le couple sans enfants attendait generalement jusqu'â l'âge ou la femme ne pouvait 
notoirement plus procreer. Si j'en crois Ies cas dont j'ai eu connaissance, ii arrivait assez 
frequemment que la femme soit pour diverses raisons plus âgee que son mari et ii semble 
que cet ecart ait eu un impact sur sa sterilite. Si le couple avait des filles, le retard etait 
justifie car, avec le temps, la femme etait susceptible d'enfanter un jour des fils. Si elle 
n'avait pas du tout d'enfants, quelquefois le mari ne retardait pas l'echeance de prendre 
une epouse secondaire. li etait alors possible de soumettre le probleme au conseil de famille 
et d'obliger la femme a consentir â la prise d'une epouse secondaire. On faisait part de la 
proposition aux familles des deux câtes, du mari et de la femme sterile. Le fait que la 
decision soit prise en conseil de famille montre bien le caractere officiel de l'institution et 
sa reconnaissance par la societe. 
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Nos sources nous indiquent que, generalement, la femme donnait son assentiment 
de son plein gre; parfois c'etait meme elle qui soulavait la question et suggerait des 9 
solutions, ă force d'interioriser !'ideologie masculine et cedant peut-etre ă un sentiment 
de culpabilite. J'ai rencontre un cas de ce type dans le Magne: une femme âgee entendit 
ses beau-freres declarer: "pourquoi on travaillerait? ii y a le beau-pere!" La femme alla 
trouver ses freres et ses cousins et leur fit part de ses intentions, leur declarant: "C'est 
moi qui vais le marier, mon mari". Ceux-ci donnerent leur accord; la femme emmena son 
mari ă Gythion, ă l'eveche. Elle· lui accorda un divorce fictif et l'autorisa ă se remarier. 
De ce nouveau mariage, l'homme eut des enfants mâles. Les deux femmes habitaient ensemble 
ă la maison et, bien que la premiere fut de caractere difficile, leur vie se deroulait sans 
heurts (42). A Nafpaktia, en zone montagneuse, deux femmes qui etaient parentes et dont 
l'une etait sans enfants, vinrent ă se disputer l'eau ă la source et l'une lam;a ă celle qui 
n'avait pas d'enfants: "C'est moi qui aurai ton heritage, tu verras!" La femme sans 
progeniture prit fort mal cet affront et lui retorqua que cela n'arrivera jamais. Elle proposa 
a son mari de prendre une autre femme. Avec l'epouse secondaire le mari eut deux filles 
et un fils (43). Un troisieme cas de ce type s'est produit dans le village de Roumeli, pres 
de Rethymnon en Crete: la femme n'avait pas eu d' Enfants et le mari se desolait. Sa femme 
s'en aperc;:ut et lui dit, "prends une autre femme, c;:a ne me derange pas; tu seras marie 
avec elle mais tu seras toujours marie avec moi". Fort de la permission de sa premiere femme, 
le mari amena ă la maison une epouse secondaire. li l'epousa (selon nos sources la loi 
l'autorisait: peut-etre l'homme avait-il donne a la premiere femme le divorce fictif) et ii eut 
un fils. La premiere femme s'occupait de l'enfant et l'epouse secondai re travaillait dans Ies 
champs. La premiere femme aimait l'enfant comme si c'etait l'enfant de sa soeur, et lui legua 
tout ce qu'elle possedait (4'1). 

Bien souvent c'est le mari qui faisait le premier pas. Dans un cas enregistre a Pyle 
(Messenie), un homme dont la femme n'avait pas eu d'enfants, alla aux champs pour bruler 
des herbes et la garrigue prit feu. Vivement contrarie ii rentra chez lui se demandant qui 
heriterait s'il mourait brule. 11 se mit alors d'accord avec sa femme pour prendre une epouse 
secondaire et avoir un enfant. li lui dit: "Quant ă moi, je prendrai encore davantage soin 
de toi". 11 amena donc une epouse secondai re ă la ma ison et en eut deux enfants. Jusqu'en 
1973, date ă laquelle remontent ces informations, Ies deux femmes vivaient dans la meme 
maison et s'aimaient blen (45). Dans la sous-prefecture de Paramythia, un berger 
arvanito-valaque ( Karagouni) auquel on proposait de prendre un sogambros car ii n'avait 
que des filles repondit: "Mol? Pas question que je prenne un gendre pour qu'il •.. ma fille 
et qu'en plus ii accapare mes biens". 11 prit une epouse secondai re avec laquelle ii eut 
des enfants mâles (46). Dans de tels cas, si la femme s'oppose, Ies femmes plus âgees 
( belle-mere, parentes arnees) s'efforc;:ent de la convaincre d'accepter et elles y parviennent 
frequemment. 

Theoriquement, dans un contexte social traditionnel, ii fallalt que la premiere femme 
donnât son consentement pour la tierce personne. li arrivait souvent que ce soit elle qui 
choisisse l'epouse secondaire, ce qui prouve que Ies theses attribuant l'institution aux 
penchants amoureux du mari ne sont pas toujorus fondees. Dans un cas, la premiere femme 
trouvât elle-meme l'epouse secondaire et fut sa "koumbara" - temoin de mariage. Elle preferait 
avoir aupres d'elle une de ses meilleures amies ou une parente, afin que Ies relations puissent 
etre harmonieuses et pour eviter ainsi Ies frictions ă l'interieur de la famille. Certaines fois, 
tres rarement ii est vrai, le mari prenait pour femme la soeur celibataire de sa premiere 
femme (47). Plus souvent, le choix de la femme portait sur une niece proche ou eloignee. 
J'ai eu connaissance de cas de ce type dans le village d'Ochtia (Karagounochori) en Etolie 
- Acarnanie et dans le village de Pardalitsa dans la sous-prefecture de Dodone pres de 
Jannina (48), mais ii doit exister bien d'autres. C'est ainsi que se reglait donc dans la 
mesure du possible - car ii survenalt parfois des conflits - le probleme des relations entre 
Ies deux femmes, de leur cohabitation sous un meme toit et de la succession. Cette pratique 
est en fait une combinaison d'adoption et de mariage, mais elle peut etre egalement consideree 
comme un remplacement de la femme sterile, phenomene que l'on observe dans Ies societes 
qui pratiquent le "prix de la fiancee" et la polygynie ( 49). Dan:l de rares cas, c'etaient 
des parentes plus âgees du mari qul procedaient au choix de l'epouse secondaire, auquel 
cas elles s'efforc;:aient d'obtenir Ies garanties indlspensables pour la seconde femme, ă savoir 
que la premiere epouse ne l'importunerait pas et ne se comporterait pas brutalement avec 
elle. 

La strategie de la quete de l'epouse secondaire par la premiere femme en dehors de 
l'environnement familial peut etre rapprochee des coutumes analogues en usage dans diverses 
regions du monde ou des femmes steriles et riches chargent des etrangeres de procreer en 
leur nom (50). Dans ces cas, et cela se produit aussi en Grece, Ies femmes choisies sont 
generalement issues de familles pauvres ou de couches sociales inferieures, par exemple des 
bonnes, des domestlques, des fllles de metayers, afin d'eviter qu'elles n'aillent un jour 
revendiquer davantage de drolts dans le cadre de la famille ou qu'elles-memes ou leur familie 
n'exigent un jour de reprendre l'enfant. Du reste, ii eut ete lnconcevable qu'une riche et 
noble famille donnât sa fille pour un mariage de ce type, surtout en la plac;:ant sous la 
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juridiction d'une autre femme, generalement animee d'intentions hostiles ă son egard. 
D'autant que, dans ces societes, Ies hommes faisaient en general un premier mariage 1 O 
hypergamique, c'est-ă-dire qu'ils epousaient une femme issue d'une classe superieure, 
ce qui constituait un probleme supplementaire pour l'epouse secondaire. 

A noter que la plupart du temps, l'epouse secondaire, issue d'une familie pauvre, 
n'etait pas dotee ou n'avait pas de fortune personnelle. Cela constituait en fait une solution 

·facile pour ses parents de la donner en mariage de cette facon, dans la perspective que 
plus tard cette forme d'union particuliere serait officialisee. Lors du choix de l'epouse 
secondaire, on s'attachait essentiellement ă sa beaute et ă sa sante afin qu'elle donnât 
naissance ă une progeni ture qui fut belle et saine. On prenait egalement en compte l'heredite: 
on veillait ă ce qu'elle soit issue d'une familie pourvue de nombreux enfants mâles . 

• 
Les sentiments de l'homme â l'egard de ses deux femmes et ses relations avec elles 

dependaient de nombreux facteurs. Les informateurs declarent souvent que Ies hommes 
aimaient egalement Ies deux femmes, mais fonder leurs relations sur une telle base est 
absurde, compte tenu des donnees de la societe traditionnelle. Quoi qu'il en soit, Ies choses 
etaient sensiblement differentes si l'epouse secondai re etait jeune et la premiere deja âgee. 
Dans certains cas, la relation avec la premiere femme evolue alors _vers une relation mere-fils 
ou mere adoptive/fils adoptif (51). Si par contre l'ecart entre Ies deux femmes etaient 
moindres, l'homme avait interet â gerer son comportement â leur egard avec une extreme 
vigilance (52), Si l'epouse secondaire donnait naissance a des enfants mâles notamment, 
l'homme devait faire preuve d'une grande habilete dans l'expression de ses sentiments car 
Ies choses ne se passaient pas toujours pour le mieux. 

Les relations des deux femmes avec Ies enfants qui venaient au monde etaient regies 
par certai nes regles stables. La pratique la plus repandue consistait pour la premiere femme 
a devenir la marraine qui baptise Ies enfants de la deuxieme, ou a se tenir aupres du parrain 
qu'elles avaient choisi et ă leur donner Ies noms de ses propres parents, ce qui impliquait 
qu'ă ses yeux Ies enfants lui appartenaient. Bien souvent du reste, la premiere femme faisait 
l'objet de voeux pour la naissance d'enfants. Cette strategie· etait une forme d'adoption et 
en meme temps instaurait un lien de parente spirituelle avec la mere des enfants 
(co-descendance). Cette pratique entre donc dans la fonction multiforme de la "koumbaria" 
et explique egalţ!ment que la premiere femme "marie" la seconde, coutume que j'ai deja 
evoquee. li etait assez frequent qu'une veritable adoption des enfants intervienne. Signalons 
que, dans le Magne, lorsque le pretre se rendait a la maison de l'accouchee pour lire Ies 
prieres des quarante jours, assez souvent la premiere femme jurait sur l'Evangile ou sur 
une icâne d'adopter l'enfant. Ainsi, Ies enfants pouvaient heriter de la fortu ne de la premiere 
femme, la mere adoptive ou spirituelle dans le cas ou cette derniere n'avait donne le jour 
a aucun enfant. 

Toutefois, on a parfois affaire a des evolutions inattendues, la premiere femme donnant 
par exemple naissance a un enfant et pas l'epouse secondaire. Dans une telle circonstance, 
certes exceptionnelle, l'epouse secondaire qui s'etait remariee apres la mort de son mari, 
a laisse sa fortune a l'enfant de la premiere. Si l'epouse secondaire ne procreait pas non 
plus, ii fallait en conclure a la sterilite du mari, mais la position de l'epouse secondaire n'en 
etait pas moins inconfortable. Elle l'etait bien davantage encore si la premiere femme avait 
des filles et l'epouse secondai re pas du tout d'enfants. C'est ce qui ressort du proverbe: 
"Mechante belle-mere de sigria sterile". A la mort du mari, la premiere femme etait en droit 
de chasser l'epouse secondaire. Si la premiere femme avait des filles et que l'epouse 
secondaire a son tour engendrait uniquement des filles, le mari ne prenait pas une troisieme 
femme: on pensait toujours que l'epouse secondai re etant plus jeune finirait par avoir des 
fils. La position des filles de la deuxieme epouse etait en quelque sorte inferieure a celles 
des filles de la premiere. Si la premiere n'avait pas d'enfants et que l'epoque secondaire 
ne donnait le jour qu'ă des filles, ces dernieres heritaient uniquement de leur pere. Du 
reste, dans ce cas ii n'etait pas frequent que la premiere femme Ies adopte. En general, 
Ies fils issus de puissants lignages ("megalogenites" ou "soilides") evitaient de demander 
en mariage une fille de sigria (53). 

Les enfants de l'epouse secondaire donnent generalement le nom de "mere" egalement 
a la premiere epouse. Dans certaines regions du Peloponese du nord-ouest par exemple, 
Ies enfants de l'epouse secondai re appellent la premiere femme de leur pere "mana trani". 
c'est-ă-dire grande maman, terme qui designe egalement la grand-mere, et la seconde, leur 
propre mere, "mana mikri" - petite maman (511). 

Les freres et soeurs de differents lits entretenaient generalement d'excellents rapports. 
Les soeurs etaient particulierement contentes d'avoir des freres et Ies entouraient d'affection 
lorsqu'ils etaient petits. En grandissant, Ies freres protegeaient leurs soeurs. Si le pere 
etait mort, ils prenaient en charge l'installation des soeurs lors de leur mariage (tractations, 
doations prises souvent sur leur propre fortu ne, etc.). lls se preoccupaient meme de la 
conduite morale de leurs soeurs et punissaient leurs eventuels ecarts de conduite. 
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D'apres Ies informations que j'ai recueiliies dans la region de Nafpaktia, ou 
la coutume etait repandue, le pere allait declarer l'enfant a l'Etat civil (devant le 11 
secretaire ou le maire) de la commune. De cette fac;;on ii le reconnaissait comme son 
enfant legitime et veritable. Une fois, le maire de la commune (apres la declaration par le 
pere) transmit une demande de reconnaissance a la prefecture, ou l'employe reagit, 
vraisemblablement parcequ'il etait etranger et repondit que "pour un enfant ne hors mariage, 
le nom du pere etait tire au sort" (55). Ce qui est bien sur egalement le cas pour Ies 
enfants nes de pere inconnu. Une fois qu'etaient intervenues la declaration du pere et la 
reconnaissance de l'enfant, le fait d'etre ne hors mariage n'avait aucune incidence negative 
sur le statut de celui-ci dans la familie, du point de vue de la succession et de l'heritage. 
Ce qui est le signe d'une stricte filiation patrilineaire ou la legitimite des enfants n'est pas 
uniquement le fait du mariage mais surtout de la reconnaissance paternelie. Toutefois, du 
fait de l'existence dans la familie d'une autre femme (au statut superieur), la seule 
reconnaissance par le pere a l'Etat civil ne suffisait pas. li convenait d'instaurer egalement 
des liens fictifs ou symboliques avec la premiere epouse du pere, par adoption par exemple 
ou par le bapteme, si l'enfant n'etait pas ne d'une soeur ou d'une niece de la premiere femme. 
Du reste, la premiere epouse avait donne son consentement pour la prise d'une epouse 
secondaire et la naissance des enfants. Une telie procedure etait en rapport avec le systeme 
bilateral de parente, mAme si !'accent etait mis sur la filiation patrilineaire. 

En revanche, pour Ies enfants nes hors mariage et non reconnus par le pere, la 
difference est considerable. Dans Ies cas ou le pere ou une autre personne mandatee n'aliait 
pas declarer l'enfant a l'Etat civil et ou n'intervenait pas la reconnaissance legitime, l'enfant 
prenait souvent le nom de baptAme de sa mere suivl du suffixe "poulos"-enfant, par exemple 
Elenopoulos, Marigopoulos (56). J'ai rencontre un assez grand nombre de cas de ce type 
dans Ies registres des viliages de Nafpaktia, zone montagneuse. Cet usage a cours 
independamment de la procedure administrative officielie (de l'Etat) qui consiste a attribuer 
le nom paternei par tirage au sort. 

Le cadre juridique pour la reconnaissance des enfants nes hors mariage est tres 
precisement defini. Celle-ci se fait par acte notarie du pere, ce dernier declarant devant 
notaire reconnallre pleinement l'enfant et accepter Ies consequences qu'impliquera cette 
reconnaissance sur la succession (57). Mais dans la societe traditionnelle grecque, ou Ies 
actes juridiques relatifs au transfert de la fortune s'effectuaient en generale verbalement, 
la reconnaissance de l'enfant par acte notarie n'etait pas tojours indispensable. En cutre, 
la transmission qe la fortune au nom de l'enfant pouvait s'operer par un acte notarie 
specifique (donation, testament, acheteur fictif, etc) sans reconnaissance de l'enfant devant 
notai re. 

Pour mieux comprendre ce processus de reconnaissance de l'enfant sans acte notarie, 
je cite ici des details relatlfs â un cas de ce type dans le village d'Ano Chera de Nafpaktia, 
tel qu'il decoule des livres de la commune (actes de naissance, baptemes, et registres de 
la commune). L'homme etait commerc;;ant, de dix ans plus jeune que sa premiere epouse. li 
fut contralnt de prendre aupres de lui une epouse secondalre du meme village car la premiere 
etait restee sans enfants et avalt deja depasse clnquante-clnq ans. L'epouse secondai re, 
Agee de vingt-trois ans, dont le frere etait avoue et n'avalt qu'une modeste fortune, vint 
demeurer a la maison avec la premiere epouse et eut deux filles et un fils. Son premier enfant 
naquit en 1931 et le dernler en 1936. Le pere des enfants alia en personne Ies declarer a 
l'Etat civil de la commune comme enfants de lui-mAme et de sa femme, laquelle figure sur 
l'imprime de l'acte d'etat civil avec son nom de bapteme, son patronyme et son nom de familie, 
mais sans qu'il soit fait mentlon d'elle comme epouse. Sur Ies trois enfants, seul le second 
est enregistre comme bAtard et ii semble que cela soit imputable a une initiative personnelle 
ou a un zele excesslf de l'officier de l'etat civil responsable et qu'il faille plutOt voir la une 
procedure bureaucratique de pure forme. 

La premiere et la seconde fllle de l'epouse secondaire furent donc baptlsees par la 
meme familie. Quant qu flls, c'est une autre familie qul le baptisa dans le monastere voisin 
d'Ambelakiotlssa. li semble que l'on ait voulu ainsi celebrer la naissance d'un mâle et 
accomplir un voeu particulier: en effet, l'enfant prit le nom du saint auquel est consacre 
le monastere en questlon. Mals le plus remarquable dans cette affaire est que la premiere 
fille rec;;ut comme nom celui de la premiere epouse de son pere, elle-meme sans enfants et 
qui etait alors encore en vie. Cet acte place la premiere femme par rapport a la seconde 
dans un rapport belle-mere / belle-fllle, ou mere / fille. L'homme n'epousa pas la femme 
secondaire car celle-ci, pourtant plus jeune, mourut avant la premiere. Plus tard, a la mort 
de sa premiere femme, le mari se maria une troisieme fois officiellement et eut trois autres 
enfants. Quant au premier fils, li etait deja mort en bas Age, a neuf ans (58). 

Pour ce qui est des rapports entre Ies femmes, Ies informateurs Ies presentent 
generalement comme bons mais, a mon sens, ils ont tendance a idealiser la sltuation. Une 
telle attitude, assez frequente en pareils cas, traduit une prise de position positive par 
rapport a l'institution. Lorsque Ies deux femmes avaient senslblement le meme Age et que 
leurs rapports etaient harmonieux, elles etaient comme des soeurs. li existe en falt des cas 
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ou l'une appelle l'autre du nom de soeur. Toutefois, a age egal, ii arrivait aussi que 
la rivalite et la jalousie s'installent: des conflits et des disputes naissaient pour savoir 12 
qui aurait la preference amoureuse, conflits aboutissant au bout du compte a la 
dissolution du mariage piuriei de la familie (59). C'est la raison pour laquelle l'homme tardait 
a prendre l'epouse secondaire pour qu'existe la difference d'âge requise. En effet, plus 
la difference d'âge etait grande, meilleures etaient Ies relations entre Ies femmes. D'ordinaire, 
l'epouse secondai re appelait la premiere "tante" et se comportait en consequence a son egard. 
C'est dans Ies cas difficiles que se verifiaient Ies proverbes, "Ies sigries se bouffent le nez", 
ou "comme de mechantes sygormissese, ou "on n'a jamais vu deux sygormisses marcher 
ensemble", ou encore "elle la martyrise comme si c'etait sa sigria" (60). li etait toutefois 
possible de parvenir a un equilibre relatif entre Ies deux femmes si la belle-mere etait encore 
en vie. 11 arrivait egalement que Ies deux femmes aient eu dans leur jeunesse des relations 
hostiles mais se prennent d'amitie en vieillissant. Tout cela dependait bien sur d'abord du 
caractere et de la personnalite des interessees. 

Nous disposons d'informations assez abondantes et emanant de diverses regions sur 
la cohabitation des deux femmes avec le mari: ainsi, en Crete occidentale, le mari avait pris 
une epouse secondai re avec le consentement de sa premiere femme. Tous trois dormaient 
dans le meme lit, l'homme au milieu et Ies femmes de chaque cote. En l'occurence, le mari 
etait âge de 50 ans, la premiere femme de 54 et l'epouse secondai re de 30. Cette cohabitation 
harmonieuse ne dura neanmoins que huit ans; Ies femmes se disputerent, la premiere fut 
rouee de coups et fut contrainte de demander le divorce ( 61). On mentionne un aut re cas 
dans la zone montagneuse de Nafpaktia ou Ies femmes habitalent dans la meme maison mais 
ne dormaient pas dans le meme lit pas plus qu'elles ne mangeaient a la meme table. - Un 
autre cas, toujours a Nafpaktia, voit l'epouse secondaire installee dans une ferme que 
possedait son mari, tandis que la premiere vivait dans la residence principale, au village. 
Dans d'autres cas, chaque femme avait sa chambre separee pour eviter Ies conflits. Parfois, 
avoir une chambre separee etait l'une des conditions que Ies deux femmes posaient pour 
cohabiter (62). Cette pratique nous renvoie a l'organisation des familles polygyniques ou 
chaque femme dispose de son espace (hutte, terre a cultiver) (63). 

Pour donner une meilleure idee des sentiments des femmes lorsque Ies situations etaient 
sans problemes, je cite cet exemple pris au village de Kastania, dans le Magne exterieur. 
Lorsqu'arriva par la poste une lettre de Christos Dourakis, "kapetanios" - chef militaire 
de son village, qui avait ete mute avec son corps d'armee en Crete pour soutenir la revolution 
de 1897, c'est la premiere femme qui la rec;ut: toute joyeuse, elle s'empressa d'appeler aussitot 
la seconde, lui disant: "Viens vite, ii y a une lettre de notre Christos" (64). Nous 
connaissons egalement un cas ou la femme plus âgee faisait le lit de la jeune: ii faut preciser 
qu'il s'agissait de sa niece (65). Dans un autre cas du Magne inferieur, a la mort de la 
premiere sigria, la seconde pleura l'appelant "soeur" et s'arracha Ies cheveux (66). Dans 
le Magne, mais egalement en d'autres regions, ii n'etait pas rare de voir l'epouse qui 
survivait faire celebrer Ies messes de commemoration pour la premiere femme et observer 
tous Ies rites pour le salut de son âme. Un tel comportement montre bien que Ies deux femmes 
se sentaient unies par des liens de parente, avec Ies obligations que cela implique (heritage, 
commemorations) (67). 

D'ordinaire, ii intervenait entre Ies femmes une repartition des tâches, revelatrice 
de leur hierarchie et de leur place dans la familie (68). En regie generale, la premiere 
femme au titre d'alhee s'occupait du menage et des enfants tandis qu'a l'epouse secondaire 
plus jeune et plus reslstante incombaientles travaux exterieurs plus durs. Le râle de l'epouse 
secondaire s'apparentait davantage, comme je l'al dejâ signale, â celui d'une fille adoptive 
ou d'une servante. Par,ois, on utillse meme pour la designer le mot de "parapata" qui signifie 
intruse, mais. egalement servante. Toutefois, elle ne s'hablllait pas comme Ies servantes; elle 
servait la premiere femme, travaillait aux champs, veillait sur Ies betes et devait le respect 
a la premiere epouse. Dans le Magne, Ies jours de fete pour la maison, c'est la premiere 
epouse, epouse legale, qul recevait (69). Mals nous avons egalement des indications d'un 
renversement de cette hierarichie, dans Ies cas ou l'epouse secondaire donnait le jour a une 
nombreuse progeniture et surtout â des enfants mâles, renversement plus facilement possible 
si la premiere femme n'avait pas d'enfants. De tels cas restent toutefois fort rares. 

li n'etait pas rare en revanche - ce qui vient infirmer Ies proverbes cites - de voir 
Ies deux femmes partir en promenade, tenant l'enfant de l'epouse secondaire par la main 
ou la premiere femme a se rendre a des manifestations publiques (a l'eglise, a une fete de 
village), en portant l'enfant de l'epouse secondai re dans ses bras. Dans un cas de ce type, 
enregistre dans le village d'Amygdalis (Plessa) de Doride, Ies villageois en fete raillaient 
la femme qui tenait dans ses bras l'enfant de l'epouse secondaire et lui faisaient manger 
du riz: "Tu nourris l'enfant de l'autre ?" Ce â quoi elle repondit: "C'est comme <;a". On sait 
par d'autres sources qu'a la maison aussi, la premiere femme berc;ait le bebe de la deuxieme 
(70). 

L'attitude de l'opinion publique face aux enfants nes de tels mariages etait ambivalente, 
bien que le pere Ies ait reconnus comme ses enfantset selon une procedure parfaitement 
legale. Certes, beaucoup de gens Ies consideraient avec sympathie et comprehension. Mais 
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Ies autres enfants et, dans certains cas, Ies adultes parlaient d'eux sur un ton de 
raillerie, Ies designant comme bâtards. Nous disposons de donnees ă ce sujet 13 
concernant la Crete, Corfou, la Sterea Ellada, et meme le Ma.gne (71). 

Les points de vue des villageois concernant cette coutume ne concordent pas toujours. 
L'opinion publique se forme en effet a la fois en fonction du mode d'application de la coutume 
et du cas particulier. En general Ies gens y voyaient une solution necessaire et juste, 
lorsqu'il n'y avait pas d'autre alternative. Mais aujourd'hui, ils estiment que Ies hommes 
qui prennent une epouse secondai re le font par sensualite. lls y voient un pretexte ă 
!'adultere et imputent cette pratique davantage au desir amoureux de l'homme plutât qu'ă 
la necessite reelle d'avoir une descendance mâle. C'est-â-dire que dans leur conception cette 
pratique est davantage liee au concubinage qu'â la necessite d'assurer la continuite de 
la familie. lndependamment du degre de verite de ces affirmations - puisque deja â l'epoque 
byzantine des accusations analogues etaient formulees par Ies prelats - une telle attitude 
s'explique, ă mon sens, par le recul des structures patriarcales et de l'ideologie de l'agnation 
avec Ies incidences que cela implique sur la mentalite. Ainsi, dans un cas que j'ai 
personnellement connu a Lidorika, lors d'une conversation avec un vieillard âge de plus 
de 80 ans qui avait pris une epouse secondaire parceque entre autres, la premiere etait 
tombee mala de, celui-ci essayait de se justifier en disant: "lls causent beaucoup mais sans 
connaitre Ies graves problemes auxquels j'ai du faire face en ce temps-lâ". Autrefois Ies 
choses etaient differentes; ii eut ete parfaitement inconcevable de se justifier pour une 
pratique consideree un droit et beneficiant du soutien de l'opinion publique. 

Cette prise de position des villageols peut egalement s'expliquer par une autre raison 
que l'on pourrait appeler detournement d'institution, l'homme ne prenant plus seulement 
une autre femme mais plusieurs, l'une apres l'autre. Ces derniers temps, la coexistence dans 
Ies memes regions de l'institution de l'epouse secondalre avec la pratique de liaisons multiples, 
analogues, a contribue a jeter le discredit sur l'institution. C'est du moins la constatation 
ă laquelle nous avans abouti lors d'un sejour en Etolie-Acarnanie et dans le Magne exterieur. 
En Sterea Ellada, notamment dans Ies regions ou l'institution de l'epouse secondaire se 
rencontre encore, j'ai ete frappe par la facilite avec laquelle Ies filles nouent des relations 
amoureuses avec Ies hommes marles. A noter que dans ces regions ii n'est pas rare de voir 
le mari prendre une quatrleme femme pour cause de veuvage, sans mariage officiel bien 
sur, avec le transfert des terres au nom de celle-ci pour plus de securite. Et cela parceque 
le mari a deja epuise Ies trois mariages officiels autorises par la loi. Dans un cas de ce type 
enregistre ă Nafpaktla, li y a meme eu naissance d'un enfant reconnu par le pere (72). li 
n'est pas rare alors que l'homme ait deja depasse Ies 70 ans tandis que la femme est âgee 
de 25 a 30 ans. 

La reprobation a l'egard de ceux qui pratiquent cette coutume peut egalement 
s'expliquer par la tendance aisement comprehensible des couches sociales inferieures ă blâmer 
ou condamner Ies pratlques des classes superieures. En effet, la coutume etait plus repandue 
chez Ies familles riches et puissantes, soucieuses d'assurer leur continuite independamment 
de l'adversite ( sterilite, desherence) et qui disposaient en meme temps des moyens 
economiques pour pouvoir le faire: maison plus vaste, possibilite d'entretenir et de nourrir 
deux femmes, dedommagement en argent par des biens immobiliers de la premiere ou seconde 
epouse, recompense genereuse accordee au pretre qui benit secretement l'union. D'une 
maniere generale, ces remarques valent egalement pour Ies societes polygames (polygyniques). 
C'es-a-dire que la polygynie ne se pratique pas dans toutes Ies couches sociales mais ne 
concerne que Ies classes favorisees. La plupart du temps ii s'agit en fait d'une "polygynie 
limitee" (73). 

En ce qui concerne la Grece, je sais par des informations indirectes que, sur le 
registre de l'eveque de Gytheion, Joseph, (adresse au Saint Synode en 1864 pour Ies 
deuxiemes mariages des Maniotes, quarante ans apres la llberatlon) sur trente hommes de 
la region de Gytheion qui avalent applique la coutume, la plupart provenaient de familles 
puissantes, c'est-â-dire qu'II s'agissait de megalogenites" ou "soilides" (74). La meme 
remarque vaut egalement pour Ies autres reglons. Dans un cas dont j'ai eu connaissance 
dans la zone montagneuse de Nafpaktia, a Arachova precisement, une familie de vieux 
"kapetanios" - chefs militaires et combattants de la revolution grecque se desolait parce que 
la femme n'avait pas d'enfants. On risquait de voir "s'eteindre le foyer", familie historique, 
et "la semence de se perdre". On reunit donc un conseil de familie et, avec le consentement 
de l'epouse, le mari (officier du rol Othon) prit une epouse secondalre; celle-ci donna 
naissance a un fils grâce auquel Ies membres de la familie se multiplierent, puisqu'ils 
depassent aujourd'hul la centalne. Les deux femmes veillaient ensemble sur l'enfant de 
l'epouse secondalre (75). 

Les pretres ont toujours ete hostlles a cette instltution et le restent encore, pour 
des raisons tout-a-falt dlfferentes, mAme s'II s'aglt de villageois qul connalssent sa fonction 
et sa slgnificatlon. Cette attltude s'explique, je le crois, par Ies directives severes des 
encycliques emanant de l'archevkhe. Les familles riches quant a elles n'en avaient cure: 
ainsi, dans le sud-ouest du Peloponese (Triphylia) un homme appliqua la coutume. li prit 
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une e pouse secondaire etant donne que Ies enfants qu'il avait eus de la premiere etaient 
morts et que celle-ci avait passe l'âge de procreer. Une fois installee cette situation 14 
de facto, l'homme demanda au pretre s'il avait bien agi, esperant peut-etre obtenir 
son approbation a posteriori. Mais le pretre lui repondit severement: "Tu as agi ainsi a tort 
et de sang-froid" . 11 lui demanda, puisqu'il en etait ainsi, de ne plus approcher sexuellement 
sa premiere femme ce qui eut ete un grand peche. Les deux femmes vivaient tranquillement, 
en bonne intelligence. La premiere restait a la maison et pour.voyait aux tâches domestiques 
et a l'education des enfants. L'epouse secondai re allait aux champs et accomplissait tous 
Ies durs labeurs exterieurs. La premiere femme mourut a un âge avance; l'homme fit alors 
venir le pretre chez lui et epousa la seconde femme. Mais celle-ci mourut au bout de quarante 
jours de mariage. Au bout d'un an, le mari mourut a son tour, allant comme on dit "Ies 
rejoindre" (76). 

11 semble qu'assez souvent la logique populaire ait objecte aux pretres Ies pratiques 
bibliques (77). Les justifications mises en avant par Ies villageois ne different guere de 
celles des Africains qui, tout en etant christianises, continuent a pratiquer la polygamie 
(polygynie), qu'ils tentent de legitimer en se referant aux modeles que sont Ies patriarches 
hebreux polygames. C'est du reste l'une des raisons pour lesquelles Ies A frica ins choisissent 
des prenoms hebreux empruntes a l'Ancien Testament (78). 

Je voudrais enfin signaler que la sanctification religieuse chretienne n'a pas toujours 
e te indispensable, tout au long de l'histoire de l'Eglise, pour que le mariage soit valide. 
Elle n'est imposee par la loi pour la premiere foi que precisement par la Nouvelle n° 89 de 
l'empereur Leon le Sage, en 898 apres J. Chr. (79). Jusqu'a cette date, le mariage se faisait 
souvent par simple application des coutumes nuptiales populaires rituelles. A l'epoque romaine 
ii existait trois formes de mariage: a) le mariage religieux ("confarreatio"), pour Ies 
patriciens : b) le mariage avec "prix de la fiancee" ( "coemptio") pour Ies plebeiens; c) le 
mariage par cohabitation ("usus") pour Ies autres cas (mariages mixtes par exemple) (80). 
La derniere pratique consistait dans la reconnaissance de la liaison comme mariage, suite 
a un certain temps de cohabitation continuelle et pacifique du couple. C'est-a-dire qu'existait 
deja chez Ies populations latinisees et latinogenes (Valaques par exemple) ayant subi une 
forte influence paleo-balkanique un cadre institutionnel permettant de prendre une epouse 
secondaire sans celebration religieuse. A partir de la, l'evolution se comprend parfaitement. 
Je tiens toutefois a signaler que le droit romain n'autorisait pas la prise d'une epouse 
secondai re tant que la premiere etait en vie, voyant la une forme de concubinage. Durant 
l'Empire byzantin,. Leon le Sage, l'empereur qui avait impose la celebration religieuse officielle 
du mariage, proscrivit p'ar une loi le concubinage des homme maries (81). Ce qui ne l'empecha 
pas lui-meme de se marier une quatrieme fois, contrairement au droit ecclesiastique. 11 semble 
que toutes ces reglementations aient constitue une sorte de compromis entre le pouvoir 
religieux et l'Etat. Toutefois, en depit de ce conflit et independamment de lui, le droit 
populaire continua a etre applique par le peuple en fonction des necessites sociales. 

Le port de Trikeri (Voios) 
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N O T E S 

1] D. A. Petropoulos - "I akliria ia ta ethima tou ellinikou laou". Epetiris Laographikou Archeiou 
Akadimias Athinon, 7,1952, pp. 29-qq_ 

2) Ap. B. Daskalakis -"0 thesmos tis sigries is tin Manin". Peloponnisiaka, 10/19H, pp. 80-102. 

3) E. P. Alexakis - Ta geni ke i oikogenia stin paradosiaki kinonia tis Manis. Athenes, 1980, 
pp. 326-332. 

qJ Edward Westermarck affirme que "si la femme vit sous le toit et la protection de l'homme qui 
considere comme un devoir de l'entretenir et de s'occuper d'elle et de leurs enfants, le sociologue doit 
la considerer comme une epouse, si humble que soit sa place dans la famille ( The History of Human 
Marriage. Se edition, New-York, 1922, voi. III, pp. 35-36). Le prince Petros enonce un point de vue 
analogue: "Dans certaines societes nous rencontrons une forme d'union dans laquelle la femme jouit 
d'un statut et d'un certain nombre de droits et de devoirs qui, sans faire d'elle la compagne officielle 
dotee des privileges d'une epouse dans la pleine acception du terme, lui conferent neanmoins davantage 
de droits qu'a une simple concubine. Cette femme doit etre appelee 'epouse secondai re'. Nous aurons 
l'occasion de faire usage du terme lorsque nous decrirons des femmes qui entrent dans un mariage 
piuriei, ou ii y a dejil une 'dame', la premiere epouse, du fait d'un mariage precedent de l'epoux. 
Certes, ii est souvent malaise de distinguer la veritable epouse de l'epouse secondaire et de la 
concubine. En outre, Ies concubines ne doivent pas etre confondues avec Ies mailresses provisoires 
avec lesquelles Ies rapports sont beaucoup plus fluctuants et n'impliquent ni droits ni devoirs d'un 
cote comme de l'autre. Seule une analyse sur le terrain de la position de ces personnes dans la societe 
ou elles vivent est susceptible de nous indiquer Ies differences" ( H. R. H. Prince Peter of Greece and 
Denmark - A Study of Polyandry. Mouton, La Haye, 1963, pp. 21-23. Cf. egalement Petropoulos, op. 
cit. p. q2_ 

5) A. N. Skias -"Anakinosis-Aggelmata". Laographia, q/1912-1913, p. 315. 

6) D. Georgakas -"Etymologika ke simasiologika". Lexikographikon Deltion. 2, 19qo, pp. 131-132. 

7) 11 s'agit de l'etymologie de I. B. Patsourakos ( I Mani ke i Maniate. Le Piree. 191 O. p. 58 J. 
etymologie egalement admise par Daskalakis, op. cit. p. 80. 

8) G. Meyer - Neugriechische Studien. Voi. 11, Vienne, 
Lubke Romanisches Etymologisches Wiirterbuch. 3-e 

Universitatsbuchhandlung, Heidelberg, 1935, p. 655, le mot 
11 siengru 11

; kors. 11 singye 11
; campid. 11 singra 11 

- "Kinderlose Frau 11
• 

199q, p. 78. Cf. egalement W. Meyer 
edition completee, Karl Vinter 

11 singulus 11
; roum. 11 singur 11

; kalabr. 

9) K. Nikolaidis - Etymologikon 
le mot "singurel". 

Lexikon tis Koutsovlachikis glossis. Athenes, 1909, p. q76. 

10) Alexakis - Op. cit. p. 326. En Crete, on rencontre egalement, quoique plus rarement, le 
terme turc de 11 kapatouma 11 

(
11 kapatma 11

) qui signifie concubine, femme non mariee avec laquelle vit 
l'homme: Heuser-Sevket - Turkisch-Deutsches Wărterbuch. Otto Harassowitz, Wiesbaden, 1958. q-e 
edition, p.258. 

11] Notons qu'a Cythere, en Crete et en d'autres reg,ons, existe egalement le terme "sigrios" 
(par analogie avec "sigria"] qui signifie rival en amour, c'est-a-dire l'epoux de la femme adultere ou 
l'amant d'une femme mariee: Georgakas, op. cit. 

12 J C. L. ( Centre de Recherches de Laographie Hellenique de !'Academie d' Athenes] doc. q 169, p. 
1q9 (Alexakis, Stratsani-Pyrgos, Konitsa 1981 J. 

13 J 11 s'agit piu tot d'un element paleo-slave qui s'est installe au Vl-e siecle ap. J. X. en Epi re: 
N.G.L. Hammond - Epirus, the Geography. The Ancient Remains. The History and the Topography 
of Epi rus and Adjacent Areas. Oxford University Press, 1967. p. H et 27, note 2. Du meme auteur 
- Migrations and lnvasions in Greece and Adjacent Areas. New Jersey, 1976, p. 66. 

1qJ Alexakis - Op. cit. p. 326-327 (note). Petroppoulos - op. cit. p. 31. 

15) En Grece on rencontre egalement des formes intermediaires a mi-chemin entre le concubinage 
et l'epouse secondaire. L'homme s'unit a une femme pour avoir des enfants qu'il adopte par la suite 
mais sans amener la deuxieme femme chez lui et sans que cette liaison rec;oive l'approbation de son 
epouse et de sa famille; cf. C.L. doc. q2ss, pp. 186 et 213 (Alexakis, Stranoma, Nafpaktia, 1986); 
L.L. (Laboratoire de Laographie de l'Universite d'Athenes], doc. 2860, p. 86 (Ourania D. Panayotidou, 
Exantheia, Leucade, 1976); doc. 2967, pp. 1q6-U7 (Moscha Sp. Skondra, Vervaina, Kynouria, 1977); 
doc. 3155, p. 127 (I. Stamoulakis, Papadatou, Vonitsa, 1978); doc. 3616, p. 271 (Eleni D. 
Anagnostopoulou, Efpalio, Doride 1983). Le fait que ces cas surviennent dans des regions ou l'on 
observe en regie generale la coutume de l'epouse secondaire signifie que l'homme a eu recours a cette 
solution vraisemblablement parceque sa femme voyait une objection a ce qu'il applique ladite coutume. 

16) Petropoulos, op. cit. p. 33, note 5. Alexakis, op. cit., p. 327. 

17) Le terme "sporitis" a de multiples sens: ii designe la meilleure graine que l'on conserve pour 
l'utiliser aux semailles de l'annee suivante. li designe egalement !'animal non châtre, le belier, le bouc, 
le !aureau, voire le coq - destines a la reproduction. Au sens figure, ii designe egalement l'erotomane: 
on dit par exemple. "tu veux passer pour un sporitis ?11 

18) C.L., doc. q221, p. 338 (Alexakis, Doride, 199qJ_ 

19) Cf. certains exemples: L.L., doc. 2253, pp. 79-81 (Athina St. Pateraki, Koustogerako, 
Chania, 1975); doc. 2276, p. 109 (Eufrosyni L. Lydaki, Ano Archanea, Herakleion, 1975); doc. 3255, 
p. 161 (Maria I. Vavouraki, Krya Vrissi Agiou Vassileiou, Rethymnon, 1978); doc. 3257, p. 208 (Zambia 
P. Voulgaraki, Melambes Agiou Vassileiou, Rethymnon, 1978); doc. 3262, pp. 2q6-2q7 (Kyriaki I. 
Chronaki, Smari Pediadas, Herakleion, 1978); doc. 3q77, pp. 175-176 (Kyriaki E. Pandelaki, Roumeli 
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Mylopotamou, Rethymnon, 1980); C.L., doc. 2845, p. 50 (E. Pelekanakis, Ardaktos, 
Rethymnon. 1980). N. Phasatakis - I Laographia Melam bon Rethymnis. Koinoniki Zoi. Athenes, 
1985, pp. 255-256. 17 

20) Cf. Ies exemples suivants: LL., doc. 575, pp. 53-54 (Athanasis S. Vgenopoulou, villages 
de Dervitselepi et Kalitsa-Amaliada, 1969); doc. 578, p. 255 (Georgia D. Thanassoula, Platiana, Dlympie, 
1969); doc. 1472, p. 82 (V. Stavropoulos, Village de Kynigos, Pylia, 1971); doc. 1795, pp. 116-117 
(Anna K. Mazaraki, Neromylos, Pylia, 1973); doc. 2097, pp. 215-216 (Maria-Parthena A. Alexopoulou, 
village de Dimitra, Gortynia, 19H); doc. 2806, p. 41 (Panayota Papadopoulou, village de Saga, Thana, 
Vytina, Touthos, Arcadie, 1976); doc. 2814, p. 123 (K. D. Tzavaras, Miraka, Elide, 1976); doc. 2948, 
pp. 99-100 (Dimitra Argyropoulou, Kyparissia, Messenie, 1977); doc. 2958, p. 250 (Dimitra K. Vasilakou, 
Alepochori, Mantineia, 1977); doc. 2967, pp. 146-lU (Moscha Sp. Skondra, Vervaina, Kynouria, 1977); 
doc. 2969, p. 96 (Evangelia P. Perdikomati, Vytina, Arcadie, 1977); doc. 3072, p. 245 (N. D. 
Moutzouris, Voutsi, Gortynia, 1978); doc. 3074, p. 203 (Asimo K. Manetta, Myrovrissi Aigialias, Achaia, 
1978); doc. 3097, p. 186 (Spyridoula Vassilopoulou, Magganiako, Messenie, 1978); doc. 3324, p. 369 
(Efthymia K. Georgiopoulou, Strousi, Elida, 1978); doc. 3603 B, p. Q92 (Anastasia A. Douka, Aghios 
Dimitrios ou Marinaki, Elide, 1981); doc. 3629, pp. 511-512 (Eleni I. Niarchou, Ambeliona, Triphylia, 
1984). C. L., doc. 2175, p. 4 ( G. A. Drosopoulos, Keramidia et villages dependant de la commune de 
Pineieon, Elide, 1955); doc. 2185, p. 19 (G. D. Papadopoulos, Laganas Amaliadas, Elide, 1955). Voir 
egalement Petroppoulos, op. cit.; Daskalakis, op. cit. Alexakis, op. cit. (et manuscrits). 

21) Cf. quelques exemples: L. L., doc. 2242, p. 86 (Maria Maraki, Lombotina - Kato Chora, 
Nafpaktia, 1975); doc. 2243, p. 71 (Maria D. Kollari, Kainourgio, Trihonida, 1975); doc. 2248, pp. 
205-206 (Despina I. Kasse, Papadatou, Vonitsa, 1975); doc. 3150, pp. 93-94 (lphigenia G. Phouka, 
Kalyvia, Agrinion, 1973); doc. 3156, p. 107 (D. P. Asvestopoulos, Sfina Valtou, Etolie Acarnanie, 1978); 
doc. 3350, p. 298 (Paraskevi I. Loi, Phamila, Nafpaktia, 1979); doc. 3498, p. 143 (Georgia Kyriazi, 
Palams Domokou, Phtiotide, 1980); doc. 3577, p. 347 (Aikaterini St. Sidiropoulou, Makryni, Doride, 
1981). Cf. egalement Ies manuscrits de mes missions et notamment: L.L. doc. 4221, p. 193 etp. 338 
(Doris, Phocide, 1984); doc. 4235, pp. 18, 91, 232 el 242 (Doris-Nakpaktia, 1984-1985); doc. 4236, 
p. 86 (Granitsa, Evrytanie, 1985); doc. 4372, pp. 175, 2Q9-250, 266-267 el 327 (Nafpaktia, 1989). 

22) Cf. quelques exemples: L. L., doc. 738 (Anna G. Triandaphyllou, Pardalitsa, Dodone, 1968); 
doc. 2156, p. 83 (Eftychia I. Sarra, Kastri, lgoumenitsa, 1974). C.L., doc. 4092, p. 170 (Alexakis, 
Mandrotopos, Parmaythia, 1979). La plupart des cas que je connais en Epire concernent des pasteurs 
arvanito-vlaques ( Karagounides). Sous la domination ottomane, en Epi re, on appelait egalement sigries 
Ies femmes des Grecs musulmans qui pratiquaient la polygynie. 

23) Face a ma question "Et si cela se produisait dans votre village?" Ies reponses des hommes 
et des femmes sont revelatrices: "la premiere femme l'egorgerait", ou "la premiere femme le tuerait 
a coups de hache". Toutefois, la plupart des informateurs savaient que la coutume etait largement 
repandue a Valto et Agrinion. 

24) L.L., doc. 30Q4, pp. 66-67 (Angeliki Lambiri, Lithakia, Zante, 1977); doc. 3466, pp. 237-238 
(Sofia R. Kotsi, Kouramades, Corfou, 1980); C.L. doc. 2008, p. 21 (E. Gourzis, Katouna Karyoton, 
Leucade, 1953). Petropoulos, op. cit. 

25) Nous disposons d'informations eparses sur la pratique de cette coutume a l'epoque de la 
Turcocratie et plus lard dans d'autres regions du monde grec, en dehors des zones ou elle etait 
repandue, comme Trikeri, l'Attique, Ies iles de l'Egee (Skiathos, Chios, etc.) Nous ne disposons pas 
de details concernant le cadre socio-economique plus vaste, a part la description que nous livre A. 
Papadiamantis dans sa nouvelle "Le mariage de Carachmetis" (oeuvres completes, ed. Ch. Yiovani, 
Athenes, 1972, tome V, pp. 156-163). A noter qu'apres 1922 la coutume s'est etendue aux refugies 
qui se sont installee dans Ies regions ou elle prevalait. 

26) Sur Ies Albanais (Guegues Mirdites) cf. lsmet Elezi -"Traits du droit coutumier albanais"; 
La Conference Nationale des etudes ethnographiques (28-30 juin 1976), Ed. Academie des Sciences de 
la Republique d'Albanie, Tirana, p. 239. Sur Ies Yougoslaves (Serbes, Montenegrins) cf. Jasna Belovit 
- Die Sitten der Sudslawen. Paul Arets, Dresden, 1927, pp. 138-139 qui ecrit que la premiere femme, 
si elle est belle est consideree comme "la fleur de la ·maison" et la seconde, l'inota, comme "l'arbre 
porteur de fruits•. Cf. egalement Paul H. Sta hi "Et ils se marierent et ils eurent beaucoup d'enfants•. 
Le prix de l'alliance en Mediterranee, coli. dirigee par John Peristiany, volume paru sous la redaction 
de Marie-Elisabeth Handman, CNRS, Paris, 1989, pp. 278-284. Du meme auteur, "The fictitious 
Consanguinity. Some Balkan examples". Etudes et Documents Balkaniques et Mediterraneens, voi. 13, 
Paris, 1987, p. 59. 

27) S. H. Cross - Les civilisations slaves a travers Ies siecles. Payot, Paris, 1966, pp. 26-27. 

28) Sur Ies sens du mot înota, cf. Fr. S. Krauss - Slavische Volksforschungen. Verlag Wilhelm 
Heims, Leipzig, 1908, p. 172. Erich Berneker - Slavisches Etymologisches Wărterbuch, voi. I. A.-L. 
Karl Winter, Universitatshandbuchhandlung, Heidelberg, 1908-1913, pp. 430-431. 

29) Cf. egalement Alex. Ranasinghe - "The Betrothal and Marriage Customs of the Hebrew during 
the Time of Christ". Folklore, 81 /1970, pp. 50-71. 

30) Cf. Petropoulos, partout ou ii y fait reference. 

31) Gerard Walter - I Kathimerini zoi sto Vyzandio ston aiona ton Komninon (1081-1180). Ed. 
Oceania, Athenes, 1970, p. 278, note 5 (traduit du franc;ais par K. Panayiotou). Ph. Koukoules 
-"Symvoli îs tin kritikin laographian epi Venetokratias". Epetiris Eterias Kritikon Spoudon, 31 /1940, 
pp. 16-17. E. M. Papadakis - Morphe tou laikou politismou tis Kritis tou 15ou ke 16ou aionos kata tas 
grammatiakas pigas. These de doctorat, Athenes, 1976, pp. 68 sq. Sur Ies interdits, cf. D. S. Guinis 
- Perigramma lstorias tou Metavyzandiou Dikaiou. Pragmatiai Akadimias Athinon, n° 26, Athenes 1966, 
le mot "digamie" dans l'index. Radu Constantinescu -" La digamie dans le droit canon du sud-est 
europeen et Ies penitentiels roumains (XIV-XVI I siecles)". Revue des etudes sud-est europeennes, 
19/1981, pp. 673 sq. K. Armenopoulos - Prochiron nomon i exavivlos. Ed. Dodoni, Athenesn 1971, pp. 
274-275. 
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32 I Ces usages sont pratiques dans de nombreuses reg,ons du monde: cf. J. Goody -
"Strategies of Heirship. Comparative Studies", in Society and History, 15/1973, pp. 3-20. 18 

33) Goody (Class and Marriage in Africa and Eurasia". American Journal of Sociology, 
76/1971, pp. 583-603) met la polygynie en rapport avec !'exogamie, l'heritage patrilineaire et 
l'anisogamie. et la monogamie avec !'endogamie, l'heritage bilateral et l'isogamie ou homogamie. 11 voit 
dans la polygynie et l'heritage bilateral des institutions contradictoires (dot etc.). Du meme auteur­
Production and Reproduction. A ComparaHve Study of the Domestic Domaine. Cambridge University 
Press, 1976, passim. 

34) J. N. Andromedas - Women, Vengeance and Unilineal Descent Groups (polycopie). Bien 
entendu, la theorie selon laquelle ii n'y aurait pas eu de familie multinucleaire dans le Magne est 
erronee: cf; Alexakis, op. cit., pp. 193 sq. 

35) 11 ne semble pas exister chez Ies Saracatsans ce qui s'explique peut-etre par l'absence chez 
ceux-ci de groupes patrilineaires: cf. J. K. Campbell - Honour, Family and Patronage. A Study of 
lnstitutions and Moral Values on a Creek Mountain Community. Oxford University Press, 1964. 

36) Cf. mes etudes: "Ta geni ... ; - I exagora tis nyphis. Symvoli sti meleti ton gamilion thesmon 
sti neoteri Ella da. Athenes, 1984. - 11 I simaia sto gamo. Teletourgia, exaplosi, proelefsi". Ethnologiki 
Meleti, Athenes, 1991 _ De meme, Maria Couroucli - Les oliviers du lignage. Maisonneuve et Larose, 
Paris, 1985. M. Herzfeld - The Poetics of Manhood. Contest and ldentity in a Cretan Mountain Village. 
Princeton University Press, 1985. 

37) Du point de vue de la mentalite et de !'ideologie l'institution peut etre rapprochee du vecu 
des pasteurs qui, dans leurs conceptions de la societe, transposent frequemment des representations 
et des modeles d'organisation du troupeau: moutons a sonnailles, non châtres et brebis. 

38) 11 existe un vaste bibliographie sur le sujet. Le debat se concentre essentiellement autour 
de la question suivante: la polygynie est-elle due a des raisons demographiques, economiques ou liee 
a la reproduction? Sur Ies raisons demographiques et la polygamie ( polygynie, polyandrie) cf. M. E. 
Stephens -"Half a Wife is Better that None. A Practicai Approach to Nonadelphic Polyandry". Current 
Anthropology, 29/1988, p. 355. D. R. White et M. L. Burton - "Causes of Polygyny. Ecology, Economy, 
Kinship and Warfare". American Anthropologist, 90 / 1988, p. 873. Murdock avait soutenu la these des 
causes economiques, these admise par certai ns anthropologues. Goody defend Ies causes liees a la 
reprnduction et aujourd'hui sa these es I admise par la plupart des specialistes: G. P. Murdoch - Social 
Structure. The Macmillan Company, New York 1949, p. 36. R. Clignet - Many Wives, Many Powers. 
Northwestern University Press, 1970. Goody - Production .... Pour une etude plus generale, cf. 
egalement D. R. White - "Rethinking Polygyny. Cowives, Codes and Cultural Systems". Current 
Anthropology, 31 / 1989. pp. 524 et 567. Du meme auteur, "On the Explanations of Polygyny. Additional 
So urce Materials 11

• Current Anthropology, 31 / 1990, p. 313. En fait, des parametres demographiques, 
economiques el lies a la reproduction fonctionnent parallelement. Ainsi, des revenus eleves, un âge 
avance et la productivit&e de l'homme sont autant de facteurs en faveur de la polygynie. Le haut degre 
de fecondite et la jeunesse de la femme constituent en revanche des facteurs negatifs: Amyra Grossbard, 
"The Case of Maiduguri". Current Anthropology, 17/1976, pp. 704-705. 

39) Le droit canon de la periode byzantine etait tres circonspect quant a l'extension des motifs 
de divorce. Sous la domination ottomane, le patriarcal fut neanmoins oblige de devenir plus souple et 
d'inclure la sterilite au nombre des causes de divorce, et cela en raison du risque d'islamisation des 
interesses qui, afin d'obtenir le divorce recouraient au Cadi turc (juge religieux). On observe ce 
phenomene surtout en Crete: D. S. Guinis - "Endeka episkopike apophasis diazigiou en Criti epi 
Tourkokratias". Epetiristis Eterias Vyzandinon Spoudon, 25 / 1955, pp. 121-123. Du meme auteur, 11 I 
logi diazigiou epi Tourkokratias". Hommage a Pericles Vizoukidis, Thessalonique, 1963, pp. 239, 242 
et 253. Toutefois, la prise d'une epouse secondai re dissuadait de repudier la premiere ce qui limitait 
Ies divorces. 11 s'agit la d'un phenomene observable dans de nombreuses regions du monde: Laura Betzig 
- "Causes of Conjugal Dissolution. A Cross-Cultural Study". Current Anthropology, 30/ 1989, p. 661. 

qQJ Alexakis - Le prix de la fiancee ... , op. cit. p. 108. 
q1) Cel usage ne differe pas fondamentalement du mariage avec "kepinio" (en turc "kembin") 

que l'on rencontrait pendant la domination ottomane. Ce contrai etait un mariage civil provisoire qui 
pouvait devenir durable et consistait dans l'octroi d'une recompense pecuniaire ou autre ("kepinio11

) 

a la femme. Le mariage avec kepinio a son origine dans le droil musulman et se faisait devant le 
cadi. De tels mariages etaient contractes entre chretiens mais egalement entre musulmans et chretiens: 
Guinis, op. cit. p. 250. N. Pandazopoulos - Ecclisia ke Di keon is tin Chersonison tou Aimou 
epi Tourkokratias. Thessalonique, 1963, p. 756. 

42) Alexakis - Ta geni. .. p. 328. 

43) C.L., doc. U72, p. 327 (Alepochori, Doride). 

L.L„ 

L.L.. 

C.L., 

doc. 

doc. 

doc. 

3477, pp. 175-176 (Roumeli Rethymnon, Crete, 1980). 

1795n pp. 116-117 (Neromylos Pylias, Messenie, 1973). 

4092, p. 170 (Mandratopos Thesprotie). 

47) "A So taina, quelqu'jun prit une soeur en mariage. 11 n'eut pas d'enfants et prit alors la 
seconde soeur. C'etait un sogambros. Ensuite ii alla a Diakofto et ils vecurent la tous Ies trois" ( C. L., 
doc. 4235, p. 91; Panormos, Doride). 11 est difficile de determiner dans quelle mesure se pratiquaient 
en Grece la polygynie sororale et le sororate. 11 semble toutefois que la societe ait ete resolument 
opposee a la polygynie sororale, alors qu'il existait une tolerance beaucoup plus grande pour le sororate, 
notamment si la soeur qui etait morte avait des enfants et que la tante pouvait s'occuper d'eux et mieux 
Ies proteger. Le plus souvent, ces usages etaient pratiques par Ies sogambros mais ii retsaient rares. 
Je connais des cas de ce type dans Ies sous-prefectures de Philiates, Nafpaktis et d'Attique. 

48) Le cas d'Ochtia selon des informations orales rapportees par Fotis Bindas. Pour Pardalitsa, 
cf. L.L., doc. 738, p. 318. 
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49) J. E. K rige et J. D. K rige - The . Rea Im of a Rain Queen. A Study of the Pattern 
of Lovedu Society. Oxford University Press. 1956. p. 159. 19 

50) Souvent ces femmes payent le 11 prîx de la fianc€'e 11 pour Ies femmes qui vont procreer 
et assument donc la place du pere: Krige, Krige, op. c,t. p. 141. Lucy Mair Le mariage. Etude 
anthropologique. Payot, Paris, 1974, pp. 61-62. 

51) Cf. 11 Une fois, ici un homme de nos villages s'etait marie avec une femme plus vieille que 
lui. Et naturellement elle ne pouvait pas avoir d 1enfants. \1aintenant, vous dire pourquoi ii s'etait marie 
avec elle, je n 1en sais rien. En tous Ies cas, apres un certain temps, comme l'homme voulait avoir un 
enfant, ii decida de se remarier. li le dit a sa vieille femme, et celle-ci ne fit pas d'objection. li 
se maria donc avec une autre femme et ii eut des enfants, mais l'autre, la premiere, ii l 1avait toujours 
a la maison. Une peu comme une belle-mere, comme une mere. (L.L., doc. 3577, Makryni, Doride, 
1981). Cf. egalement certaines informations remontant au siecle dernier ( 1824) emanant de Trikeri 
(Voios): 11 Par le present contrat, je soussignee certifie que d 1un commun accord avec man ex-mari Nikola 
N. et celui-ci etan! pleinement consentant, je lui donne le droit de se marier, du fait que nous sommes 
sans descendance, la ou Dieu l'eclairera. A compter d'ajourd'hui et a l'avenir. je fais de lui mon fils 
adoptif el egalement maitre de tous mes biens, maternels et paternels, mobiliers et immobiliers. Nicolo 
quant â lui s'occupera de moi et me gardera comme sa mere et j'habiterai sous son toit jusqu'il mon 
dernier souffle ... Si Nicolo manque a sa promesse, je redeviens maitresse de toute ma fortune et Nicolo 
est depossede. Quiconque voudrait enfreindre le present testament aura la malediction des 318 Peres 
de notre Eglise ... "; Guinis, op. cit. p. 29~, no 729. 

52) "Et un certain Tz. de Skala prit une seconde femme aupres de lui. li eut un enfant avec 
la premiere mais ii aima neanmoins la seconde. Celles-ci habitaient ensemble dans la meme maison 
et elles s'aimaient bien. La premiere mourut et ii epousa la seconde. Lorsque Tz. mourut. la seconde 
femme se remaria mais elle laissa sa fortune aux enfants de la premiere. L'une protegeait Ies enf~nts 
et l'autre Ies betes avec le rusii". (L.L., doc. ij238, op. cite p. 232; Rigani Nafpaktia). Et en,,,re: 
11 lci â Krestaina, Tz. a deux femmes et on se demande comment ii s'y est pris pour avoir deux femmes 
dans une seule maison sans qu'elles se disputent jamais. Elles ne se sont jamais dit un mot mechant" 
(l.L., doc. 2969,p. 96; Vytina Arcadie, 1977). Cf. egalement Ies informations venant de Crete: 
11 Si elle n'avait pas d'enfants, elle pouvait se mettre d 1accord avec son mari pour qu'il prenne une autre 
femme pour faire des enfants. La premiere ne partait pas de la ma ison ou si elle partait, plus lard, 
elle avait de bonnes relations avecson mari, son autre femme et ses enfants. c•etait de nouveau comme 
un vrai foyer" (Phasatakis, op. cit. pp. 255-256). Cf. egalement: "Moi, je me rappelle une fois dans 
mon village a Lakous, ii y avait un homme a qui sa femme n'avait pas donne d'enfants. Du moi ns, c'est 
comme c;a qu'il disait sans meme savoir si c'etait pas lui le responsable ... A la fin, ii prit une auire 
femme mais tout en gardant la premiere. Une premiere annee passee. une deuxieme annee aussi. 
ii attend qu'elle lui fasse un enfant: rien. Ainsi l'idee lui vint que c'etait peut-etre a lui la faute. Le 
plus bizarre c'est qu'a sa mort, ses deux femmes le pleuraient" (L.L., doc. 2253, p. 79; Koustoyerako, 
Chania). 

53) Daskalakis, op. cit. pp. 330-331. 

5q) L.L.' doc. 2814, p. 123 (Miraka, Elide). 

55) C.L., doc. 4372, pp. 327-328 ( Elatou, Nafpaktia). 

56) C.L. doc. q255, p. 215 (Stranoma, Nafpaktis). 

57) La reconnaissance du pere par acte notar ie s'effectue avec le consentement de la mere. 
En cas de dissension entre Ies parents, la reconnaissance se fai t devant la justice, cf; Code Civil 
et Droit lntroductif (en demotique, Decret presidentiel 456, 1985), 3-e edition sous la direction de S. 
S. Spiridakis, Ed. Ant. N. Sakoulas, Athenes-Komotini, 1985, articles 1975-1979. 

58) C. L., doc. 4352, pp. 2q9-250 (Ano Chera, Nafpaktia). 

59) Si une premiere femme n'avait pas d'enfants, ii en prenait une auire apres en avoir discute 
avec la premiere et si elle le voulait egalement. Si elle etait d'accord, elle restai! la el aidait sauf que 
la nuit, elle aussi voulait un petit quelque chose et elle se disputai! avec l'autre quand le patron s'en 
allait" (l.L., doc. 2276, p. 75; Ano Archanes, Heraklion). 

60) Petropoulos, op. cit. p. 28. Daskalakis, op. cit., p. 100. Alexakis, Ta geni ... pp. 330-331. 
li arrivait que la jalousie entre Ies deux femmes conduise a un denouement tragique. Une histoire 
dramatique est rapportee par Daskalakis dans sa nouvelle "I sigria", inspiree par des souvenirs 
d'enfance. Notons que chez Ies Juifs, le terme qui designe la femme secondaire "Hassarah" signifie 
ennemi femeile (Westermarck, op. cit. p. 93). Chez de nombreux peuples africains, ii existe un mot 
pour Ies femmes qui ont un mari et dont la raci ne est en rapport avec la jalousie: Goody, Product ion ...• 
p. 43. 

61) C.L., doc. 29q5, p. 50 (Ardaktos, Rethymnon, Crete). 

62) Petropoulos, op. cit. p, 30. 

63) Murdock, op. cit., p. 31. I Schapera - Married Life in an African Tribe. Faber and Faber 
Ltd, Londres, 1966, p. 100. Les anthropologues relient Ies cas ou Ies femmes ont des habitations 
separees a la polygynie generalisee et Ies cas ou elles habitent dans la meme maison a la polygynie 
sororale: cf. White, op. cit.,pp. 530 et 5ij9, En Grece ii n'existe de toute fac;on pas de regles. 

64) Alexakis, Ta geni ... pp. 329-330. 

65) L.L., doc. 738, p. 318 (Pardalitsa, Dodone). 

66) Alexakis, Ta geni ... p. 331. 

67) Cf. Margaret Kenna -"Houses, Fields and Graves. Property and Ritual Obligation on a Greek 
lsland". Ethnology, 15/1976, pp. 21-3~. 
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68) La tendance a la monogamie s'observe meme dans Ies societes polygyniques ou ii 
existe une premiere dame ou premiere epouse dont le statut est superieur a celui des autres. 20 
Dans d'autres cas, la place de la femme dans la hierarchie est definie non pas par l'ordre de 
mariage mais par la situation sociale personnelle anterieure de l'epouse (Westermarck, op. cit., p. 29-33). 

69) Cf. certains exemples: "Un homme n'avait pas eu d'enfants et ii prit une autre femme plus 
jeune. li ne l'avait pas epousee. li eut des enfants et la premiere femme jouait le role de la belle-mere. 
Et ils habitaient tous Ies trois dans une seule maison. Et cet homme vit encore aujourd'hui". (L.L., 
doc. 2248, p. 205; Papadatou, Vonitsa, 1975). Ou encore "C'est surtout dans le temps que l'homme 
se mariait avec une deuxieme femme, trouvee par la premiere femme qui baptisait aussi le premier enfant. 
La premiere femme avait la preseance dans la maison et etait comme la belle-mere de la deuxieme epouse. 
La deuxieme epouse etait pour la procreation et Ies travaux. Presque tous Ies soirs, elle dormait seule 
ou avec ses enfants. le mari dormait avec la premiere. S'il y avait un Iii, la premiere y dormait el 
l'autre couchait pas terre". (C.L., doc. 578, p. 225; Platiana, Olympie). 

70) C.L., doc. 4235, pp. 18 et 19 (Amygdalia, Doride). 

71) Petropoulos, op. cit. p. 31. Daskalakis, op. cit. 

72) C.L., doc. 4255, p. 150 (Arachova, Nafpaktia). 

73) Selon Westermarck (op. cit. p.4, note 2), Ies cas de polygynie exceptionnelle avec monogamie 
reguliere sont deux fois plus nombreux que Ies cas de polygynie generalisee. 

74) St. C. Skopeteas - "Eggrapha idiotika ek dytikis Manis ton eton 1547-1830". Epetiris archeiou 
istorias Ellinikou Dikeou, 3/1950, p. 107. Les cas de digamie mentionnes par le metropolite Joseph et 
pour lesquels, comme lui-meme le declare, ii n'est pas possible de preciser s'il y a eu celebralion 
religieuse, viennent des cinq communes de la province: Lagia, Kolokynthio, Malevri, Karyoupoli el 
Gytheion. On peut en deduire qu'il y avait environ 2 a 3 cas par vilage. Daskalakis confirme ce chiffre 
en mentionnant par des informations directe 3 a 4 cas pour un village donne. Ces dernieres annees, 
Ies cas diminuent ce qui n'a ri en d'etonnant. Ainsi, dans le Peloponnese et en Slerea Ella da, ii semble 
que nous trouvions un cas pour 2 a 3 villages. Nous ne rencontrons que rarement deux cas dans le 
meme village. 11 est donc facile de classer la prise d'une epouse secondaire en Grece dans la categorie 
de la polygynie exceptionnelle ou limitee, pratiquee pour des raisons specifiques par des personnages 
marquants dans chaque village (chefs de lribus, proprietaires fonciers par exemple): White, op. cit., 
p. 876. 

75) C.L., doc. 4235, pp. 232-233 (Nafpaktia). 

76) L.l., doc. 3629, pp. 511-512 (Ambelionas Tryphylias, Messenie). 

77) Cf. Ies paroles de l'informateur: " ... li y avait un cas semblable a Keri ou un homme avail 
une femme qui n'avait pas d'enfants et la femme consentit a ce qu'il prenne une autre fille pour faire 
des enfants. Et ii l'avait chez lui avec sa femme. li divorc;ait comme on dit de sa premiere femme. li 
s'est marie avec l'autre et ii a eu des enfants avec l'autre. Et ils ont vecu. Et aujourd'hui ii y a encore 
un cas comme c;a. C'est un cas comme celui d' Abraham et de Sarah si vous avez lu la Bible. Elle avail 
pas d'enfants et ii a pris Agar, l'autre, et ii a eu lsmael" (L.L., doc. 3044, pp. 66-77; lithakia, Zante, 
1977). 

78) Vomo Kenyata - Brosta sto vouno Kenya. Ed. Morfossi, Athenes, 1956, p. 191 (traduit de 
l'anglais par P. Th. Nikou). 

79) N. G. Politis -"Gamilia symvola". Symmeikta, tome li, 2-e edition, Athenes, 1975, p. 262. 
Cf. egalement Goody, Production ... , pp. 41 et 44. 

80) Jerome Carcopino - I Kathimerini zoi sti Romi sto apogio tis aftokratorias. Oceanis, Athenes, 
1971, pp. 109-110 (traduit du franc;ais par K. Panayiolou). 

81) G. Walter - op. cit., p. 194. 
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LA CHASSE HEROIQUE 

Mihai Coman 

"Le jeune homme s'en va chasser / Dans la foret vierge ... " Ces deux vers sont 
significatifs du decor et de l'esprit des Noels chantes par Ies jeunes hommes en Roumanie, 
car ils esquissent Ies conditions qui valent aux protagonistes la consecration - la chasse, 
et le cadre typique de son aventure - la nature sauvage. Loin d'etre fortuite, l'association 
des trois termes, jeune homme - chasse - natu re, est essentielle aussi bien dans I' ordre des 
formes et des modalites immediates de signification, que dans celui des categories culturelles 
sous-jacentes du systeme logique fondateur. 

Pour la presen te discussion nous avo ns choisi I parmi Ies pia ns multiples sur lesquels 
se manifestent Ies termes de ce microsysteme) celui du modele intelligible, a savoir de la 
construction theorique par laquelle la meditation traditionnelle etablit Ies positions, Ies 
fonctions et Ies valeurs culturelles specifiques, tout autant des composantes que de 
l'ensemble. En faisant jouer dans le cadre de ce modele Ies signes et Ies significations, elle 
domine !'univers environnant par la mise en ordre et la semantisation; elle prefigure par 
ses differentes combinaisons (ayant ou non un correspondant dans le reel ou l'ayant seulement 
dans le conceptuel) certai ns aspects ou tendances possibles du devenir reel. Comme dans 
Ies cultures populaires le modele intelligible n'a pas la forme d'un discours articule ou d'une 
doctrine presentee comme telle, c'est la recherche qui doit le decouvrir dans son exercice 
meme, dans Ies langages et Ies structures qui le concretisent. La recherche scientifique 
permet, en commenc;:ant par Ies acceptions et Ies sens des "signes" en act ion, d'arriver aux 
valeurs et aux fonctions categorielles des "signes en systeme". Nous passons ainsi du langage 
du code, de la correlation epique ou lyrique, a la correlation logique, du sens a la 
signification. 

Si nous prenons comme premier referent Ies Noels "de jeune homme", nous observons 
que la chasse n'y est jamais attribuee au fermier, au juge, ii l'empereur ou ii un groupe 
d'hommes mais au contraire, elle est de fac;:on quasi apodictique l'attribut par excellence 
d'un jeune homme. D'autre part, elle est extremement differente, par son contenu et son 
objet, de la chasse paysanne, telle qu'elle apparart dans Ies temoignages ethnographiques 
et historiques; on va ii cheval, muni d'un javelot ou d'un arc, on poursuit de grosses betes, 
parfois fantastiques (le cerf, la biche, l'aurochs, le serpent, le lion) et finit par un 
affrontement heroi'que, !'animal etant terrasse parfois ii la suite d'un corps-il-corps. 
Troisiemement, la chasse ne se deroule jamais a proximite ou dans le perimetre place sous 
le controle du village (ii savoir le jardin, le verger, Ies pres, Ies prairies Ies bocages, 
Ies sous-bois) mais a lieu au contrai re quelque part ii "l'exterieur", le plus loin possible 
de la zone humanisee, dans un territoire inconnu, quasi inaccessible. 

Ces caracteristiques prouvent qu'il y a une evidente non-concordance opposant d'une 
part l'acte et Ies protagonistes reels, de l'autre Ies faits et Ies heros consacres par le modele 
cui turei, entre Ies pia ns ethnographique et litteraire, entre l'acte et le systeme d'idees. 
En synthetisant d'un cote Ies documents ayant trait a la chasse paysanne I Nan ia, 1977, pp. 
119-128, 139-149, 173-178; Butura, 1978, pp. 267-275; Vuia, 1960, pp. 364-384; Iordache, 
1986, pp. 214-245) et de l'autre Ies elements definissant la chasse heroi'que que decrivent 
Ies Noels (Bratulescu, 1981, pp. 202-216), nous obtenons pour Ies deux types de chasse 
paysanne et heroi'que, le systeme de criteres distinctifs suivant: 

ESPACE 
proche ( zones situees ii proximite du village /vs/ eloigne ( zones inconnues) 
MOMENT 
Convenable ( non marque rituellement ni symboliquement) /vs/ consacre ( marque 
symboliquement - le malin) 
PROTAGONISTES 
Un groupe d'hommes, un fermier /vs/ un jeune homme 
MOYENS 
Outils (pieges, filets, bâtons) /vs/ armes (lances, arcs) 
CAPACITES HUMAINES 
Habilete technique /vs/ art de la guerre, du combat 
CONTACT 
Indirect (dans la plupart des cas) /vs/ direct (parfois meme corps-a-corps) 
OBJET 
Animaux de petite et de moyenne taille /vs/ grands animaux (parfois fabuleux) 
BUT 
Pratique /vs/ mythique-ceremoniel (vise la consecration et l'integration sociales du jeune 
homme) 

https://biblioteca-digitala.ro / https://www.acadsudest.ro



Les folkloristes s'accordent pour affirmer que, par ses accessoires, la chasse 
heroi"que tire son origine des fastueuses chasses princieres du moyen âge roumain. 22 
Ceci ne veut nullement dire que le texte populaire copie la realite historique, ou que 
le modele du heros rural est synonime de l'image meme emblematique - du prince 
moyenâgeux. En fait, Ies Noels reprennent des elements de decor ( l'atmosphere somptueuse, 
la tenue et Ies armes, Ies moyens et Ies buts de la chasse) parceque ceux-ci conviennent 
mieux a leur structure et a leur fonction de consecration. Aussi, soit sous la protection 
de l'atmosphere medievale de la "cour" (a une epoque de "communaute culturelle, ou la culture 
de cour ne se distinguait pas essentiellement de la culture paysanne" - Pop, Ruxăndoiu, 

1976, p. 150), soit en raison de la force emotionnelle de pareilles mani festations solennelles 
"vues, vecues et chantees par la paysannerie de l'âge feodal" ( Herseni, 1977, p. 251), la 
chasse heroi"que dont parlent Ies Noels reprend et developpe sur le plan du schema epique 
et des details figuratifs, de nombreux caracteres essentiels des chasses princieres. Au-dela 
de ces aspects, la chasse, en tant que signe cui turei, ne fonctionne pas dans le systeme 
de representations specifiques de notre civilisaiton traditionnelle, uniquement sur la base 
des caracteristiques et des sens herites ou transfigures du vocabulaire symbolique 
moyenâgeux. Sa valeur, son sens et ses implications semantiques sont bien plus amples, 
plus subtils; pour Ies comprendre dans toute leur complexite ii nous faut tout d'abord etablir 
la position occupee par ces signes dans la triade mentionnee au debut. 

Si dans le plan des formes d'expression le jeune homme apparait comme le terme actif 
de la triade (c'est lui qui sort du village, qui cherche, qui traque, qui chasse et qui rentre 
victorieux), sur le plan des structures logiques c'est la chasse qui est le facteur dynamique. 

En effet, la relation entre le heros et la bete (entre l'homme et la nature) ne saurait 
s'accomplir par elle-meme, ne saurait etre une relation par sa simple enonciation. Pour qu'elle 
devienne effective, pour que ses termes entrent en contact et s'influencent reciproquement, 
en se modifiant, ii est necessaire qu'intervienne un troisieme element, l'operateur binaire. 
C'est cet operateur qui effectue la relation, qui lui donne un sens et une valeur culturels, 
qui l'oriente dans le conetxte et, par Ies implications conceptuelles sous-jacentes, !'integre 
dans le systeme general des categories menta Ies. 

Nous avons fait remarquer des le debut, et Ies textes folkloriques le disent egalement, 
que le jeune homme ne chasse jamais dans le perimetre na turei connu et utili se par l'homme; 
ii quitte le village, sort de la zone cultivee et s'enfonce dans la foret vierge, dans des 
territories inconnus et fabuleux par ce qu'ils ont de non-humain. Autrement dit, ii franchit 
la frontiere de la na ture humanisee pour penetrer dans la na ture sauvage. Ainsi, la chasse 
ne lie-t-elle pas deux etres isoles, mais deux systemes: "Mais - affirme Traian Herseni -
le combat entre Ioan Beau-Vaillant et le cerf est indubitablement le combat entre la foret 
et le terroir, entre la na ture sauvage et la na ture cultivee / ... / L'un des personnages est 
lie a la montagne, aux vallees profondes, aux sources et a l'herbe et represente la nature 
sauvage; l'autre est proche de la cour, des vergers, des champs de ble, des fontaines, 
des boeufs, des domestiques / ... / c'est-a-dire represente la nature cultivee ou, plus 
exactement, la cultu re humaine en lutte avec l'empire de la natu re" ( 1977, p. 329). 

Le syntagme "nature cultivee" semble cependant restrictif; l'horizon humanise, marque 
par le sceau du travail et par la presence de l'homme, est plus large et comprend aussi 
Ies espaces n'ayant pas re<;:u d'utilisation agricole ( pâturages, prairies, boqueteux, 
sous-bois), mais appartenant toujours a l'homme, qui le connart et Ies assimile socialement. 
Le mot "domestique" rend mieux l'idee de contact avec l'humain, l'idee d'une nature qui est 
entree en dialogue avec !'univers de la culture, s'integrant de la sorte dans le monde de 
la civilisation. En meme temps, si !'argument cognitif est un critere pour l'integration 
culturelle, l'inconnu se manifeste comme facteur de mythologisation. Comme cette zone echappe 
a leur controle, et qu'ils n'ont aucune idee de ce qu'elle est (ou pourrait etre), Ies habitants 
du village la construisent mentalement, la placent sur un plan symbolique et fabuleux. La 
nature sauvage devient ainsi une nature mythique, primaire, fertile, violente et aveugle. 
Elle est essentiellement ce que la nature domestique ne l'est pas; ses attributs fondamentaux 
ne sont que !'inverse des caracteristiques de la nature connue. Aussi certaines creations 
folkloriques decrivent-elles ce territoire, appartenant a une nature "autre" que la nature 
proche, comme un endroit ou ne se font jamais entendre Ies sons et Ies bruits de la vie 
domestique: aboiements de chiens, belements de moutons, cris d'hommes, tintements de 
cloches. Par contraste, la nature convoitee, idealisee, porte toujours la marque de la presence 
humaine: c'est ici que s'unissent le bruissement du hetre et la voix de l'homme, le chant 
des oiseaux et Ies sonnailles des animaux, le souffle du vent et Ies claquements des fouets. 
Les traits distinctifs de la nature domestique (que le lecteur peut aisement repertorier dans 
n'importe quelle anthologie de poesie populaire) se situent donc a mi-chemin entre culture 
et nature, etant autant de marques de la presence de l'homme dans la nature, de la 
concordance entre ses activites et Ies mouvements ou Ies phenomenes du cosmos. 

li est interessant de remarquer que, dans le cadre de la chasse, Ies trajets des 
protagonistes sont identiques, marques par le fait de sortir de leur espace respectif et d'y 
retourner. Ainsi, le cerf, tout comme le lion, le "dolphe" (animal aquatique fabuleux et 
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malefique de la mythologie roumaine), l'aurochs - penetre secretement ou a decouvert 
dans Ies zones de la nature apprivoisee; ii defie par la l'humain, car en franchissant 23 Ies frontieres conceptuelles ii met en question l'ordre du monde, Ies classifications 
et Ies râles assignes a chacun de ses elements et secteurs. A preuve, la croyance que "si 
Ies betes sauvages entrent dans le village, c'est mauvais signe" (Gorovei, 1915, p. 291). 
Ainsi, le cerf se nourrit "Vers le soir / Dans le champ de seigle / Vers la nuit / Dans le 
ble mur / Vers l'aube / Dans le jardin aux fleurs". De maniere analogique, l'aurochs vient 
et saccage Ies plates-bandes du jardin de la jeune fille; le dolphe voie Ies pommes du pommier 
de son hâte; le lion ou le serpent menacent la paix du village. Dans un premier temps, 
chacun d'eux quitte indemne le territoire de la nature humanisee et rentre triomphateur chez 
lui, dans cet "au-dela" que constitue la nature sauvage. 

D'autre part, le jeune homme quitte lui aussi le monde familier, penet re dans la natu re 
sauvage, parvient a decouvrir l'antre de la bete, defie celle-ci et la vainc la tuant ou la 
capturant, pour rentrer ensuite victorieux dans son village. Par son parcours et par son 
acte, le he ros se comporte de la meme maniere que sa victime: au point de vue structurel 
ii n'y a aucune difference entre le jeune homme et le cerf, le lion, l'aurochs, le serpent, 
car ils sont agresseurs et ils atteignent leur but. La difference est que le sujet de la 
premiere "chasse" devient l'objet de la seconde. On constate que le jeune homme se comporte 
tout aussi "sauvagement" que la bete chassee; en chassant, ii n'apprivoise pas la nature 
comme cela se fait dans Ies occupations traditionnelles (culture des champs, elevage, 
artisanat, commerce), mais au contraire se comporte comme s'il etait devenu lui-meme une 
nature sauvage, une energie incontrâlee et farouche. De nombreuses recherches de mythologie 
comparee ont prouve que dans l'univers archai"que ou folklorique des representations, le 
chasseur et (en ligne descendante) le guerrier revendiquent toujours, comme archetype 
mythologique Ies animaux feroces. 

C'est pourquoi, une fois la chasse finie, rentre au village, le jeune homme doit etre 
assimile et reintegre dans la culture; c'est la. le sens profond qui rapproche la chasse et 
le mariage, transforme le gibier en cadeau de noce ou en pretexte de louanges pour de 
futures noces. Tout comme dans le cas du "furor" guerrier, qui, pour s'apaiser et eviter 
Ies exces, a besoin qu'intervienne le facteur feminin (comme le prouvent Ies etudes 
remarquables de Georges Dumezil). La fureur, l'elan du chasseur, ne s'eteignent qu'apres 
une intervention deviatrice, creant un canal culturel qui draine et absorbe de maniere 
"civilisee" le trop-plein d'energie accumule dans l'acte de la chasse. Pour l'egarement et 
la fureur belliqueuse ii existe des textes populaires ou on pose le probleme de la mal'trise 
et de la perte du contrâle de ces energies (Coman, 1980, pp. 160-161); par contre, nous 
n'avons jusqu'a present trouve dans le folklore roumain aucun exemple d'une chasse depassant 
Ies bornes, d'un exces cynegetique degradant comme decrivent Ies mythes de la Grece 
ancienne ou certai nes legendes moyenâgeuses europeennes. Nous avons naturellement trouve 
des exemples de chasse inachevee, de chasse devenue a la suite d'une erreur source de 
souffrance pour le protagoniste. Dans le genre epique, le jeune homme qui n'abandonne la 
poursuite et prolonge trop sa chasse, entre le plus souvent dans un territoire interdit, 
transgresse une norme, subit un châtiment, se voit oblige de passer differentes epreuves. 
De meme, la metamorphose des neuf fils du vieillard qui, decouvrant la trace d'un cerf, 
"Tant et si bien le poursuivirent / Qu'ils s'egarerent / Et se firent / Neuf cerfs des 
montagnes", souligne plutât la condition ambivalente de "maudit" du chasseur, !'antinomie 
entre la condition animale et celle humaine, entre l'etat sauvage et celui culturel. Les echos 
de la chasse disparaissent ainsi, elle apparart plutât comme un pretexte, et fait place a un 
debat portant sur l'incapacite de !'animal (meme sous une forme pensante d'homme 
metamorphose) de vivre et de se conformer aux contraintes de l'existence sociale. Nous 
pensons pour natre part que, dans le systeme des representations traditionnelles, la tension 
inherente a l'acte de chasser se trouve temperee par une "sourdine" symbolique, a savoir 
par le saut dans la metaphore. 
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V A LE R B U T U R A 

ET LA CUL TURE SPIRITUELLE DU PEUPLE ROUMAIN 

Iordan Datcu 

Avec une exigence exemplaire envers lui-meme, Valer Butură (1910-1989) commenc;e 
la publication de ses grands ouvrages de synthese seulement a partir de ses soixante-dix 
ans, apres un demi-siecle de recherches. 11 faut desormais citer ses ouvrages desormais 
fondamentaux: "Etnografia poporului român" ( L'Ethnographie du peuple roumain - 1978), 
"Enciclopedie de etnobotanică românească" ( Encyclopedie d'ethnobotanique roumaine - voi. 
I Buca rest 1979; voi. 11 Paris 1988) et "Străvechi marturii de civilizat ie românească. 
Transilvania" ( Temoignagnes de l'ancienne civilisation roumaine. La Transylvanie - 1989). 
Ce sont Ies ouvrages qui definissent l'activite de recherche de Valer Butură, mais son image 
n'est pas encore complete. A un certain moment, l'auteur, qui semblait ne pas vouloir 
s'eloigner de ses preoccupations favories - evolution de !'habitat, travail, installations 
techniques, metiers populaires, communications, commerce, costume populaire - s'est decide 
a ecri re une etude d'ensemble sur la cultu re spirituelle du peuple roumain. Avant la parution 
de ses grands livres ii avait deja redige de nombreuses etudes parues dans des revues 
consacrees et qui, dans la litterature specialisee, font partie de la bibliographie fondamentale 
(Mircea Eliade par exemple, cite l'etude de Butură sur la mandragore). li y a des annees, 
certains exprimaient le regret vis-a-vis de son evolution unilaterale, interesse disait-on 
seulement par la culture materielle. Dans ses souvenirs d'il y a un quart de siecle, Ion 
Muşlea, tout en reconnaissant Ies merites de Valer Butură regrettait: "Quel dommage qu'il 
soit accapare par Ies etudes d'ethnographie. Je garde l'espoir de l'attirer vers Ies problemes 
du folklore, surtout si - selon notre desir commun - je reusissais a le faire admettre a la 
section d'ethnographie et de folklore de !'Academie, ou ii pourrait se consacrer a ses etudes 
personnelles, a la formation des jeunes chercheurs - vu son inegalable vocation pedagogique 
- et ou, donnant le meilleur de soi-meme, ii pourrait augmenter le prestige scientifique de 
la section". 

Si pendant Ies annees dont parle Ion Muşlea l'interet de Butură pour la culture 
spirituelle du peuple roumain apoaraissait comme secondaire, maintenant que nous sommes 
en possession de _la forme manuscrite de son ouvrage intitule "Cultura spirituala româneasca" 
( La culture spirituelle roumaine) nous pouvons constater que le folklore l'avait interesse 
depuis sa tendre jeunesse. L'un des premiers moments est celui ou, dans Ies annees 1924 
et 1925, avec son frere, ils avaient note Ies Noels ("colinde") chantes par le groupe des 
jeunes du village de Sălciua ("ceata junişeilor"), departement d'Alba, village natal de Butură. 
Par la suite, apres s'etre entierement dedie a la recherche ethnographique, le folklore l'a 
constamment preoccupe et ses cahiers se sont enrichis de nombreux textes - Noels, 
lamentations, incantations - ou avec la description de differentes coutumes qu'il cite souvent 
dans sa derniere et grande etude. Nous avons ainsi la preuve que son investigation des 
villages est des plus complexes. Dans ses recherches, fussent-elles individuelles ou 
collectives, avec Ies membres des equipes de !'Institut Social Roumain de Bucarest, ii a 
explore la civilisation paysanne, mais aussi ses traditions et ses coutumes. A cet egard, 
Valer Butură a eu le sort de nombreux representants de l'Ecole de Sociologie de Bucarest 
et aussi celui de beaucoup d'ethnographes roumains, come Romulus Vuia qui a ecrit une 
etude sur la legende de Dragoş et a note dans un cahier (qui devrait paraitre) de nombreux 
textes populalres. 

Revenant aux collaborat eu-s de Dimitrie Gustl, ii• faut dire qu'ă certai ns d'entre eux 
ii est arrive de faire, a part Ies etudes sociologiques voulues par leur martre, des etudes 
ethographiques et folkloriques. Maintenant qu'on peut considerer avec un plus grand 
detachement ces aspects, on doit reconnartre que, du moins en partie, Vuia avait raison; 
des participants de marque aux campagnes monographiques dirigees par Gusti ont neglige 
Ies travaux consacres au folklore. Henri H. Stahl evoquait dans ses souvenirs sur l'ancienne 
ecole de la "monographie sociologique" ("Amintiri şi gânduri", Bucarest, 1981) le temps 
de son "refuge" dans le folklore, sa participation aux enquetes folkloriques de Constantin 
Brailoiu, ensuite a toute une serie de recherches de ce genre. Ce "refuge" etait-il justifie? 
Le sociologue Henri H. Stahl pouvait ainsi analyser surtout "la vie fait de pensees et de 
sentiments des paysans, c 'est-a-di re le visage cache des choses, qui avait echappe aux 
enquetes traditionnelles de type monographique". Sta hi a fait ainsi oeuvre de folkloriste 
lorsque, avec Constantin Brăiloiu ils recueillaient la litterature orale de Tg. Jiu ( "Vicleiul 
de la Târgu Jiu") ou lorsqu'il stenographiait Ies "Histoires des villages d'autrefois" (Povestiri 
din satele de altădată, parus a Paris en 1989 par Ies soins de Paul H. Stahl). Le travail 
de folkloriste se retrouve dans le livre de Traian Herseni, autre proche collaborateur de 
Gusti, dans son ouvrage consacre aux "Formes anciennes de la culture populaire. Etude 
de paleoethnographie des groupes de jeunes hommes de la region de l'Olt" (1977). A la base 
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de cette etude ii y a une riche collection de Noels qui sera bientot editee. Enfin, 
ii faut mentionner le volume signe par Ernest Bernea, toujours ancien collaborateur 25 
de Gusti, "Poesies populaires dans la lumiere de l'ethnographie" (1976). 

Dans ses livres consacres â la civilisation populaire traditionnelle, Valer Buturâ n'a 
pas choisi de presenter exclusivement le cote fonctionnel de la culture materielle, ii a fait 
egalement preuve de son vrai interet pour la dimension spirituelle, artistique, pour le 
gout esthetique du peuple roumain. Sa position vis-a-vis du probleme de la connexion entre 
la culture populaire materielle et culture spirituelle est exprimee sans equivoque dans sa 
derniere grande etude: "li est vrai que la cultu re spirituelle depend de la cultu re materielle, 
mais ii ne faut surtout pas negliger le systeme complementaire d'influences, meme si du point 
de vue historique Ies deux aspects sont congeneres". Dans la meme etude ii donne la 
definition de l'ample complexe culturel: "La culture populai re compte des bien varies 
provenant des activites productives ayant pour but l'assurance des besoins vitaux du domaine 
de la vie spirituelle dont le but est de comprendre et de connallre Ies lois de la nature, 
de completer l'activite de production, d'embellir la vie". Dans la premiere categorie ii faut 
ranger Ies biens materiels qui assurent Ies necessites vitales (nourriture, vetements, habitat, 
etc. l. Dans la deuxieme categorie on a â faire a des creations plus variees, l'expression 
des desirs et des necessites de la vie sociale et spirituelle, de l'existence des formes 
benignes ou malignes qui peuvent favoriser ou freiner le travail et la vie. 

Valer Buturâ apporte constamment des arguments pour prouver l'anciennete, !'unite 
et la continuite des autochtones sur le territoire de l'ancienne Dacie, pour la continuite de 
leur vie materielle et spirituelle. li puise ses arguments dans Ies sanctuaires, dans 
l'iconographie, dans Ies objets en or, en argent, en argile, dans Ies inscriptions, Ies 
coutumes et Ies anciennes croyances, examines du point de vue de leur histoire et de leur 
diffusion. Tout cela, constate l'auteur, offre des donnees edifiantes pour ce qui est de la 
vie traditionnellement sedentaire des populations qui se sont succedees dans l'espace delimite 
par Ies Carpathes, le Danube et la Mer Noire. Pour ce qui est des occupations, la persistance 
des croyances et des coutumes dans la culture des plantes, de meme que Ies donnees 
archeologiques, evoquent l'anciennete de l'agriculture. Les reminiscences des anciens rites 
agraires sont arrivees jusqu'â nous. Les coutumes et Ies pratiques magiques heritees des 
ancetres, solidement ancrees dans la tradition, constituent des auxiliaires importants pour 
la definition de la vie spirituelle roumaine, tout aussi importants que Ies materiaux 
archeologiques le sont pour la cultu re materielle. Par rapport aux premiers livres de l'auteur, 
cette derniere etude apporte de nouveaux temoignages de culture millenaire, des temoignages 
venant cette fois-c:i de la culture spirituelle. Ainsi, Ies croyances traditionnelles roumaines 
en relat ion avec le ciel, "s'appuyaient sur un heritage provenant du fond cult urel originaire 
pre-thrace, geto-dace et daco-romain"; dans Ies croyances en relation avec la lune, Ies 
habitants de l'espace delimite par Ies Carpathes, la Mer Noire et le Danube ont garde "des 
reminiscences des attributs sacres initiaux". Les danses rituelles de la veillee des morts 
ressemblent selon lui aux coutumes des Thraces, etant "a peu-pres Ies memes". Dans Ies 
coutumes nuptiales (couronnes de fleurs) du nord des Montagnes Apuseni, branche orientale 
des Carpathes, ii voit des"reminiscences evidentes du fond culturel originaire". Les exemples 
sont d'ailleurs nombreux. 

Parlant de son ouvrage, Valer Butură affirme qu'il n'a fait que systematiser Ies 
creations de la spiritualite populaire.Quand meme, jamais son etude ne donne . l'impression 
qu'il se soit limite au seul enregistrement et classement d'un corpus informationnel tres 
riche. Son apport personnel comporte aussi un autre aspect et a son origine dans le domaine 
de la transmission d'une longue experience de recherches et d'observation directe des 
phenomenes populaires. On peut dire â juste raison que son ouvrage, bien que n'etant pas 
l'expose de souvenirs personnels, a quand meme la valeur d'un memorial, tellement Ies 
descriptions des personnes, des coutumes, des visages et des mentalites sont vives et 
significatives. li faudrait peut-etre citer en son entier la description de la veillee qui l'avait 
fascine encore enfant, â la mort de son grand-pere. li notera tous Ies details de cette 
bruyante reunion, avec des acteurs "ruses, badins, ingenieux", mallrisant un repertoire 
riche et archaique. Les notes prises a l'occasion de la Saint-Georges ("Sângeorzul"J a Sălciua, 
ou en d'autres localites situees sur la vallee de l'Arieş et dans Ies montagnes de Băişoara, 
ou Ies remarques sur Ies couronnes qu'on tresse pour Ies maries ă Calatele dans Ies 
montagnes Apuseni, sont tout autant de documents importants. 

Dans son ensemble, l'oeuvre de Valer Butură est une originale monographie 
geo-economique, geo-morphologique et ethnographique de l'espace roumain, oeuvre qui reflete 
la formation scientifique complexe de l'auteur. Des le debut, on s'aperc;oit du serieux de 
son travail: Paul H. Stahl, qui l'avait connu pendant Ies recherches monographiques du 
Pays de l'Olt ("Tara Oltului") admiralt chez lui l'erudition, l'ardeur au travail, l'infatigable 
curiosite. Maintenant, lorsqu'on peut considerer l'ensemble de son oeuvre, nous pouvons 
etre d'accord avec Ion Şeuleanu: "!'extreme rigueur, la precision et la sobriete du discours, 
la recherche des causes et des correlations entre Ies faits de la culture populaire et surtout, 
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le respect de la verite scientifique, la permanente tentation de reveler cette verite 
ou, du moins, si la chose se revele trop delicate, de delimiter la zone de spiritualite 26 
ou ii faudra l'observer plus tard, tout ceci caracterise l'oeuvre de Butură. Chez lui, 
l'equilibre et surtout l'objectivite du discours, obligatoire pour tout vrai chercheur, 
s'appuient sur une longue et riche experience scientifique, sur la profonde connaissance 
des faits de culture et de civilisation populaires, ainsi que d'une bibliographie vaste - des 
ouvrages de synthese jusqu'ă l'article le plus modeste, mais qui peut eclairer un probleme 
concernant la vie des collectivites traditionnelles du point de vue folklorique. Sur ce fond 
d'equilibre et de sobriete attentivement surveillee plus d'une fois, la page qu'il ecrit devient 
vivante". 

Meme si. au debut de son activi te Valer Butură faisait partie des equipes de Dimitrie 
Gusti, par la suite ii allait travailler surtout ă Cluj-Napoca en tant qu'ethnobotaniste au 
Jardin des Plantes, mal'tre de conferences a la section de geographie economique de 
l'Universite de Cluj, chef de section au Musee Ethnographique de la Transylvanie, ensuite 
directeur du meme musee, enfin professeur d'ethnographie. A Cluj ii avait egalement organise 
le Musee de plein air. Ion Muşlea croyait, comme an l'a vu plus haut, que Valer Butură 
etait doue pour la formation de nouveaux ethnographes. Peut-etre parlera-t-on un jour de 
sa contribution dans ce domaine. Quant a nous, nous dirons qu'il a attentivement suivi 
l'evolution scientifique de ses jeunes collegues (N. Bot, Ion Şeuleanu, Ion Cuceu, Maria 
Cuceu, Tiberiu Graur) dont ii cite Ies contributions dans son etude. 

Nous avans affirme que dans son dernier ouvrage li se tourne avec h?aucoup d'interet 
vers le folklore, mais ii faut preciser que Ies instruments ne sont pas ceux du folkloriste, 
mais toujours ceux de l'ethnographe. 11 a investigue ce vaste et original domaine de l'espace 
spirituel roumain parcequ'il voulait mieux definir et communiquer sa vision unitaire, 
integrante, du mode de vie traditionnel des Roumains. Sa preoccupation d'offrir une image 
d'ensemble l'avait egalement anime dans son livre precedent consacre a l'ethnographie de 
la Transylvanie. Dans ce livre, an peut deceler - bien qu'ă des dimensions adequates ă l'objet 
de sa recherche - la preoccupation pour Ies aspects spirituels, car "ii y a de grandes 
ressources spirituelles dans beaucoup de creations appartenant a la cultu re materielle". Dans 
sa derniere etude, entierement consacree a la composante spirituelle, Valer Butură offre 
une reponse tout ă fait convaincante ă tant de questions que l'auteur s'etait posees pendant 
plus d'une moitie de siecle de recherches insistantes et erudites, questions que d'autres 
ethnographes s'etaient egalement posees, sur Ies traits caracteristiques de la spiritualite 
et de )'unite des Roumains. San etude est le plaidoyer de l'un des meilleurs connaisseurs 
des realites rouma·ines, de leur ancienne et originale contribution a la culture des habitants 
de l'espace ou vivent Ies Roumains. 

Nous venons de recevoir ă la redaction l'ouvrage dont ii est question dans cet article: 
Cultura spirituală românească. Bucarest, 1992, 1137 pp. Les Editions Minerva, avec une 
preface signee par Iordan Datcu. On ne saurait trop louer cette initiative; Ies publications 
de Iordan Datcu, remarquables par leur precision et leur honnetete, que nous avans eu 
l'occasion de signaler ă diverses reprises, sont doublees par une activite non moins precieuse, 
celle d'edition, qui lui ont donne l'occasion de mettre ă jour de nombreux manuscrits d'une 
reelle valeur. Ayant travaille souvent avec Valer Butură, auquel nous lient des attaches 
d'affection et d'admiration, nous saluons l'apparition de cet ouvrage posthume. - Paul Petrescu 

et Paul H. Stahl. 
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LES FEMMES-RECIPIENTS, LES ENFANTS-PRODUITS 

Galina Kabakova 

Depuis des siecles le ventre de la femme est represente tel un receptacle ou se deroule 
la confection du foetus. Cette perception imagee qui traverse la civilisation europeenne 
apparait d'autant plus importante qu'elle epouse deux notions fondamentales: sexualite, 
a savoir procreation, et nourriture. Les anthropologues et surtout Ies psychanalistes ont 
beaucoup contribue a degager Ies implications des deux sujets pertinents. Neanmoins, ii 
nous semble que le su jet n'a pas ete trai te dans son ensemble; en l'occurence l'imaginaire 
des cultures populaires a l'est, comme a l'ouest de l'Europe etait et demeure toujours 
largement influence par cette metaphore-cle. Puisque cette metaphore n'est pas du tout 
statique, elle peut etre developpee en un texte; nous nous proposons de mettre en lu miere, 
a partir des traditions slaves et latines ses grandes etapes. 

MANIERES DE TABLE: PERSPECTIVES MATRIMONIALES 

D'ores et deja, la lecture des monographies folkloriques fait penser qu'un grand 
nombre de manieres de table sont interpretees dans une perspective matrimoniale. Dans la 
mesure ou toutes Ies langues roma nes ont conserve le proverbe "A chaque pot son couvercle", 
ou "li n'est pas si mechant /laid/ pot qui ne trouve son couvercle" ( 1), on peut conclure 
que le mariage est as sure a tout le monde. Sans recourir aux etudes historiques et 
sociologiques qui dementent cette conclusion, notons Ies croyances qui le contredisent. En 
Auvergne un(e) "leche-plat" court le danger de rester celibataire a tout jamais (2). En 
Sologne on met en garde une mere qui a deux filles; elle ne doit pas changer la marmite 
de câte, sinon la plus jeune se mariera la premiere, et l'arnee devra "coiffer 
Sainte-Catherine", autrement dit restera celibataire (3). En Gascogne aussi on evoque le 
contre-emploi de la vasiselle; marier d'abord la cadette, c'est "tourner la queue du pot vers 
Ies tisons" (11). 

Le contre-emploi de la vaisselle ou des ustensiles de cuisine est susceptible de 
provoquer des consequences moins graves, mais qui toutefois attirent l'attention de 
l'entourage. Aux deux extremites de l'Europe - chez Ies Slaves et en France, notamment 
en Limousin - la pluie qui tombe le jour du mariage est souvent expliquee par le fait que 
Ies jeunes maries (ou la jeune fille) avaient leche Ies assiettes ou Ies casseroles (" lecar Ies 
topins" - 5), racle le fond d'une poele. La fille, dit-on, est ainsi punie pour sa gourmandise 
(Forez - 6). li n'empeche qu'ă proximite, en Morvan, une fille qui a toujours bien recure 
la marmite est assuree d'avoir du soleil le jour du mariage (7). L'alternance des motivations 
contradictoires est revelee egalement chez Ies Slaves. La, comme dans le Massif Central, 
la pluie ou le soleil le jour du mariage rec;:oivent des interpretations diverses; la pluie par 
exemple peut signifier aussi bien Ies futures larmes qu'une familie nombreuse (8). 

Le lien etabli entre Ies manieres de table et le temps qu'il fera aux noces, fait 
reference a la mediation explicite du feu. En fait, toute la vaisselle citee etait au moi ns a 
deux reprises entree en contact avec le feu; au moment de la fabrication et pendant la 
preparation du repas. Par consequent, lecher le fond ou Ies parois, manger Ies effondrilles 
signifie outre la gourmandise et la gloutonnerie, un contact trop intime, risque, avec le 
feu. En fonction du modele local, soit le feu l'emporte sur l'eau, soit ii est moins puissant 
qu'elle; alors Ies eaux celestes se deversent. 

Celle qui leche Ies pots ou le pilon court encore d'autres risques, tous fondes sur 
l'assimilation de l'objet au crâne (9); s'il s'agit d'une jeune fille, elle aura un epoux chauve 
(Ukraine - 10); s'il est question d'une femme enceinte, son enfant sera la proie d'une calvitie 
precoce ( Roumanie). De meme on deconseille aux jeunes gens des deux sexes ă racler le 
fond du pot avec une cuillere en raison de l'equilibre familial; la belle-mere, dit-on, raclerait 
le crâne de sa bru avec la meme assiduite ( Loubno -11) . 

Le symbolisme du pilon et du mortier. ainsi que d'autres ustensiles de cui sine dans 
la tradition des Slaves orientaux a fait l'objet d'une these de reference qui permet de formuler 
leurs connotations essentielles ( 12). La forme phalique du pilon en fait une designation 
comique de tout mâle; mentionner le pilon dans la perspective matrimoniale equivaut ă un 
geste m1urieux ( l'equivalent d'un "bras d'honneur"), ce qui est souvent affirme par le 
contexte nuptial. Ainsi, "donner le pilon a quelqu'un" ( "dău tallkata") signifie que la personne 
en question accomplit sa prestation aux depens de son frere (soeur) arne(e); ii se marie 
ou finit ses etudes secondaires le premier. En revanche, celui qui essuie un refus de sa 
demande en mariage n'a qu'a "lecher le pilon" ("abliza(J U1ukllc") (Minsk - 13). Le verbe 
lecher. a son tour. comme on l'a deja vu. ren voie au domaine sexuel. 

Mais le mortier avec le pilon servent surtout ă exprimer la reprobation pour celle 
qui a perdu sa virginite avant le mariage. Cette fonction-lă est selon notre avis le mieux 

https://biblioteca-digitala.ro / https://www.acadsudest.ro



illustree par une histoire de noces qui avaient eu lieu en Polecie a la fin du siecle 
dernier: par esprit de vengeance, la femme d'un seigneur fit marier a l'eglise la jeune 28 
maitresse de son epoux avec un pilon (14). 

Revenant aux recipients identifies avec une femme, on peut noter que la confrontation 
s'effectue dans deux sens: l'homme ou la femme se voient compares a un pot (ou a d'autres 
recipients courants), et ce dernier est decrit comme un etre anime. Comme le fait par exemple 
une devinette bielorusse: "ii fut pris de la terre comme Adam, ii connut Ies supplices de 
l'enfer, ii fut mis sur une perche, ii fut vendu pour un zolotnik, et apres sa mort personne 
n'enterra ses os" (15). 

L'assimilation du recipient avec le ventre d'une femme (et par extension avec la 
femme) est assise sur sa forme close, la fragilite comparable a la precarite de la virginite 
et a la faculte de "cui re" le foetus. Et puisque Ies trois caracteristiques renvoient a la 
sexualite, l'utilisation de ce registre objectif (comme du code animal), ne reste jamais neutre: 
le message eventuel decline d'une insulte non dissimulee a une plaisanterie anodine. En russe 
on dit que "La bonne femme est comme un pot; on y verse n'importe quoi et c;:a bout 
toujours", ou "La femme n'est pas un pot, elle est dure a casser et si elle casse quand meme, 
on ne la bande plus" ( 16). Les Roumains trouvent des analogies a chaque etape qui illustrent 
bien la fragilite du corps ( et du destin) feminin: "Fata mare e ca farfuria noua, fata rea 
e ca strachina dogita, baba bătrâna e ca un hârb" ("La jeune fille est telle l'assiette neuve, 
la fille mechante tel un pot fele, la vieille telle un pot casse" - 17). 

La connaissance du vocabulaire sexuel est ici utile; ainsi, dans le champ semantique 
du sexe feminin on retrouve Ies metaphores de la vulve et du vagin liees au recipient, qui 
appartiennent le plus souvent au langage familier et vulgaire. En grec ancien on trouve 
"irivlion" (litteralement "bol" ou "pot") signifiant vagin (18); en argot franc;:ais, marmite, 
ou bien en roumain "ulcica" (petit pot), "calda re" (chaudron), "oala" (pot), "plosca" 
(gourde), "pahar" (verre), "tigăiţa" (petite marmite) (19). D'autre part, par la metonymie 
l'on applique ces termes a la femme tel le quelle: cf. fr. casserole - prostituee, ou l'injure 
russe "tais-toi, vase foutu" (20). Et pourtant tous ces termes impliquent l'idee d'une 
transformation potentielle de l'objet. La transformation la plus probable est la destruction 
partielle ou totale qui s'est deja produite ou qui aura lieu. 

FAUT-IL PAYER LES POTS CASSES ! 

Un des moments forts du discours traditionnel sur la sexualite est certes le theme 
de la chastete mis en relief surtout dans le cadre du cycle nuptial. La tradition de penser 
la virginite sous le prisme d'un receptacle fragile remonte au moins au Moyen âge. Le traite 
anglais "The Ancrene Riwle" du X 111-e siecle l'assimile a un "precious liquid" conserve 
dans un "delicate vessel, balm în a brittle glass". Ce vase "is as fragile as any glass, for 
once i t is broken it may never be mended to its former wholeness any more than glass can". 
Mais l'integrite souffre encore plus d'un des ir impur que d'un agencement physique ( 21). 

Le discours populaire est plus direct. En general, une jeune fille integre manque 
de denominations specifiques, a moins qu'elle ne soit qualifiee de "bonne", "honnete", "juste". 
Par contre, celle qui a perdu sa virginite trop tot fait l'objet d'une longue litanie 
d'appellations metaphoriques et de sobriquets parmi lesquels nous retrouvons un certain 
nombre qui font allusion a la vaisselle et aux ustensiles: Ies Russes de Yaroslavl appellent 
une tel le fille "petit pot" (" krinotka"), tandis que dans une aut re region septentrionale, 
Arkhangelsk, elle est consideree comme "tamisee" ou "criblee", dans quel cas on emploie 
le verbe "obrechetitsa" qu'on peut traduire par "devenir trouee comme un tamis" ( 22). La 
femme "facile" est appelee par Ies Bielorusses "cuve trouee" ("ogierawo karyto" (23). 

En provenc;:al on retrouve le meme modele onomasiologique qui implique l'idee de la 
desintegration eventuelle du recipient: "ger la" - jarre est appelee "la fille qui a perdu sa 
virginite". En outre, cette implication se voit explicitee par d'autres contextes: "filho qu'a 
rout la jerlo", ou encore "lou trian" (qui a casse la jarre ou la terrine - 24). En franc;:ais 
argotique la meme image (pot casse) donne lieu a la metaphore d'un homme sodomise. 

En Wal Ion ie on trouve a la place d'un recipient brise l'expression de panier troue; 
la defloration est evoquee a travers une tournure periphrastique "dechirer le panier" ( "on 
li a k'prohi s'banstai"). A Liege, "banstai" - panier, devient la designation d'une fille qui 
a perdu son honneur (25); la femme qui vit de son corps est stigmatisee par l'expression 
"on trawe tchena" - panier troue ( 26). Celles-ci, dit-on, s avaient mieux que Ies autres 
"vider leur panier", c'est-a-dire se faire avorter (27). 

Les descriptions de la noce traditionnelle en Europe, a l'ouest comme a l'est, prouvent 
que Ies exces et Ies debordements etaient par le passe partie integrante de ce rite de 
passage. Nous ne nous proposons pas de cumuler Ies exemples, puisqu'on peut Ies trouver 
ailleurs (28) .Mais remarquons que Ies gestes destructifs visant en premier lieu la vaisselle 
ont penet re dans le langage nuptial ( it. "rottura de Ila pila"; fr. "casser l'oulle", etc.). 
L'interpretation proposee par H. Rey-Flaud ( 29) qui analyse ces coutumes en tant que 
variantes du charivari parait insuffisante; selon lui, cet agencement consiste a rendre un 
nouveau couple sterile. 
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Pourtant briser la vaisselle le jour du mariage peut servir aussi bien a persifler 
Ies jeunes maries qu'a leur souhaiter le bonheur, la richesse et surtout une progeniture 29 
nombreuse. Ainsi, dans une monographie qui s'appuie sur Ies tradi tions foreziennes 
respectees encore de nos jours, on trouve l'explication suivante: "si on ne casse pas la 
vaisselle, la fete n'est pas belle" (30). A la limite, !'acte de briser une assiette ou une autre 
p1ece peut devenir le symbole meme des noces; dans le dialecte d'Anjou, marier signifie 
briser, casser; une assiette "mariee" est celle fendue en deux. En plus, le verbe a une 
connotation exclusivement sexuelle ( "corter") par difference d'epouser I 31). 

Dans la tradition des Slaves orientaux la variation du scenario nuptial en fonction 
du statut, de la qualite de la jeune mariee, joue sur l'alternance de deux symboles-cle; 
un recipient correctement brise et un recipient (ou un autre objet) troue. Le premier sert 
a consacrer la separation bien reussie de l'etat virginal, le deuxieme articule le mepris pour 
une demi-vierge. Ainsi, ii existe des temoignages dont ii s'ensuit que la coutume de casser 
Ies pots n'est effectuee que lorsque le mariage a bien ete consomme et la jeune mariee 
correspondait aux exigences morales. D'une part, le lendemain de la nuit des noces une 
fille serbe qui n'a pas ete depucelee ("razbijena" - brisee) ne permet pas a une vieille femme 
de casser une assiette contre sa porte (32). D'autre part, en Polecie on tient ă preciser: 
"Quand Ies jeunes maries ont passe la nuit, lui ii prend un vase et le jette si la fille etait 
11 honnete 11

• Si elle ne l'etait pas, ii ne touche ă rien, ne casse rien; le parrain prend alors 
un petit pain et y creuse un trou ( 33 I. 

Pour exprimer son mecontentement, la famille du mari sert la mere de la fille 
deshonoree dans un verre ou une assiette ebrechee, pendant que Ies amis du jeune marie 
tambourinnent contre des seaux perces. Pour se venger de son humiliation, le marie, le 
lendemain de la nuit nuptiale, etale sur la table devant sa compagne un debris de pot trouve 
dans la poubelle, materialisant ainsi la meme idee symbolique; la fille a ete 11 trouee", 
11 ebrechee" I "porouchena 11

) avant terme. D'ailleurs, en rus se, l'un des noms meprisants 
donnes ă la femme lege re est celui de "trou". 

Puisque le pot devient le symbole de la virginite, son fabricant est considere en 
Polecie responsable de la conjoncture matrimoniale locale. A ce titre-la son apparition dans 
le village donne lieu ă deux interpretations opposees; soit elle presage de nombreux mariages 
dans Ies meilleurs delais, soit, par contre, leur absence. Dans le dernier cas, afin de le 
punir, ou peut-etre influencer le destin, on lui casse la production (34). 

DEGRES DE CUISSON 

Si le pot brise au cours de la ceremonie du mariage est cense eveiller la force creatrice 
du couple, le pot (ou la marmite) intact(e) introduit le code culinaire, un des plus pertinents 
dans le discours sur la sexualite et sur l'enfantement ( 35). En Russie du Nord "le pot (au 
lait) ecreme" ( "krinotchka sniataya" I designe une fille qui a perdu sa chastete avant le 
mariage, tandis que "cuire le boudin dans la marmite d'autrui" ("parit kichkou v tchujom 
gorchki") indique !'adultere (36). L'image de la marmite installee dans l'âtre fait penser au 
cort Ies habitants de la Bretagne comme ceux du Languedoc: 11 La commere est sur le compere; 
ce qui sort d'entre Ies jambes du compere fait du bien au cui de la commere; ce qui est 
dans le ventre de la commere fait du bien au gen re humain". La devinette bretonne a comme 
enigme la mot marmite, le feu, le trepied et le cuit (37). En Languedoc, en parlant d'une 
femme casaniere on recourt ă une metaphore qui releve aussi du langage gastronomique: 
"pot- au-feu" (38). Par ailleurs, dans la meme region le fait de delivrer est dans la langue 
familiere assimile au vidange de l'ecuelle - "escudela". Par consequent, ce qui sort en 
dernier, l'arriere-faix, prend le nom d'effondrilles, ce qui reste au fond de !'ustensile de 
cuisine lorsque celui-ci est vide - "curalho (39). 

Une chanson ukrainienne adressee ă une jeune mariee "malhonnete", autrement dit 
celle qui n'a pas su garder son honneur, sa chastete, dec rit Ies entrailles fecondees 
precocement en utilisant l'image du pot: 11 J'etais assise aupres du four / Le hi bou entra dans 
le pot I Je dis rien ă maman / Le hi bou passa la nuit dans le pot; / Regardez, Ies gars 
/ Les petits hiboux sont dans le tonneau" (40). 

Le glissement d'un ustensile dans l'autre se produit facilement car Ies ustensiles 
evoques sont investis des memes valeurs symboliques. Ainsi, un tonneau est cite ă plusieurs 
reprises dans Ies contextes slaves pour decrire sur le plan symbolique le deroulement de 
la grossesse et de l'accouchement. Ainsi, pour prevenir l'avortement on fait un bandage 
improvise et surtout symbolique en forme de cercle. Plus tard, en accouchant, on dit que 
la femme "baissera un cercle" (dialecte russe de Vladimir - 41), c'est-a-dire qu'elle perdra 
son integrite pour la deuxieme fois. Selon une croyance macedonienne, rever que l'on ouvre 
un tonneau de vin presage d'un proche accouchement. En Polecie on assimile la parturiente 
au tonneau en l'encerclant d'un cercle pour stimuler la delivrance. Ou bien on enleve Ies 
cercles du petrin pour accelerer Ies couches, en defaisant sur le plan symbolique le ventre 
de la parturlente ( 42). Les couches terminees, la femme est consideree comme un tonneau 
troue. C'est pourquoi au cours du festin qui suit on lui adresse un souhait scabreux qui 
accompagne le don du pain: "Tiens le pain et bouche-en Ies tonneaux ou se tenaient tes 
filles et tes fils" (43). 
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L'allusion obscene prononcee pendant la fete ukrainienne fait penser aux termes 
usites dans le Centre, notamment en Anjou et en Sologne, ainsi qu'en Bourgogne: 30 
"boustru, buc tru beskoel" sont des noms locaux d'un dernier-ne (44). Citons un 
temoignage qui vient de la So log ne: "J 'ai lu dans un vieux registre du château de I' Allen 
pres Pontlevas sur lequel l'ancien proprietaire M ... ecrivait Ies dates des naissances, des 
morts et des mariages de ses enfants cette phrase ... 'qui a este le dernier de mes enfants 
et qui a bouche le trou' " (45). Par ailleurs, en Suede, en Varmland, "tappen" - bouchon 
est egalement l'un des sobriquets mi-comiques, mi-câlins donnes au dernier-ne (46). 

Le pot et le tonneau se remplacent d'autant plus facilement dans Ies contextes relatifs 
a la procreation que leurs statuts ne divergent guere. On a deja cite le proverbe ou le pot 
(comme la femme) est considere totalement etranger a son contenu. La perception du tonneau 
est simi laire: dans le nord, ou ii n'est pas destine au vin mais peut con ten ir n'importe quoi, 
de l'eau aux cornichons sales et a la choucroute, sa valeur symbolique reste bien modeste. 
li a beau avoir la meme apparence que le petrin, la difference entre Ies deux est fonciere, 
car Ies qualites symboliques de ce dernier viennent de son contenu, la pâte qu'on y travaille 
deviendra un produit essentiel. 

Une des pensees symboliques qui sous-tendent la metaphore jeune mariee - petrin est 
indiscutablement la vocation, la mission obliga toi re de procreer; comme le petrin est tenu 
responsable de faire lever la pâte, la femme est censee "petrir" la progeniture pour assurer 
la continuite du lignage. Ainsi, au Bearn, le jugement evoquant le petrin et adresse a une 
fille semble bien flatteur: "Bere meyt enta presti, maynatyes!" ( Beau petrin pour petrir 
des enfants - 47). 

Chez Ies Slaves la reference aux deux recipients productifs, petrin et entrailles de 
femme, a lieu surtout au cours des noces. On accueille la jeune fille au seuil de son nouveau 
domicile avec un petrin, on met a l'epreuve sa virginite en l'obligeant a s'asseoir par-dessus. 
Lars de la cuisson du pain nuptial, Ies marieuses ukrainiennes frappent avec le petrin contre 
la poutre-maitresse de la maison afin d'eveiller la fecondite de la future mere. En outre, 
la jeune femme peut etre imaginee comme la pâte prete a fuir du petrin; Ies Lusaces, 
population slave habitant l'Allemagne Orientale, habillaient la jeune mariee debout dans le 
petrin, d'ou, a la fin de l'habillage, elle devait sauter. La tentative reussie etait de bon 
augure, signe de couches faciles, la tentative ratee presageait le malheur (48). 

RACLER LE FOND 

L'equivalence du corps feminin et du petrin dans l'imaginaire persistera tant que 
la femme est capable de procreer. Ses entrailles, pense-t-on, contiennent toute la pâte 
necessaire pour produire la progeniture. Le fonds epuise, ii ne reste que quelques dernieres 
miettes a gratter aux parois et au fond. De cette fac;on elle fabrique son dernier-ne, qu'on 
affuble d'un sobriquet tantot negatif, tantot câlin de "racle" (rus. ukr. "poskrebych", 
"pochkrebka", zaskriobuchek") qu'on retrouve d'ailleurs en Pologne ( "wyskrobek", 
"poskrobek", "oskrobek" - 49). 

Probablement que le terme croate de "poderuh" reflete la meme action de recurer Ies 
parois des entrailles (50). En Vastergotland (Suede) le verbe racler - "skrapa", associe 
a la designation du ventre - "skrov", constitue la parallele aux appellations slaves du 
dernier-ne - "skrovskrapet". 

En France Ies termes similaires sont repandus a l'est ( Lorraine) comme au sud 
( Sa voie). Ainsi on retrouve Ies derives du verbe rac Ier: sav. "raci ion", "raklo" ( Ain). 
"rakola" (lsere), "raklapo (Oisans) (51); lor. "rekir d'ma", "rak ma" (râcle petrin, raclure 
de petrin). Dans le sud-ouest, au Bearn, l'Atlas linguistique de la Gascogne signale Ies 
derives de "escarra" qui a le meme sens; "escarret", a l'ouest "eskarce-sac", "eskaropalt" 
(rare), a l'est "eskaro-kuku" (avec des explications suppplementaires, "parce qu'il n'y a 
plus de fa rine"), ainsi que "escarre-ni" dans Ies Hautes pyrenees ( Arreau) ( 52 l. 

Pour consolider l'homologie l'on attache le meme mot de racle a la fois au benjamin 
et au dernier pain cuit. On le fait dans Ies dialectes scandinaves: c'est le cas du suedois 
"skrapkaken" (Vastergotland) et du danois "skrabkagen"; la, l'enfant et le pain en plus 
echangent reciproquement de nom, le dernier pain cuit dans le faur qui refroidit est parfois 
appele "barneo" (53). 

La metaphore n'a pas encore perdu son double sens. Ainsi, au Danemarc, aux parents 
qui affirment avoir donne jour a leur dernier enfant, on disait en rigolant, "Vous pouvez 
tres bien râcler encore un" ( 54). Les paysans du Polecie considerent cette image comme 
adequate pour expliquer la "confection" du dernier enfant en detail: le "padskriobykh" -
le racle, et le "pasledak" - le dernier-ne, "est cueilli a la grange comme un kolobok" (pain 
en forme de boule) (55). 

Si le desir d'enfanter n'est pas completement satisfait, on refuse ce dernier pain 
a un enfant par peur qu'il ne soit le dernier-ne de la familie, ou encore parcequ'il devient 
un "racle", a savoir faible. Ou encore, Ies meres pronostiquent le futur lointain en mettant 
en garde leurs filles mineures de ne pas manger le dernier "racle", "sinon vous epouserez 
un racle". Une certai ne ambigui te de ce pain pousse Ies meres de familie a mettre en garde 
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non seulement Ies fii Ies a mar ier mais aussi Ies gan;:ons: d'une part, elles craignent 
que le jeune mane perde sa force, devienne comme ce "poskriobok", d'autre part, 31 
on assigne a ce pain des qualites magiques, voire aphrodisiaques ( Polecie). 

Dans Ies Carpathes la meme logique du "vidage definitif d'un recipient" inspire une 
aut re metaphore, toujours issue du monde des ustensiles: "une cruche lavee" ( "pomety 
skryntche") designe le dernier enfant. En realite, la cruche n'est pas son corps a lui mais 
Ies entrailles videes de sa mere. 

"LAST BUT NOS LEAST" 

Les qualites vitales de cet enfant, fait pour ainsi dire du reste de la pâte, inspirent 
des jugements contradictoires. La raison de la crainte de voir sa fille epouser un dernier-ne 
reside dans le manque presume de virilite, la faiblesse generale, c'est pourquoi Ies noms 
du dernier-ne ( surtout Ies derives du verbe râcler) comportent une nuance pejorative. On 
retrouve le meme sobriquet attribue a une personne incompetente, a celle par exemple qui 
finit la moisson en dernier ("poskrebenia"). Le rate se voit regale par le pain du meme nom, 
fait bien entendu du reste de la pâte et recompense par un balai qu'on accroche a sa voiture 
de charge (Viatka - 56). 

Cependant, le dernier produit peut etre apprecie comme le "mieux cuit" ( Pologne 
- 57); apparemment le fameux principe "last but nos least" l'emporte. On presume que 
l'avantage principal du benjamin consiste dans son sang pur, qui le rend incapable de nuire 
a la sante morale et physique de son entourage. Chez Ies Slaves de l'est on s'adresse a 
lui pour soigner Ies maux de main et de reins, la hernie et Ies durillons, Ies cors, Ies 
boutons et Ies debortements. 

Cette predestination pour le metier de medecin villageois lui est assuree des sa 
naissance, aussi bien qu'au premier-ne. Parfois on ajoute que Ies talents de guerisseur du 
premier-ne sont plus efficaces au debut de la lunaison, tandis que ceux du cadet le sont 
vers la fin. Ce metier, dans la mentalite populai re est empreint inevitablement d'une 
sorcellerie plutot positive, car l'elu cumule aussi la fonction de combattre Ies effets malefiques 
dus a l'activite des vrais sorciers, malfaisants par excellence. 

Le traitement chez Ies Russes ou Ies Ukrainiens se deroule selon un scenario bien 
etabli; le "racle" "ronge" Ies membres souffrants, tout en affirmant son pouvoir sur la 
maladie. A la question d'un assistant, "que fais-tu?" ii repond sans hesiter, "ce n'est pas 
la 'ronge' /"gryz" - nom populaire de !'entorse ou de l'excroissance/ qui ronge, c'est moi 
qui ronge". Et son assistant l'encourage, "ronge de toutes tes forces pour qu'il ne fasse 
plus mal" (ou "que le mal ne revienne plus jamais"). L'expulsion definitive du mal est souvent 
scellee par trois crachats energiques. L'efficacite du traitement augmente si le malade se 
couche en travers du seuil ou sur la lisiere, car la position frontaliere est propice â tout 
acte magique. Ou, par contre, on allonge la patient au centre de la maison, sous la 
poutre-martresse; le dernier-ne foule le dos engourdi ou tout simplement l'enjambe trois fois 
en prononc;:ant la formule "dos, dos, ne fais pas mal, remets-toi en place". 

li sait egalement soigner Ies yeux malades en Ies rinc;:ant avec des grelons. On a 
recours a lui dans Ies cas plus graves, par exemple ii est cense s'installer son derriere 
nu sur la tete d'un epileptique en crise. On lui confie Ies soins des animaux malades; ii 
glisse trois fois sous le ventre de l'animal souffrant de maniere â lui derober le mal; ii juche 
sur la porte et on fait passer l'animal malade par la porte â trois reprises de suite. Dans 
certaines regions franc;:aises le dernier-ne etait envisage comme un etre dote de facultes 
curatives, qualites qu'on attribue egalement â ses vetements. Ainsi, a Saint-Julien-d'Arpeon, 
"une bete sterile soupc;:onnee d'etre la victime d'un ensorcellement pouvait en etre liberee 
si l'on etendait sur le seuil un vetement retourne, appartenant au plus jeune enfant" (58). 

En Ukraine on fait appel au "racle" pour qu'il assume une quantite d'autres reies 
rituels. S'il cueille Ies plantes dans Ies champs, celles-ci seront assurement efficaces 
medicalement. S'il jette Ies premieres graines en inaugurant Ies semailles, la recolte sera 
incontestablement bonne. On fait de son mieux pour que le debut des semailles tombe le 
jour de la semaine ou ii est ne. S'il fait le menage le Jeudi Saint pour debarasser la ma ison 
de la salete qui s'est acumulee durant l'hiver, ii n'y aura plus un seul insecte. S'il s'asseoit 
sur une charne prete â tisser, le tissu sera regulier. S'il souhaite bonne route â un appele 
sous Ies drapeaux, celui-ci rentrera chez lui sain et sauf. 

On le charge aisement de la lutte contre la grele, fleau traditionnel des agriculteurs. 
Les procedes varient considerablement se Ion Ies localites. Parfois ii suffit qu'il morde un 
grelon pour stopper la grele. Dans une autre region, â peine le nuage menac;:ant surgit ă 
l'horizon, qu'il jette a l'exterieur un rameau de saule benit â Pâques ou une pelle a pain. 
Ou bien ii adresse ă Dieu une priere de la part de toute la communaute: "Emmene, oh Bon 
Dieu, Ies nuages vers un autre pays". Ces facultes magiques etaient considerees puissantes 
a tel point que meme sa mere, pensait-on, en etait dotee; on lui demandait de casser un 
grelon, lorsqu'il grelait la premiere fois en ete; d'autre part, son lait pouvait, parall-il 
soigner Ies ulceres et Ies yeux mala des ( AP). 
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La defense contre la grele est egalement confiee au dernier-ne par Ies Bulgares 
et Ies Serbes, ainsi que par Ies Megleno-Roumains (59). D'ailleurs, partout dans Ies 32 
Balkans on fait appel a cet enfant surtout pour combattre le mauvais temps (grele, 
tornade, secheresse ou pluies incessantes). Les procedes magiques ressemblent a ceux des 
Slaves de l'est mais presentent plus de variete. Ainsi, on dit a un dernier-ne (serb. 
"neporodjena" c'est-a-dire "apres lequel ii n'y a plus d'enfant") d'extirper la croix d'une 
tornbe inconnue pour la tremper trois jours dans une riviere ( Lezskovatzka Morava - 60). 
Chez Ies Bulgares, cet enfant ("mizinia" - petit doigt, nom usite parmi Ies Roumains, 
Polonais, Russes et Ukrainiens) est cense "nouer" une bourrasque au moyen d'un battoir. 
L'efficacite de l'acte est appuyee par un dialogue traditionnel dont la composition et le 
message ressemblent fort a celui prononce par Ies Poleciens qui soignent !'entorse (61). 

D'autre part, en Bulgarie on confie tantot a un dernier-ne, tantot au premier-ne 
un role important dans le rite de la "peperouda", dont l'enjeu est d'assurer Ies piu ies 
abondantes. Parfois, pour concilier Ies deux options on engage Ies deux, le premier comme 
le dernier-ne. Chaque fois le choix est motive par une reali te linguistique: le premier en 
interpretant le role de "peperouda" provoquera la premiere et la mei Ileu re piu ie de l'annee. 
Le dernier ("istarsak" - du verbe "tarsi" - secouer, vider) favorise le deversement 
("iztarsi") des eaux au plus vite. En revanche, une condition doit etre respectee; l'enfant 
est cense rester bien le dernier dans sa familie, sinon Ies risques seront importants. Un 
nouveau enfant ne dans la famille met en perii soit la sante de l'acteur de la "peperouda", 
sa soeur, soit la prosperi te du village tout entier; la grele devastera Ies champs. Ceci etant, 
on opte plutot pour Ies enfants d'une veuve ou d'une femme âgee, qui a depasse l'âge de 
la reproduction (62). 

Par ailleurs, le don curatif dans la tradition balkanique a ete transfere a un autre 
personnage bien particulier en raison de son origine. li s'agit de celui qui a vu le jour 
apres la mort de son pere ( "posmrte" - posthume). Ce dernier est a meme de soigner 
l'excroissance, "l'os mort", en qualite d'un familier de la mort (63). Cet enfant qui n'a pas 
connu son pere est dote de la meme faculte en France, ou ii soigne loupe, goitre, clous 
et tumeurs ( 64 I. Des dons semblables sont attribues en France et en Espagne aux cinquiemes, 
septiemes ou neuviemes enfants de meme sexe mis au monde par un couple. En Suede, plus 
efficaces sont le premier-ne et Ies jumeaux ( 65). 

Le dernier-ne participait egalement a certa ins rites menagers; en Roumanie on le 
sollicitait au moment de la demarcation des champs en lui donnant des coups de fouet avant 
de le recompenser par une piece de monnaie pour chaque coup rec;u (66). En France, a 
l'heure ou on jette Ies fondements de la nouvelle maison, "le plus jeune enfant du proprietaire 
tape sur la premiere pierre. Les mac;ons rec;oivent autant de bouteilles de vin que l'enfant 
a donne des coups de marteau" ( Bourbonnais - 67). 

MERE - FOUR, ENFANT - PAIN. 

Nous ne nous proposons pas de survoler Ies fonctions mythiques du four, car le su jet 
est immense. D'ailleurs, Ies grandes lignes de sa mythologie sont evoquees dans l'etude de 
Bachelard ainsi que dans l'article de M. Caisson (68). La recherche de Petre Caraman sur 
le role du four dans le rite nuptial des Slaves et des Roumains ( §9) nous dispense d'entrer 
dans Ies details des connotations matrimoniales. li suffira de rappeler ses conclusions: puisque 
le four constitue le pivot de ('univers menager, le fait de s'en approcher implique l'integration 
dans la famille, voire la conquete du foyer. Le depart d'une jeune fille est vecu par sa familie 
comme la destruction du four. Mais en arrivant dans sa nouvelle demeure, elle cherche 
a le "seduire" en le saluant (70). Toujours lors des noces, l'un des nombreux soucis 
de la familie est de veiller a ce que la cheminee soit ouverte (Ukraine, France), tandis que 
Ies loustics tentent de la boucher avec des pierres, de la paille ou un sac trempe. Le geste 
qui ne fait que provoquer l'hilarite de l'assemblee: "Eh! y aura pas que la cheminee qu'il 
faudra deboucher aujourd'hui" ( Forez - 71 J. 

Le four, ces entrailles symboliques, apres avoir subi le "debouchage" initial qu'est 
la defloration, est cense faire cuire la progeniture. Notons encore que l'assimilation 
four-femme peut s'effectuer dans deux sens: chez Mondeville deja cite, le corps tout entier 
est identifie au four, tandis que dans la tradition alchimique le four ou l'on fond l'email 
est designe du nom de matrice, sein maternei - "mutterschoss" (72). Donc cette matrice 
imagee peut etre soudoyee, mise hors service, lorsque la fille en quittant la maison de ses 
parents y jette des pieces de monnaie. Elle restera sterile autant d'annees, que de kopecks 
elle a paye pour son independance (Ukraine). Neanmoins, ce comportement est plutot 
exceptionnel, puisque le four focalise Ies espoirs de la grossesse rapide qui se revelent deja 
au cours du mariage. Ainsi, une jeune mariee bulgare, tisonnier et pain sur l'epaule, 
accompagnee par sa belle-mere, fait trois tours du four en jetant a chaque fois un coup 
d'oeil dans la cheminee pour "quemander des enfants" (Mikhailovgradsko - 73). L'impatience 
du four en attente de la cuisson se manifeste dans des chansons nuptiales ukrainiennes 
executees par Ies femmes en train de cuire du pain traditionnef; "Le four rit a se tordre 
/ Tant ii veut cuire le 'korovai' / Le bouchoir se couche / En attendant le 'korovai' / Ou 
est-ii donc passe / Pourquoi ii tarde?" (74). 
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Le meme agencement se revele dans une devinette de la Haute Garonne ou ii 
s'agit du four: "L'ome l'a loung, la fenno l'a round, la fenno le derb, l'ome engulha" 33 
{ l'homme a une longue pelle, la femme a la pâte arrondie, la femme l'ouvre, l'homme 
l'enfile - 75). L'aspect culinaire de la grossesse est revele egalement par un proverbe russe, 
dont le mot d'enigme est la femme enceinte: "Le pain est pose au coin du fourneau, et dans 
le pain un rat se cache" (76). En outre, en Baviere l'expression qui signifie faire l'enfant 
renvoie a l'idee de la pâte et du levain qui fait lever - "dampfl machen". 

Mais si le temps passe et la femme n'arrive pas a concevoir, ii ne reste qu'a solliciter 
a nouveau la faveur du four; manger une croute de pain, s'asseoir sur la pelle a pain encore 
chaude. Par ailleurs, Ies femmes ukrainiennes tout au long de leur vie s'abstiennent de cuire 
le pain le vendredi de peur de "cuire leurs enfants" (77). De meme, en Corse on jugeait 
la naissance d'un enfant le vendredi de mauvais augure; ce jours-la la pâte est deja preparee 
et ne leve plus (78). 

La femme enceinte, soucieuse du physique de son futur bebe, veille sur la proprete 
du fourneau, pour que l'enfant soit propre. De meme, elle ne met jamais une buche calcinee 
car l'enfant aura le teint basane; elle ne met pas des buchettes pointues car ii souffrira 
de la hernie; elle ne souffle pas dans le feu, sinon ii haletera. La femme enceinte doit 
egalement s'abstenir de recuire le pain, car pendant l'accouchement le foetus peut reculer 
dans l'uterus (79). 

En esperant avoir un accouchement sans douleur, la parturiente a recours au four 
et aux ustensiles en rapport avec le four: elle enjambe la pelle a pain en disant "que mes 
douleurs durent autant que le pain reste sur la pelle" { Bihor-Roumanie - 80), ou elle 
s'adresse au four en disant, "que l'enfant sorte de moi aussi vite que la fumee du four" 
{Croatie 81). La priere plus detaillee est destinee au four par la sage-femme ukrainienne: 
"Four-mere, aide une telle a etre delivree! Et vous martyrs, venez a son aide! Portes du 
Paradis, ouvrez-vous, clefs de fer ouvrez-vous, aidez une telle servante de Dieu! Aidez 
l'enfant a nartre, laissez-le venir en ce monde. Comme ma mere m'a mise au monde sans 
peine .... Desormais, a l'avenir et au jugement dernier" (82). 

L'incantation est suivie par des gestes dont l'enjeu est d'ouvrir Ies entrailles de la 
parturiente en agissant sur Ies objets qui l'entourent, un role important etant reserve 
au four. Lorsque la sage-femme reussit enfin a faire ouvrir le four, cet uterus magique, 
elle libere le foetus bien cuit. En ukrainien, pour designer un homme chanceux on dit "qu'il 
est ne dans un four" { 83). En Polecie, on fait part d'une autre vers ion: on ne retire la 
porte du four que_ lorsque l'accouchement touche a sa fin. Cet evenement heureux est exprime 
par une metaphore limpide: "le four s'est effondre", ou "la femme est tombee du four" 
{ Ukraine centrale). Les Polonais et Ies Allemands emploient pratiquement Ies memes 
expressions: "piec sie rozwalul" et "der Offen ist eingefallen" ( "eingesturzt" - 811). 

Pourtant la "cuisine" obstetricale ne s'arrete pas la, la sage-femme tient a porter 
a la perfection l'oeuvre de la nature. Ailleurs, en Bulgarie par exemple, la confection 
"culinaire" s'acheve par la salaison du nouveau-ne (85); par ailleurs, la coutume etait 
egalement pratiquee par d'autres peuples: Juifs, Grecs, Turcs, peuples du Caucase; un 
temoignage parei I provient de la France et date du XVI 11-e siecle. Dans Ies Carpathes, Ies 
Ukrainiens saupoudrent leurs enfants de sucre (Lvov). Ainsi s'acheve la confection de 
l'enfant, au moins au cas ou tout se deroule sans complications. 

Pour revenir a l'lmage de l'enfant-paln li faut signaler que le vocabulaire rlche du 
dernier-ne evoque aussi la derniere etape de la cuisson; ainsl, ii obtient l'appellation de 
"fourniau" (Normandie - 86) ou de fournee de mars ("milhoca hournida"- Hautes Pyrenees) 
(87). 

Pourtant l'allusion a la pâte n'est pas le privllege exclusif du dernler-ne. En 
ukrainien, pour preciser que Ies enfants se ressemblent comme deux gouttes d'eau on affirme 
qu'ils sont de la meme cuisson (88). "Es soun paire pasta" - c'est son pere tout crache se 
dit en Provence (89); ou encore, "o ve comme ka pâto din lonio" (l'enfant vlent comme la 
pâte dans la main - Limousin) ( 90) ou bien "el e lve kmă de le pet" ( ii a leve comme de 
la pâte - Franche-Comte) (91) ce qui est considere comme un compliment, "l'enfant vient 
bien". 

Par ailleurs, Ies reflexions sur l'apparence physique, sur Ies qualites humaine et 
surtout sur la vitalite se traduisent souvent a travers le lexique de la cuisson du pain. 
Ainsi, au pays de Sa uit, on dit d'un enfant brun au teint mat qu'il "est reste trop longtemps 
au four" (92). En russe "la pâte" ("kvachnia") ou mal cuite ("nepropetchennyj", 
"nedopetchka") sont des sobriquets pejoratifs dont on affuble un homme empote, lourdaud 
ou pataud, qul font penser aux metaphores allemandes "ml-cuit" ou "non-cult" (" halb- ou 
nicht- ausgebacken) qui deslgnent un esprlt bouche. En proveneai "un mau cue" est celui 
qui a un mauvais caractere (93). En developpant la meme idee metaphorique, Ies Russes 
disent d'un nouveau promu qu'il est "recemment cult", tout comme en allemand "frisch 
gebacken" ( 911) . 
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RECUIRE L'ENFANT 34 

S'il est presque impossible de soigner l'indolence chez Ies adultes, la faiblesse 
des enfants est curable. Chez Ies Russes, dans la reglon d'Orol, on met un enfant arriere 
sous le petrin et la mere verse de l'eau par-desuss en recitant: "Comme mes pains 
fermentent, que toi mon bebe fermente /grossisse/ aussl; comme ma pâte leve, que tu 
marches; comme moi je parle, que tu parles aussi" (95). Chez Ies Slovaques ii existe l'usage 
de laver dans le petrin le bebe qui pleure sans arret (96). Aussi bien qu'en Limousin ou 
"on mettait l'enfant dans le pain". Cette operation conslstait en ceci; le jour ou on chauffait 
le four, on couchait l'enfant sur la pâte en fermentation, apres quoi on rabattait sur lui 
le couvercle de la maie pour quelques instants (97). En Galice, si l'enfant ne grandit pas 
et deperit on consulte la "sabbia" - celle qui sait, qui le depose dans le petrin pendant 
que le pain est ă cuire. Mais encore plus souvent cette guerisseuse galicienne fait appel 
au four: elle prescrit de poser l'enfant souffrant sur la pelle ă pain et de l'enfourner neuf 
fois (98). 

Non seulement en Galice mais partout en Europe la medecine populaire prefere utiliser 
le four pour soigner Ies enfants qui tardent ă marcher ou ă parler. La confrontation des 
temoignages recueillis dans Ies pays slaves ou latlns prouve l'exlstence d'affinites importantes. 
Un certain nombre de rites la tins est cite par M. Caisson et C. Fabre-Vassas dans leurs 
articles consacres aux transformations symboliques par le biais du four, voire du feu. 
Chez Ies Slaves de l'est, ce traitement vise en premier lieu le rachitisme, portant le nom 
de "secheresse" ou de "vieillesse canine", car on suppose que la maladie provient du contact 
avec un chien. Une fois de plus on trai te l'enfant chetif comme on trai te une pâte prete 
a cuire; on le pose sur la pelle a pain toute chaude et on le met ensuite a cote du bouchoir 
on l'on fait semblant de l'enfourner dans le creuset meme. Le traitement porte Ies noms de 
"cui re la vieillesse" ou "etuver". 

En Ukraine, dans la region de Kharkov, la guerisseuse introduit le malade dans le 
four froid et met le feu dans le bouchoir. La mere qui l'asslste dolt faire trois tours de 
la maison en l'interrogeant a chaque fois: "Que faites-vous la grande-mere?" pour obtenir 
une reponse stereotypee, "je cuis du pain". En Polecie, ou l'on pratique le meme traitement, 
le dialogue est plus complet: "Qu'est-ce que vous faites ?" demande l'assistante du couloir: 
"Nous cuisons la vieillesse"; "Cuisez, cuisez, ii faut la cuire mieux" (99). Dans certai nes 
localites le traitement n'est applique que dans le cas ou l'on considere que l'enfant a ete 
echange par une s_orciere contre son propre enfant. 

Si l'effet therapeutique du a la chaleur du four joue son role, la raison essentielle 
du traitement est issue du symbolisme feminin du four. On insere l'enfant rachitique dans 
le creuset puisqu'on estime qu'il n'a pas ete "cuit a point" dans le sein maternei. La finalite 
est encore plus evidente en Croatie, ou l'on agit de meme lorsque le bebe vient au monde 
precocement (100). 

Le four serait-il capable de remedier d'autres insuffisances? C'est l'interpretation 
donnee par M. Caisson a la coutume connue en Belgique et dans le nord de la France, de 
faire danser la soeur arnee sur le cui du four, au cas ou la cadette se marie avant son ainee 
( 101). L'immaturite de la jeune fille pourrait etre traitee par la chaleur du sein symbolique. 
Dans ce contexte ii faudrait confronter l'usage ă la coutume selon laquelle Ies jeunes gens 
"enfournaient le cure" le dimanche des Brandons au cas ou ii n'y avait pas eu de mariage 
durant l'annee. De meme que le potier en Ukraine, le cure de Saint Hilaire Cusson la Valmitte 
est tenu responsable de la conjoncture matrimoniale defavorable ( 102). 

* 
Pour conclure, faut-il s'etonner que le four en tant qu'image du corps feminin se trouve 

a cote d'autres recipients qui lui sont assimiles? car tous font partie de la meme logique 
culinaire de la conception de la vie humaine. L'economie des moyens metaphoriques est 
largement recompensee par la pluralite de leurs valeurs symboliques. En jouant sur Ies 
oppositions elementaires telle integre/brise, vide/rempli, ouvert/ferme, rond/pointu, 
bas/haut, chaud/froid, cru/cuit, la pensee populaire arrive ă articuler toute l'histoire de 
la vie d'une femme. Les transformations du recipient balisant Ies passages fatidiques a 
traverser ( depuis l'arrivee au monde jusqu'a la disparition definitive), servent egalement 
a reparer des defaillances soudaines. La sphere de l'agencement mythologique du recipient 
et du four tend a s'elargir pour etablir (ou retablir) des rapports entre differentes classes 
d'âge, en attirant dans son champ opera toi re des professionnels. 
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SAINT SAVA AND LEGENDARY FOLK STORIES 

Zoja Karanovit 

Saint Sava is a very popular hero in Serbian oral tradition. He is in fact an actual 
historical figure, the son of the founder of the medieval Serbian dynasty, Stefan Nemanjit. 
I t is unknown exactly why he is as popular in the oral tradition as he is. However, severa I 
possible explanations exist. St. Sava, whose lay name was Rastko Nemanjit , became a monk 
at a very young age and devoted his entire life to spiritual pursuits. One possible reason 
for his great popularity is that immediately after his death he was canonized by the church. 
St. Sava was also the founder of the autocephalic Serbian church, and this certainly 
influenced his popularity. There a Iso exist two 13th century biographies of St. Sava - by 
Domentian and Theodosius. However, none of these factors can fully account for St. Sava's 
great popularity, especially since the legends surrounding him are not typical saints' legends. 
rather, they con tain a variety of arc ha ic elements in both content and form. 

I n folk legend St. Sava appears in different functions - he is the first teacher and 
civili zer of the peoples, he is the judge and the giver, he is the protector of the home and 
handicrafts, and he is the eterna I traveller. AII of this signify a very strong relation of 
this figure to the archaic religions, that was noticed earlier by St. M. Dimitrijevit ( 1 I. But 
the na ture of this connection remain unexplored. Veselin Cajkanovit gave St. Sava of Serbian 
folk tradition a special place in his large study of the supreme god of the pagan Slavs (2 I. 
ln this work Cajkanovit attempts to reconstruct a hypothetical supreme god out of various 
elements of traditional cultu re - beliefs, customs, and folk poetry. I n his op inion, this god 
was of chtonic na ture. To the above mentioned inventory of functions and attributes of Sveti 
Sava he adds several more. According to him, St. Sava in folk tales appears as a protector 
of livestock and as a lord of the weather. Cajkanovit a Iso points out wrath as a basic 
attribute of Sveti Sava in folk tradition. The study a Iso catalogues the objects which belong 
to St. Sava. Sava owns a staff, for instance, a object tipically connected to ancient gods; 
a rooster, a chtonic animal is in the power of St. Sava. I n addition, Cajkanovit the na ture of 
Sava's relationship with wolves. On this basis, as well as on the basis of comparison with 
archaic Indo-European religions with similar elements, Cajkanovit concludes that St. Sava 
of Serbian oral tradition has absorbed certain characteristics of the hypothetical supreme 
Slavic deity of chtonic natu re. Although the facts assembled by Cajkanovit are fragmentary, 
and it is thus impossible to firmly establish the existence of faith in a specific god or of 
a specific set of beliefs, his efforts were not in vain. On the contrary, his work pointed 
to new possibilities of investigation and interpretation of the figure of St. Sava (and perhaps 
other figures in Serbo-Croatian oral prose) by placing them in the context of a specific mithy­
cal world-view. This world-view is reflected in the structure of folk ta Ies and in the hero's 
functions, which appear in these tales. Here I am referring to specific roles of 
"primogenitor", demiurges and cultural heroes which distinguish mythic ta Ies from others. 
However, one must keep in mind that the above mentioned roles interwine and permeate 
one another, but a Iso split a part ( 3 I. 

The study of myth in general shows a mythic hero who accomplishes various deeds 
connected with na ture and cultu re. We see that demiurges principie in folk-ta Ies about St. 
Sava. This in realized in a series of a different conflicts with the devii. The widely popular 
theme of a struggle with the devii for daylight is manifested in one of these Sava tales in 
a typically mythic way, as stea ling in one and as cunning in another ( 11, N. 811, 85 I ( li) : 

Satan somehow captured the sun, so he ruled it according to his will. This annoyed 
God, so he said to St. Sava: "Go try to stea I the sun from Satan". St. Sava 
immediately left on God's command and took with himself two golden apples. After 
a long walk on the earth, he found the devii by the sea and said to him: "let's see 
who will first bring a pebble from the sea to the surface". The devii agreed. - They 
immediately went closer to the sea and prepared to dive. Before he jumped into the 
sea, Sava took a pebble from the sea shore, hid it, jumped in the sea. He stayed 
under the surface for some time, than he returned with a pebble in his hand: "Now 
you go", said St. Sava to Satan, "it is not deep, so you will easily bring a pebble 
to the surface". Then Satan threw himself into the water. St. Sava took the sun 
and began to run into heaven. When Satan surfaced from the water and saw that 
there was no sun, he immediately flew behind St. Sava and caught up with him 
because St. Sava had only two wings and Satan six. St. Sava, when he saw Satan 
close to him, threw one golden apple. Satan though that it was the sun and flow 
to earth after the golden apple. But when he saw that he had been deceived, he 
again went after St. Sava, and he caught up with him along a different path. St. 
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Sava again threw a golden apple, after which the devii lunged toward earth, 
thinking that this now was the sun. As he flew downwards, he saw that he 38 
had again been deceived, and he again lunged toward St. Sava and caught 
up with him. St. Sava was just entering the heavenly gates; only one leg of his 
remained outside of heaven. Satan jumped toward him, and with his nails pulled out 
a piece of flesh from the sole of St. Sava's foot. But St. Sava escaped with the sun 
into heaven. 

I n this way the story shows a typical mythic struggle between a hero and the forces 
of chaos. A Iso characteristic, both în myth generally and în the semantics of Serbian 
folk-stories about St. Sava, is that evil principie îs only temporarily defeated, never killed. 

The devii în ta Ies of St. Sava is, however, freq uently the personification of demonic 
powers and the forces of chaos with which our hero struggles în his role as the opposite 
principie ( 11, N. 21, 24, 27). Of course, in the general tradition of myth the relationship 
towards the forces of chaos îs ambivalent. And this characteristic is also particularly visible 
for example în friendship between St. Sava and devii ( 11, N. 83, 86, 88). 

St. Sava does battle also with the other mythical forces of chaos, for example with 
a dragon. He exorcizes the dragon from his father's, the king's body ( 11, N. 43). And it 
is well known that in the mythical concept of the world the king represents a principie of 
order. A second time he turns the dragon to stone, according to the story, because the 
dragon tried to devour a young couple in a loving conversation ( 111, N. 12). 

As shown - în the battle between the principles of chaos and cosmos, Sava destroys 
evil spirits and monsters. ln other stories he plays a similar role as a healer (11, N. 17, 
20, 23, 58) since in the pre-scientific era illnes was placed in the domain of demons, Saint 
Sava, in fact, appears as an intermediary between people and demons, and has the power 
to defeat demons. Of these stories, one relates to the founding of the institution of healing 
(li, N. 17): 

Traveling around the earth, St. Sava dropped by one house to spend the night. 
The master of the house, a good man, received him well. Of the members of the 
household, there was only a wife who was very evil. She, as luck would have it, 
wasn't home when her husband received St. Sava as a guest, but came a little while 
later and began to yell at her husband because he received an unknown traveler. 
- When the husband asked her for dinner for the guest, she said: "A stone for his 
dinner". The husband got up, and, after a long search, found only one egg which 
he cooked in hot ashes and offered it to the guest. After such a small dinner, the 
man asked his wife for a bed for the guest, for which she crossly answered him: 
11 A stone for his bed". When her husband begged her to at least give the guest a 
pillow under his head since she wouldn't give him a bed, she answered as before: 
11 A stone under his head". The guestloving host asked the guest whether he would 
be angry at him since he couldn't, because of his wife, serve him as was necessary. 
Neither the host nor his wife knew who this guest of theirs was. - After dinner 
St. Sava lay down on the stone tiles next to the fire, and, as he had nothing else 
to put under his head, he took a stone. For the sake of his guest, the host lay down 
next to him, but the wife stretched herself out on the bed a small distance from them. 

Very late in the night, the woman developed a terrible stomach ache, and she 
was dying from the pain. Then her eyes opened, and she recognized St. Sava in 
the traveler. No longer able to bear the pain, she began to beg St. Sava to have 
pity on her, and she became well. And today, when some one has a terrible 
stomach ache, some old woman places the middle finger of her right hand on the 
navei of the sick person, presses it a bit, and begins to walk slowly around the 
patient to touch the belly, pronouncing these words like some sort of prayer: "St. 
Savan touch the belly! Don't work for the sake of an evit woman but for that of a 
good man. A stone, a dinner, a stone, a bed, a stone under the head! 11 This îs 
repeated three times. Before this an egg is placed in the fire to cook, and it is given 
to the sick person to eat. A fter that the people believe that the sick person will 
get better. 

That a Iso point to mythic elements within the story, of course, if we understand 
myth very broadly, as "a story about the foundation of all objects which compose the world" 
( 5). 

St. Sava is a Iso associated with earth's waters - rivers, lakes and spring ( 11, N. 
4, 26; 111, N. 1, 2). He a Iso plays a part in making topography - if he does not create 
the whole world ( 11, N. 9; 111, 15, 17, 21) . As he travels, he constantly changes the earth's 
order, just like any other mythic hero (111, N. 10): 

ln the river I bar is a place called Grntit /little pot/. There în the bed of I bar are 
holes which are cal led Sava's pots. St. Sava was craving fish, so he waved his stick 
and immediately dug those holes into which the fish fell. St. Sava just went from 
one pot to another and grabbed the fish with his hand. Fish are caught there in 
this same way even today because of the blessing of St. Sava. 
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St. Sava alsa created certain animals - bears and squirrels ( 11, N. 26), mice 
(11, N. 21), wolves (11, N. 103, 104), dogs (11, N. 111), lice and fleas (li, N. 126), 39 
wild goats, domestic goats (11, N. 90, 91, 92), sheep (li, N. 93), fish (11, N. 53): 

Once, around the time of the fast, when there wasn't any more food, the people asked 
Saint Sava: "Blessed One, could you allow us to eat meat as we have nothing more 
to eat and there is enough in every place?" Saint Sava replied: "I t is sin ful to eat 
meat during the fast, as even Christ himself held to this fast". But the people began 
to say this: "We know, dear father, that it's sinful to eat meat and it's something 
we really don't want to do, but we don't have anithing to eat". Saint Sava prayed 
to God and made the sign of the cross over the water three times with his staff. 
Then he led the people wading into the water to catch fish. AII the hungry people, 
because of the miracle, swarmed into the water and carried aut buckets of fish which 
hadn't been there and hadn't been seen until then. Saint Sava taught them to rinse 
the fish, peel them and then to cook them. And then everyone tried a new type of 
food, ate it all, and didn't break the fast. From then an, the water was blessed 
and in it lived many fish. 

St. Sava alsa plays a part in the final formation of certain animals' traits, for example 
the bee (li, N. 116, 117), the donkey (11, N. 119), the mare (11, N. 120), the wolf (11, 
N. 105, 107, 108), animals and people in general (11, N. 57). So, hisactionsaffectboth 
the social and the natural worlds. Saint Sava has an effect an plants: tobacco and 
blackberries ( 11, N. 98, 99), fir tree ( 11, N. 115); and he alsa created the wild anion ( 11, 
N. 124). He manifested as masters of the elements. For example, St. Sava controls the wind, 
changes water into snow (11, N. 18, 23, 78, 79, 125) and divides the waters (11, N. 24): 

Arnaut's tsar, na med Firaun, was very strong. From his strength he began to bui Id 
a tower from cheese all the way to the sky so he could go to God. When the tower 
was complete, Firaun sat on his horse ans started to go to God. God created a red 
ant which bit Firaun's horse, and it dies imemdiately. lt tumbled down far, and it, 
together with tzar Firaun, was all broken. Firaun had only one son who, after 
his father's death, inherited the throne. This son of his really hated Serbs, and 
in his evil thoughts, he decided to clear the earth of them. He gathered a big army 
and chased the Serbs to the sea. St. Sava went in front of the Serbs. When the 
Serbs reached the sea, St. Sava parted the water with his cross and went through 
the two walls of water with Serbs. On the bottom of the sea, it was as dry as upon 
the land. Then the Arnauts arrived ane reached the water, but when they were in 
the middle, St. Sava prayed to God, and the sea again closed, and all the Arnauts 
drowned. Firaun's son was carries by the water to the surface, and St. Sava called 
him to surrender, but he didn't want to. Of the Arnauts, only one cripple remained, 
from whom all others later multipli ed. 

St. Sava even can influence calendar changes ( 11, N. 96). ln this way he mediates 
between man and the forces of na ture. That is, he appears in the role of a mediator. -
He can affect even birth and death, as well as affecting the resurrection of dead people 
(li, N. 42, 54). ln this sense, he is a mediator between life and death, too (11, N. 64): 

St. Sava traveled around Hercegovina and come upon some merchants, who were 
returning from Dubrovnik; since the merchants had no money, they decided that 
one of them should pretend to be dead, and that the rest of them should ask St. 
Sava to perform the last rites and to give them some money for the burial. As soon 
as the saint came to them they did it. St. Sava performed the last rites and gave 
them some money, and he continued his trip. When the saint walked away a bit, the 
merchants started walking their friend: "Get up! The saint left us money. he! We 
have enough to eat and drink". But their friend did non respond to all these calls, 
neither did he move. When the friends examined him closer, they saw something: 
their friend was really dead. "I told you" sais one, "you shouldn't joke with a saint. 
A saint cannot be deceived, he knows and sees everything". 

Just as he creates in the natural world, St. Sava can participate in the modeling 
of communities. I n our example, he created an entire nation from two couples presented 
to him ( 11, N. 23). Hence he is represented as a primogenitor, and such a role is typical 
for mythic heroes in general. ln this sense, St. Sava appears in several stories as a vital 
figure in the formation of distinct ethnic groups, for example Gypsies (li, N. 100), 
Montenegrins (li, N. 113), Tzintzars (li, N. 101), Greeks and Bulgarians (11, N. 102). 
This reinforces his primogenltorial function in such stories. 

As a cultural hero, St. Sava takes part in the formation of the social cosmos. He 
instructs people in highly vari ed works and trades. He teaches farming ( 11, N. 68), keeping 
livestock - cheese-making and meat-frying ( 11, N. 74, 75). He tutors people ln work 
generally. St. Sava intented certain crafts, for example blacksmithing ( 11, N. 71), 
rope-making (li, N. 95): 
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Way back, when God was fighting wi th the devii, St. Sava jumped up to help 
him. Not having anything else, St. Sava braided a rope out ot sand, and with 40 
tha t God beat the devii. A t that time nothing was yet known about rope, and 
only then God gave the rope, to help people against the devii, if this one would 
at any time come back to the people. Whoever followed St. Sava became a rope-maker. 

As well, St. Sava instructs people in weaving and sawing ( 11, N. 68, 69, 94). He 
establishes taboos for certain kinds of works ( 11, N. 72, 73), blesses and cures certain 
cultural products; he blesses wine (11, N. 97) and curses brandy (11, N. 99). He also 
has the role of a cultural hero in his format ion of certain social groupings: priests ( 11, N. 
80, 81), shepherds (11, N. 100), leather-smiths (11, N. 114). 

Scholars have demonstrated that the earliest mythical conceptions of the world's 
creat ion can be of severa I different types. I t can be a spontaneous transformation of one 
being into another; the unplanned resuit of a hero's day-to-day activities; or the conscious 
resuit of a creator ( 6). The first type is known only in a rudimentary way, and the latter 
two appear in more developed forms in our stories. For example, the wild onion appeared 
as unplanned by Sava's action. Walking through the forest eating garlic, he accidentaly 
dropped a piece, which became the wild onion ( 11, N. 124). 

I n the same way, he changes the earth's topographical features. Where he passed, 
lay down, or leaned there appeared caves, or cliffs (111, N. 8, 9, 17), holes (111, N. 15): 

When St. Sava left Mile!;evo and travelled to Hercegovina, he come upon a large rock 
between Prijepolje and Pljevlja; he stopped there and leaned with his elbow against 
that rock to rest a bit. When he went on at the place where he leaned there remained 
an indentation, which can be easily recognized as an elbow. People call this rock 
St. Sava's elbow. 

His conscious creative acts are manifested like the acts of other mythic heroes, in 
various ways. He tricks and steals. For example creates both the sun and goats by tricking 
the devii and snatching these things away ( 11, N. 84, 85, 90). He a Iso creates by removing 
objects or substances, for instance by reaching into a river and taking out a fish that did 
not exist previously ( 11, 53). 

St. Sava uses magic more often than any other means of creation. He uses a magica I 
touch, movements and words. I n the magic of touch and movement, he uses his staff ( 11, 
N. 23, 24, 93) and cross (11, N. 27): 

There was a very evil-speaking and furious man, a God-curser, and on the night 
of St. Sava when there was the most bitter cold, devils came after him. God be with 
us. They wrapped him in the rug with which he had covered himself and carried 
him up out the chimney and threw him into the deepest whirpool in Korana. The two 
seized him between themselves, one by the hand, the other by the leg, and they 
dunked him several times in the water, and then pulled him out again. The oldest 
devii came to the field. He placed a large red-hot anvil at the edge of the water. 
And having swung above the anvil with a heavy iron mallet, he commanded them to 
carry the man to him because they were dunking him. Just as they were carryng 
him and about to put him on the anvil, everything around them began to shine, 
they couldn't see anything. When they could see again and turned around they caught 
sight of golden man, in golden clothes, with a golden cross in his hand which shone 
like the burning sun. lt was St. Sava. He lifted the golden cross just a little and 
waved at them, and the devils screamed and jumped to the side because of the 
man ..... 

When using magic word, St. Sava either blesses (11, N. 116, 117, 118, 119): 11, 
N.115: 

people 
milk". 

St. Sava, after a long trip around the world got tired and weak. Once he came to 
the forest and sat under the fir-tree to relax. At the same moment God cal led him 
to come. At the came moment he went to heaven and he blessed the fir-tree. From 
now, the fir is all the time green and blessed. 

He also curses (li, N. 99, 107, 111, 125); li, N. 120: "lt is well known around the 
that St. Sava cursed the mare, because, when he was milking her, she split the 

From all of this it can be seen that St. Sava is in constant struggle with the forces 
of evil. Usualy, he subdues them. He also participates in the creation of the world by filling 
rivers, lakes and streams with water. But most often he only takes part in putting the final 
touches on the world. Moreover, he makes community - he created his own nation. He has 
a most important civilizing function; as a teacher - he taugh people the art of making dairy 
products, handicrafts etc. So, according to the folk tradition, St. Sava certainly possesses 
many traits of a primogenitor, a demiurg, and a cultural hero. According to this, one might 
suppose that the ta Ies about which we are speaking are completely mythical. However, it 
is not quite so simple. 
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For a given story to be a myth, it must possess all the attributes of a mythical 
comprehension of the world. That means that the events dealt with in the story must 41 
take place around the time and space of creation. The story must be told as a sacred 
story in a context of same sacral event. Also the figures of myth be gods or of divine nature 
(7). St. Sava certainly shares some elements of mythic heroes, as is shown in this paper. 
However, he a Iso has human qualities. The ready fact that he is a historical personage shows 
his human ancestry as his human orig ins is a Iso part of ta Ies which describe him ( 11, N. 
1). ln addition certain tales about St. Sava take place in mythic time. But, this time is 
very of ten typical of time in fairy ta Ies - 11 0nce upon the time ... 11 I mplicitly, all these ta Ies 
also really occured in historical time, the time in which Rastko Nemanjit used to live. 
Furthermore, a typical mythical setting is different from 11 ours 11

• I n this setting, God and 
the saints roam and create the world. This setting exists for St. Sava stories only in 
fragments. Basically, the setting of its stories is similar in appearance to 11 today's 11 world. 
What is more, even though in content, many stories 11 contain 11 sacred elements, in none of 
them does the performance serves a purpose. Their performance is out of sacred ri tuals. 
ln these stories the traits of individual characters are addressed, and this does not exist 
in myths. Likewise, an element of social criticism is present, which is totally foreign to myth. 

I n conclusion, we may say that stories about St. Sava are basically founded in 
historical time and real space. They speak of a historical hero who acquires mythical traits. 
These stories used to serve to educate and entertain. They are completely secular in 
character, and were told as the truth. According to all of this, these stories are legends. 
I n edit ion, especially as regards certain heroic functions, the semantics of myth can be 
strongly felt. Because of all of this, we can conclude that stories about St. Sava represent 
a good case of inter-gen re penetrat ion between the general categories of myths, legends 
and tales (8). Apparently, St. Sava absorbed less functions of distinct mythic heroes, than 
entire plot-complexes, a fact visible in the international character of the plots. 
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LA LITANIE DANS LE LASSITHI (CRETE) 

Georges Nicolakakis 

La litanie ou procession de supplication est une marche de priere coilective qui a 
comme but la dissuasion, la suppression ou l'exorcisation du mal. Ce mal peut etre une 
guerre, une epidemie, une famine ou un phenomene naturel nefaste tels la secheresse, 
l'innondation, la maladie des plantes ou du betail. Par rapport au mal qu'elle combat, la 
litanie peut etre preventive ou de remerciement a l'issue d'une calamite. D'apres le droit 
canonique de l'Eglise Orthodoxe, Ies litanies ("sacrae processiones") se distinguent en 
extraordinaires ( "processiones extraordinarie") et en ordinaires ( "processiones ordinariae"). 
El Ies se deroulent en des jours precis du calendrier chretien. 

Une distinction supplementaire peut etre etablie entre Ies litanies generales publiques 
( "processiones publicae genera Ies") ou pandemes ( "pandimes") auxqueiles la participation 
du clerge et des croyants de toutes Ies eglises et paroisses locales est totale, - et Ies litanies 
privees ou familiales ( "processioens privatae") qui s'adressent a des particuliers ou a un 
groupe restreint, celui domestique par exemple (2). 

Dans la Grece contemporaine le mot litanie designe par extension toute sorte de 
procession religieuse ayant lieu a des jours celebres par Ies chretiens a l'ccasion de la fete 
d'un Saint (a queile occasion on fait le tour de l'eglise ou de la paroisse) et a l'occasion 
des grandes fetes teiles que Noel et Pâques, lorsqu'on parcourt le viilage ou la viile suivant 
un trajet defini a l'avance. 

L'origine des litanies se perd dans le temps; eiles apparaissent sous diverses formes 
dans plusieurs civilisations. Le monde greco-romain abonde en litanies que le christianisme 
a tres vite introduites dans son culte. L'histoire de Byzance ou du Moyen Age occidental 
nous fournissent de multiples temoignages de ce type de rituel. De nos jours, Ies litanies, 
tout comme d'autres ceremonies, se perdent ou se transforment radicalement en changeant 
a la fois de forme et de contenu. 

La reg1on de Lassithi nous a offert l'occasion de trailer de la litanie au sens 
traditionnel du terme, tel le qu'elle etait vecue dans le monde paysan cretois. La description 
qui suit est le resultat d'une etude de terrain effectuee entre 1977 et 1979. li s'agit d'une 
esquisse de reconstitution fondee sur des temoignages recueiilis sur place, des interviews 
aupres des gens du pays ainsi que sur des sources ecrites ecclesiastiques. Les 
transformations rapides de l'apres-guerre subies par la societe lassithiote, l'emigration, 
l'organisation d'un reseau routier la reliant au monde environnant, Ies changements sociaux 
et economiques recents, constituent tout autant de raisons ayant perturbe sa cohesion sociale 
et causant l'interruption de diverses ceremonies; tel est le cas aussi de la litanie. 

* 
Le plateau de Lassithi s'etend a 800 metres d'altitude dans le massif montagneux 

oriental de la Crete ( 3). Avec une population d'approximativement cinq miile habitants, 
repartis dans dix-sept villages situes sur le pourtour du plateau, le Lassithi constitue la 
plus haute region habitee dans l'espace insulaire de la Mer Egee (q). 

La particularite la plus interessante de la societe locale est le fait qu'elle presente 
Ies caracteristiques d'une veri table communaute de viilages. Le toponyme "Lassithi" designe 
en effet un ensemble de dix-sept viilages qui entretiennent un reseau permanent de relations 
quotidiennes de communication. Les paysans se partagent la plaine, la cultivent et ils 
entretiennent une tradition cultureile commune ( 5). 

Le rituel de la litanie presentee dans cet article exprime a notre avis la cohesion 
sociale et spiritueile d'une societe complexe de type agricole et definit a des niveaux 
differents sa structure sociale. La region connal't deux types de litanies qui se distinguent 
aussi par leur duree: a) la petite litanie, qui dure une journee, et b) la grande litanie, 
qui dure trois. La premiere est d'ordre extraordinaire et s'effectue occasionneilement, lorsque 
Ies circonstances s'averent graves; elle ne peut toutefois se derouler qu'une seule fois dans 
l'annee, sans date fixe. La seconde, par contre, a un caractere ordinaire car eile se deroule 
tous Ies trois ans, en general apres Pâques, durant le mois d'avril ou de mai. La derniere 
grande litanie de la region s'est deroulee en 1951; la derniere petite litanie a eu lieu en 
1959. L'absence de date predeterminee quant a leur deroulement, distingue Ies li tanies en 
question des defiles effectues aux jours de fete du Saint Patron de chaque village. La 
decision concernant la date de la mise en place d'une litanie est prise par Ies viilageois du 
plateau lors de rencontres et de discussions relatives avant tout a la situation et a l'evolution 
des cultures, principalement celle des cereales; la secheresse constitue la cause la plus 
frequente a l'origine d'une teile decision. Les viilageois font connaître par la suite leur 
decision aux autorites ecclesiastiques de la region afin d'obtenir leur accord. Voici l'exemple 
d'une tel le autorisation concernant la petite litanie: 
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Monastere de Kroustalenia, le 9 mai 1924 
Adresse au Tres Saint Superieur du 43 Monastere de Vida ni. 

Mardi prochain et le 13 du mois courant ( 6), vous etes pries 
de donner au moine Photios l'ordre de celebrer la messe au village 
de Kato Metochi (7) et de prendre par la suite Ies villageois et 
Ies icones pour Ies amener a l'eglise de Saint-Jean le Baptiste. 
J'ai averti tous Ies pretres qu'ils doivent se rendre a la meme 
eglise pour adresser ensemble une priere a Dieu; ii se peut qu'il 
y ait parmi nous un vrai fidele et que Dieu aie pitie faisant cesser 
la secheresse. Car si cette situation continue, le monde touchera 
a sa fin. Que votre eglise ne reste pas sans messe; apportez 
Ies offrandes et distribuez-les apres la messe et la priere. Ceci. 

Martinos, commissaire episcopal du Lassithi. ( 8) 

LE RITUEL DE LA PETITE LITANIE 

La litanie commence a l'aube, par la celebration de !'office dans l'eglise principale 
de chaque village. A la sortie de la messe, Ies bannieres d'eglise et Ies icones des saints 
sont honorees par Ies pretres et Ies villageois. On constitue alors un cortege qui presente 
la structure suivante: 

au devant une clochette qui conduit la marche 
suit une croix 

suivent Ies bannieres 
l'icâne du Christ 

l'icâne de la Vierge 
Ies icânes des saint du village 

Ies pretres 
Ies chorales 
Ies villageois. 

Chaque village forme son propre cortege. L'emplacement des villages sur le pourtour 
presque circulaire du plateau de Lassithi permet aux defiles qui debutent dans chaque village 
de converger vers le milieu geographique du plateau, qui est en meme temps le centre 
symbolique de la plai ne et ou est situee la chapelle de Saint-Jean. Cette chapelle est 
consideree comme etant le sanctuaire commun de tous Ies villages du plateau de Lassithi. 
C'est autour d'elle que Ies differents corteges se rencontrent pour former un unique et large 
corps. Seu Ies Ies femmes âgees penetrent ă l'interieur de la chapelle, alors qu'ă l'exterieur 
se forment des cercles concentriques qui structurent l'assistance: le premier cercle comprend 
Ies pretres et Ies offrandes; autour d'eux on installe Ies icânes soutenues chacune par deux 
hommes; Ies fi de Ies constituent le dernier ce rele. 

Durant la messe on benit ă trois reprises Ies eaux; une benediction majeure unit Ies 
eaux benites avec lesquelles on asperge par la suite Ies champs. Chaque fidele boit de cette 
eau et ramene un peu avec lui pour asperger Ies quatre coi ns de sa ma ison, Ies mala des 
eventuels de sa familie, ses champs, son betail. Le retour du cortege au village s'effectue 
suivant le meme trajet que celui parcouru au debut de la journee. 

LE RITUEL DE LA GRANDE LITANIE 

La grande litanie est d'une importance primordiale; sa mise en place et sa coordination 
necessitent de grands et longs preparatifs. Les habitants des villages en sont avertis 
plusieurs jours ă l'avance afin de mener ă bien Ies preparatifs. Les cures preparent Ies 
offrandes et nettoyent Ies eglises et Ies chapelles. Les villageois prennet soin de repartir 
Ies travaux agricoles de telle sorte pour pouvoir Ies interrompre durant Ies jours de la 
litanie. On nettoie Ies rues, Ies maisons, on cuit le pain pour ces trois jours. On designe 
egalement Ies personnes qui porteront Ies icânes, d'habitude des benevoles ayant fait ă 
differentes occasions le voeu de porter l'icâne d'un certain Saint. 

Durant Ies trois jours de la litanie, toutes Ies eglises et chapelles du plateau celebrent 
une messe qui doit se derouler avant le passage du cortege. Chaque eglise peut faire une 
seule celebration par jour et chaque pretre une seule messe par jour. Une autre restriction 
concerne I' -Evangile, le calice et l'autel qui ne peuvent etre utilises pour la celebration qu'une 
seule fois par jour. Ainsi, durant Ies jours de la litanie, on est contraint de celebrer de 
nombreuses messes, de mobiliser l'ensemble des pretres et d'employer la totalite des ustensiles 
ecclesiastiques. Inutile de souligner combien est imperative la coordination minutieuse entre 
Ies pretres et leurs assistants pour effectuer Ies differentes offices ă temps et selon Ies 
regles. 

Le cortege de la litanie parcourt la totalite des villages ainsi que Ies deux monasteres 
du plateau. li emprunte ă la fois la route peripherique et Ies routes secondaires faisant des 
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arrets a chaque eglise et a chaque cimetiere pour commemorer Ies morts. Les fi de Ies 
qui participent a la litanie restent a jeun jusqu'a la fin de la journee, quand, lors 45 de l'office du soir, on consomme avant tout le pain beni. 

La premiere journee. 

La grande litanie commence d'habitude un luncii ou un jeudi, a preciser apres Ies 
fetes des Pâques. Tât le matin la messe est celebree a l'eglise centrale de chaque village 
ou l'on a fait rassembler Ies icânes du Christ et de la Sainte Vierge, ainsi que toutes Ies 
icânes des Saints celebres dans Ies eglises et chapelles de chaque commune. 

Durant ce premier jour, la litanie a deux points de depart, le village de Pinakiano 
et le monastere de Vidiani. Le premier cortege reunit Ies fideles des villages situes dans 
la partie Nord-Est du plateau, le second, ceux de la partie Sud-Ouest. A la sortie de la 
messe Ies habitants de chaque village se reunissent avec leurs icânes et leurs bannieres 
en un point precis ou ils attendent le pssage de leur propre cortege. Les deux corteges 
suivent des trajets differents et traversent une distance de 1 O a 15 kilometres avant de se 
rencontrer vers midi au monastere de K roustalenia. En effet, c'est ici que la veritable litanie 
a lieu; on y recite Ies pri eres vouees a la Sainte Trinite et l'on fait des invocations pour 
empecher la secheresse. Du monastere, la litanie se dirige - a travers le village de Aghios 
Konstantinos - vers l'eglise des Saints Anargyroi, a Messa Lassithaki. Ici on adresse a 
nouveau de prieres et on effectue la premiere genuflexion de la journee. 

Par la suite, la litanie arrive a l'eglise du Saint Archange Michel, dans le cimetiere 
du village de Messa Lassithi, ou a lieu la deuxieme genuflexion de la journee. La cortege 
repart pour l'eglise a trois nefs dediees aux Saint Mamas, Tryphon et Modeste, situee au 
meme village. Tard dans l'apres-midi, la litanie poursuit son chemin a travers le villages 
de Marmaketo et de Farsaro pour aboutir a l'eglise de la Sainte Trinite, a Tzermiades, ou 
l'on celebre l'office du soir et ou l'on realise la troisieme et derniere genuflexion de la 
journee. C'est ici que sont deposees pour la nuit icânes et bannieres. Le rituel de la premiere 
journee prenant ainsi fin, Ies fideles venus de villages lointains passent la nuit chez Ies 
habitants de Tzermiades. 

Deuxieme journee. 

Cette journee commence par la celebration d'une messe a l'eglise de la Sainte Trinite, 
a Tzermiades. Aussitât apres, le cortege part dans la direction des villages de Lagou et 
de Pinakiano qu'il traverse pour s'arreter au carrefour de Kardamoutsa. C'est a cet endroit 
precis que l'icâne miraculeuse de la Panaghia Kera ( La Vierge Notre Dame) vient a l'encontre 
du cortege. 11 s'agit de l'unique icâne de provenance non lassithiote qui participe a la litanie 
puisqu'elle appartient au monastere de Kera, situe aux abords du plateau. Cette icâne c16ture 
toujours le cortege. 

La litanie continue son chemin et s'arrete au monastere de Vidiani d'ou l'on adresse 
des prieres et ou l'on effectue la premiere genuflexion de la journee; la deuxieme a lieu 
devant l'eglise de Saint Demetre, a Kato Metochi. Par la suite, la marche traverse Ies villages 
de Aghios Charalambos et de Plati pour atteindre, dans l'apres-midi, l'eglise des Trois 
Hierarques, a Psychro. Ici on celebre !'office du soir et l'on effectue la troisieme et derniere 
genuflexion de la journee. C'est ici egalement que sont deposes pour la nuit Ies icânes et 
Ies bannieres. Le rituel de la deuxieme journee prenant ainsi fin, Ies fideles venus de villages 
lointains sont heberges chez Ies habitants de Psychro. 

Troisieme journee. 

Le matin, apres la celebration de la messe a l'eglise des Trois Hierarques, la litanie 
quitte le village de Psychro, traverse Ies villages de Magoula, de Kaminaki, d'Avrakonte, 
de Koudoumalia et d'Aghios Gheorghios. Le premier arret ainsi que la premiere genuflexion 
s'effectuent a l'interieur de l'eglise de Sainte Paraskevi, a Kaminaki. On s'arrete une 
deuxieme fois pour des prieres, des prosternations, ainsi que pour la deuxieme genuflexion 
au village d'Aghios Gheorghios. 

La grande litanie prend fin vers midi par la celebration de la messe et la benediction 
des eaux au sanctuaire commun du plateau de Lassithi qui n'est autre que l'eglise de 
Saint-Jean le Baptiste, situee au centre de la plaine. 

L'apres-midi, Ies habltants de chaque village reprennent la chemin de retour 
accompagnes par leur cure, leurs icânes et leurs bannieres. I ls suivent cette fois-ci une 
trajectoire differente, plus directe, pour rentrer chez eux. 

Le cortege. 

Le cortege de la grande litanie presente la composition suivante: 
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Aghios Gheorghios 
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en tete sont Ies clochettes 
suivent la croix 

Ies bannieres 
Ies 1cones des Saint Georges et Saint Demetre 

Ies icânes du Christ ("Despotika") 
Ies icânes de la Sainte Vierge ("Theomitorika") 

Ies icânes de divers saints 
Ies pretres 
Ies corales 
Ies fideles 

l'icâne de la Panaghia venue de Kera 

47 

L'ensemble des icânes qui participent a la grande litanie s'eleve environ a une 
centaine. Chaque village amene cinq ou six, Ies icânes respectives du Christ, de la Vierge 
et des Saints auxquels sont consacrees Ies eglises et chapelles appartenant a sa paroisse. 
A ce nombre, ii faut ajouer Ies icânes des deux monasteres de la plaine. Les porteurs des 
bannieres sont d'habi tude de jeunes garc;:ons, voire des adolescents. En revanche, Ies 
personnes qui portent Ies icânes sont en general des hommes qui disposent de la force 
physique indispensable pour Ies transporter durant la longue marche. La meme personne 
personne porte le plus souvent la meme icâne, celle a laquelle ii est lie par des liens 
particuliers; ii se peut que se soit l'icâne de l'eglise de son quartier ou de son voisinage, 
ou, plus encore, celle du Saint protecteur de son groupe familial. 

Le nombre total des fi de Ies qui participent a la litanie s'eleve a 2500-3000, nombre 
qui se modifie tout au long de l'itineraire. Chaque personne ou groupe de personnes s'unit 
au cortege de fac;:on precise. Les familles attendent soit devant la porte de leur maison, soit 
a l'eglise du quartier, soit encore a l'eglise centrale du village, selon le trajet prevu pour 
la procession. L'integration des participants au cortege s'effectue en saluant et en se 
prosternant devant toutes Ies icânes, une par une. Puis, une fois que pretres et choeurs 
sont passes, Ies fi de Ies peuivent suivre la litanie. 

* 
En guise de conclusion, nous pouvons constater que la litanie declenche une mise 

en marche de l'ensemble de la societe de Lassithi, mobilise toutes Ies unites sociales qui 
composent la societe locale (personnes - groupes domestiques - lignages - voisinages -
quartiers - villages - communaute intervillageosie). En meme temps, a travers l'itineraire 
su1v1 par Ies litanies nous avans une description complete de l'espace de Lassithi (espace 
habite espace cultive - espace sacre) qui se presente sous forme d'une geographie qui est 
en meme temps sociale, politique et sacree. 

De fac;:on schematique on distingue une structure qui comprend: 

le centre . . . . . . . . . . . . . . . . . . . la communaute intervillageoise 
(Eglise de Saint Jean) (17 villages) 

Les monasteres de 
Vidiani ................ villages de la partie Sud-Ouest 
Kroustalenia ........... villages de la partie Nord-Est 

L'eglise centrale du village .. la communaute des vivants 

Le cimetiere du village ...... la communaute des morts 

Les chapelles du village ..... Le quartier, Ies voisinages 
Ies lignages 

Les icânes . . . . . . . . . . . . . . . . . . Ies groupes domestiques 
Ies personnes 

Les litanies renforcent la cohesion sociale de la communaute lassithiote. Elles instituent, 
a travers un rituel religieux, une communication reguliere entre ses membres tout en 
valorisant, a tous Ies niveaux, Ies rapports economiques et sociaux. Enfin, Ies litanies 
constituent une sorte de calendrier local. En effet, ii arrive souvent que Ies habitants du 
plateau fassent appel â des litanies du passe afin de pouvoir situer dans le temps des 
evenements particuliers, voire meme des faits historiques nationaux. 
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LA GRANDE LITANIE 
48 

Trajectoire et rituel de la premiere journee Trajectoire et rituel de la deuxieme journee 

Le parcours Celebration des Lieux d'arret Le parcours Celebration des Lieux d'arret 
des messes genu flex ion messes genuflexion 

Monastere de 
Kroustalenia 

Aghios 
Konstantinos 

Messa 
Lassithaki 

Messa 
Lassithi 

Panaghia 

St. Constantin 
St. Haralambos 
( cimetiere) 

St.Anargyroi 
St. Jean 
(c imetiere) 

St. Archange 
Mic hei ( cimetiere l 
St.Mamas, Tryphon 

Oui 

Oui 

Tzermiades 

Lagou 

Pinakiano 

Kardamoutsa 
(carrefour) 

Sainte Trinite 

St. Panteleimon 
St. Georges 
(cimetiere) 

5;iint~ Vierge 
St. George 
( cimetiere) 

Accueil de l'icone 
venue de Kera 

Monastere de Sainte Vierge 
Modeste Vidiani Oui 

Marmaketo Eglise du cimetiere Kato Metochi St. Demetre 
(cimetiere) .......................................... 

Farsaro St. Jean 

Tzermiades St. Charalambos Oui 
Aghios 
Charalambos 

St. Charalambos 
(cimetiere) 

Sainte Vierge 
St. Anne (cimetiere) 
Sainte Trinite 

Plati St. Alexandre 
(cimetiere) 

Psychro Assomption 
Trois Hierarques 

Trajectoire et rituel de la troisieme journee 

Le parcours Celebration des Lieux d'arret 

Psychro Trois Hierarques 
••••••••••••••••••••••••••••• ■ ••••••••••••• 

Kaminaki 

Avrakonte 

Aghios 
Gheorghios 

Centre de la 
plaine 

St. Paraskevi 

St. Savas 
(cimetiere) 

St. Georges 
St. Demetre 

St. Charalambos 

Saint Jean 

Oui 

Oui 

Oui 

Oui 

Oui 
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ANALOGIES DANS LES CONTES DE FEES 
OCCIDENTAUX ET ORIENTAUX 

Lorenzo Renzi 

A la memoire de mon ami roumain Ioan 
P. Couliano, qui a etudie de fac;:on 
admirable Ies mythes de l'Au-dela dans 

sa derniere oeuvre - "Out of his World". 

Si l'on compare meme de fac;:on superficielle Ies contes de fees de l'Europe orientale, 
par exemple Ies russes ou Ies roumains, avec ceux de l'Europe occidentale, recueillis en 
I talie, en France, en Allemagne ou en d'autres pays, on est frappe par leurs ressemblances. 
Ces ressemblances, remarquees deja par Ies comparatistes du siecle dernier, nous paraissent 
encore plus evidentes depuis que la methode de Propp nous a enseigne a observer que Ies 
elements constants, stables du conte de fees, sont Ies fonctions des personnages, 
independamment de l'identite de celui qui Ies remplit et de la fac;:on dans laquelle elles sont 
rem pi ies, c'est-a-dire que la meme fonction peut etre remplie par des personnages differents. 
Ainsi, par exemple, la fonction d'auxiliaire peut-elle etre remplie (d'apres !'exemple celebre 
de Propp - 1966, 24) par des personnages aussi differents qu'un aigle, un cheval, un bateau 
ou des jeunes evoques par un anneau magique. On arrive ainsi a la conclusion surprenante 
que tous Ies contes de fees russes ne presentent qu'un seul schema narratif, voire qu'ils 
ne constituent au fond qu'un seul conte. 

Dans !'exemple de Propp, l'aigle, le cheval, le bateau, l'anneau magique ont tous 
une seule et meme fonction: celle de conduire un heros (qui peut etre depourvu de nom 
ou s'appeler Ivan, Sucenko etc.) dans un aut re monde. Ce monde, vers lequel voie Ivan, 
chevauche le brave en quete de l'Eau-de-la Vie, ou s'egarent le Petit Poucet, Hansei et Gretei 
et tant d'autres protagonistes de contes de fees, n'est autre chose que l'Au-delâ, le royaume 
des morts, dans lequel peu d'elus ont pu penetrer et revenir ensuite sur terre ( Propp, 
1985). 

Vers l'Autre Monde nous conduisent aussi Ies contes roumains, comme "Prâslea le 
fort et Ies pommes d'or", "Sucna Murga", "Drăgan Cenuşa", "Tilleul berce", "Trois freres 
pas freres, enfants de rois", "Jeunesse sans vieillesse et vie sans mort". 

A l'interieur de ce sujet de caractere general se degage un theme particulier, celui 
de l'asynchronisme entre le temps de ce monde et celui de l'Autre Monde. L'idee que dans 
I' Aut re Monde le temps s'ecoule plus lentement que dans celui-ci est une croyance repandue, 
qui trouve son expression dans beaucoup de textes narratifs. Le heros qui a reussi â 
penetrer dans l'Autre Monde et qui revient sur terre, trouve que tout est detruit: ses 
parents sont morts, sa maison (souvent un palais royal) est en ruine. li s'adresse â un 
passant, qui affirme que Ies personnes qu'il desire revoir sont mortes depuis longtemps, 
ou alors qu'elles ne sont que des figures de legende, qui n'ont peut-etre jamais existe. Son 
voyage a dure apparemment peu de jours, ou peu d'heures, mais en realite beaucoup de 
temps s'est ecoule, des centaines d'annees. Parfois, le heros ou ses compagnons revenus 
de l'Au-delâ vieillissent subitement, tombent de cheval et sont reduits en un tas de poussiere 
(1). 

Ces histoires ne se bornent pas a traiter un sujet commun, elles presentent souvent 
des developpements narratifs entierement ou en grande partie semblables. Le protagoniste 
est soit un prince, soit un moine, un savant, un chasseur, un pauvre homme - ii est en 
general seul, mais ii peut aussi etre accompagne par des camarades. L'Au-delâ se trouve 
parfois dans un jardin ou dans un château, souvent dans un château situe dans un jardin. 
On y arrive traversant une "barriere humide", la mer ou une riviere, en volant dans le 
ciel, ou bien en descendant dans une caverne. li est rare que deux histoires, si proches 
qu'elles soient l'une de l'autre geographiquement ou chronologiquement, soient identiques. 
Entre Ies differentes histoires se degage ce genre de "ressemblances de familie" signalees 
par Wittgenstein, qui rendent toute classification problematique et qui temoignent pourtant 
d'une ressemblance profonde. 

Les temoignages Ies plus anciens nous viennent de ('Orient. Dans le Wischnu - Pura na 
ancien indien, on raconte que le Prince Raiwata se rend avec sa fille par un chemin ouvert 
uniquement aux justes, dans le royaume de Brahma. Le prince demande conseil â Dieu sur 
le mariage de sa fille. Le colloque est interrompu par un concert; Ies personnes presentes 
ecoutent dans la salle du trene un chant des chanteurs celestes. Raiwata attend que le chant 
soit termine, puis s'adresse â Brahma. Celui-ci s'enquiert du nom du pretendant; quand 
Raiwata le lui dit, Brahma sourit car le pretendant est mort depuis longtemps. Vingt 
generations se sont ecoulees sur terre pendant que Raiwata et sa fille ecoutaient le chant 
celeste (Rohrich, 1962, p. 275). 
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En Europe, la litterature ou ce motif est le plus frequent est celtique. Le 
premier exemple se trouve dans le "Voyage de Bran" (probablement datant du VI 11-e 50 
siecle). 11 s'agit du premier exemple d' "imram", voyage merveilleux par mer, dont 
!'exemple le plus connu est la celebre "Navigatio Dansti Brandani", qui presente elle-aussi 
( comme l'a prouve Renata Bar to li - 1990, 90-91) le phenomene de ralentissement du temps. 
Dans beaucoup de contes continentaux, en latin, en anglais, en franc;ais, en italien, traitant 
du meme sujet, la presence d'une source celtique est evidente. 

C'est peut-etre dans le "lai" de Guingamor que l'on trouve l'elaboration la plus 
heureuse de ce theme. Dans ce poeme narrati f anonyme du X 11-e siecle, le gen re conte de 
fees se combine avec Ies themes typiques de la theorie courtoise de l'amour, implantee a 
!'elegante cour anglaise, d'ou vient probablement le conte, si semblable a ceux de Marie de 
France. Un chevalier, jusque-la indifferent a l'amour, poursuivant un sanglier, entre dans 
un royaume enchante. 11 s'eprend d'une dame, elle repond a son amour. Apres deux jours 
ii veut revenir au château de son oncle le roi: "Autrement li fu restorne / car 111.C. anz 
i ot este. I Mors fu li rois et sa mesnie / et toz iceus de sa lingnie / et Ies citez qu'il ot 
veues / furent destruites et cheues" (2). 

La dame lui permet de partir, mais lui commande, lorsqu'il aura atteint son pays, 
de ne pas manger ou boire. Le chevalier enfreint l'interdit: "Si tost comme ii en ot goute 
I tost fu desfez et envielliz / et de son cors si afoibliz / que du cheval l'estut cheoir / 
ne pot ne pie ne main movoir" (3). Deux fees apparaissent, le remettent doucement en selle 
et le conduisent dans un bateau au-dela de la riviere. Ou elles l'emportent, le "lai" ne le 
dit pas, mais cette riviere, tout aussi bien que celle qu'il avait traversee pour rentrer, 
marque une frontiere: c'est la mince limite qui separe dans le monde celtique le royaume 
des vivants de celui des morts. Ainsi a-t-on epargne au chevalier d'etre reduit en un tas 
de poussiere, experience qui echoit aux autres, car lui ii est porte au-dela de la riviere. 
Ce salut peut sembler paradoxal, car ce qui l'attend c'est le royaume des morts. En realite, 
c'est un vrai salut, car le royaume des morts est semblable a celui des vivants, a cette 
difference pres qu'on n'y connait ni vieillesse ni mort. 

Vie et mort, jeunesse et vieillesse: aucun texte celtique ou celtisant n'est sans doute 
plus semblable que celui de Guingamor, avec Ies contes de fees roumains "Jeunesse sans 
vieillesse, et vie sans mort", ou "Rouge-empereur et la strige". Le premier des deux se 
trouve dans le plus ancien recueil de contes de fees signe par Petre lspirescu (q). Voici 
la derniere partie du premier de ces contes, l'un des plus celebres parmi Ies contes de fees 
roumains. Fat-Frumos fils de roi, en quete de la jeunesse sans vieillesse et de la vie sans 
mort, est entre dans un royaume enchante sur un cheval aile; ii y trouve ce qu'il cherchait. 
Accueilli par trois fees, Fat-Frumos epouse l'une d'entre-elles. 11 rec;oit la permission d'aller 
chasser partout dans le royaume, sauf dans la Vallee des larmes ("Valea Plângerii"); mais, 
poursuivant un sanglier, l'heros y penetre. L'effet prevu ne tarde pas a se manifester car 
ii est pris par la nostalgie de ses parents. La fee et meme le cheval aile tâchent en vain 
de le raisonner et Fat-Frumos part. Les forets sont devenues campagnes, "dans le royaume 
de son pere ii y avait d'autres gens, des villes nouvelles avaient surgi, Ies anciennes avaient 
change d'aspect, si bien qu'on n'aurait pu Ies reconnaitre". Lorsqu'il se renseigne aupres 
des passants, on se moque de lui comme s'il etait devenu fou. Et pendant ce temps la barbe 
lui pousse toujours plus blanche et plus longue. Entre Ies ruines du palais de son pere un 
cercueil l'attend, d'ou une voix l'appelle: "C'est bien que tu sois venu, car si tu tardais 
encore, j'aurais du mourir a ta place!" C'etait sa Mort qui parlait et qui s'etait consumee 
dans le cercueil, se reduisant presque a un squelette; elle le giffle et ii meurt, reduit en 
poussiere." 

On peut insister sur Ies differences entre Ies deux textes. Le premier a rec;u une 
elaboration courtoise; malgre cela, ii ne manque pas de caracteres archai"ques, comme par 
exemple la presence de l'animal, un sanglier, venu de l'Autre Monde pour y conduire le 
heros. Les texte roumain n'est pas moi ns surprenant par sa richesse. Nous nous bornons 
a remarquer l'apparition du "double" du protagoniste - sa Mort - a la fin du conte (5). 
Le double est un element qui a eu une grande fortune dans la litterature du romantisme, 
de E. T. Foffmann a Stevenson, a Musset, a Tarchetti (61, mais qu'on trouve deja dans 
l'univers mythique des cultures dites primitives (7). 

Parmi Ies traits communs, ii n'y a pas seulement le theme du decalage entre le temps 
terrestre et le temps celeste, avec ses fatales consequences pour tout homme qui revient 
dans le royaume des vivants. Les deux he ros, Guingamor et Făt-Frumos, tous deux 
chasseurs, sont entres dans le royaume enchante franchissant une foret, qui represente 
la frontiere entre Ies deux domaines. Les deux y deviennent citoyens a part entiere, se 
mariant avec une fee, mais apres, pousses par la nostalgie, ils reviennent sur terre. Les 
deux enfreignent un interdit, qui se trouve dans l'Au-dela dans le conte roumain, dans 
le royaume des vivants dans Guingamor (8). C'est bien le fa~t d'avoir enfreint l'interdit, 
comme cela arrive toujours dans Ies contes de fees, qui est a !'origine de la fin tragique. 
Les deux histoires prouvent la meme chose: qu'on ne peut pas revenir du royaume des morts, 
aucun des ceux l'ayant essaye ne l'ayant pas reussi. 
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Differemment que dans la plupart des contes, Ies deux que nous avons 
examine n'ont pas de denouement heureux. Mais ils rassurent quand meme leur 51 
public: Ies morts ne peuvent pas revenir parmi Ies vivants, car aucun des heros 
n'a reussi a le fai re. 

Dans le deuxieme conte roumain, "Rouge-empereur el la strige" [9), le fils cadet 
de l'empereur, Petrica, va se marier "la ou ii n'y a ni la mort ni la vieillesse". li rencontre 
la reine des moineaux qui !'invite a rester avec elle, car la mort n'arrivera que lorsqu'elle 
aura abattu toute la foret avec son bec. Peu satisfait de cette proposition, Petrica poursuit 
sa recherche el arrive a la Cour de cuivre, ou une fille lui dit que la mort arrivera lorsque 
toutes Ies montagnes et Ies bois seront aplanis. Toujours insatisfait ii continue son voyage 
et arrive a la Chaumiere du vent, ou ii demeure une centaine d'annees sans vieillir. li va 
chasser dans Ies Monts d'or et d'argent, mais ii lui est defendu de penetrer dans la region 
du Mont de la nostalgie ["dealul cu dor") et dans la Vallee de la tristesse ("valea cu jale" 0

• 

Petrica enfreint l'interdit et la nostalgie de revoir son pere le saisit. li part, passe par 
la Cour de cuivre, par le pays la reine des moineaux qui sont en train de disparaitre en 
meme temps que le dernier ar bre de la foret. Chez lui, la cour de son pere et la ville ont 
disparu; Pelrica croit etre parti depuis vingt ans, mais un vieillard l'assure que des millions 
d'annees se sont ecoulees! En fouillant pendant des jours pres d'une croix, ii trouve un 
cercueil flanque par la Mort d'un câte, la Vieillesse de l'autre. La Vieillesse la premiere, 
la Mort ensuite, saisissent Petrica. 

Quelques contes italiens traitent aussi ce sujet. Parmi eux, le plus proche du conte 
roumain de Rouge-empereur est la version recueillie a Verone par Balladoro, comprise dans 
le recueil de Calvine [ 1 O). Un jeune homme cherche un pays ou l'on ne meurt jamais. li 
rencontre un casseur de pierres qui lui dit que la mort ne l'atteindra que dans cent ans, 
lorsqu'il aura fini de casser toutes Ies pierres de la montagne et de Ies transporter dans 
sa brouette. 11 rencontre ensuite un homme avec une serpe; ici, la mort ne viendra pas 
avant deux cents ans, lorsqu'il aura fini de couper le bois. li rencontre ensuite un vieillard 
qui regarde un ca nard qui est en train de boire l'eau de la mer; avant qu'il ne l'ait bu toute, 
trois cent ans vont passer, et avant ce delai l'homme ne mourra pas. Le jeune homme ne 
se contente pas et poursuit son chemin. Arrive a un château, ii est invite par un vieillard 
a s'arreter chez lui, car la, la mort n'arrive jamais. Mais un beau jour la nostalgie de ses 
parents le prend. Le vieillard le laisse partir, tout en le prevenant de ne jamais descendre 
de cheval. S'il le fait, ii mourra. Le jeune homme part, voit la mer assechee, le bois sans 
arbres, la montagne rasee. Son pays a change, sa maison n'existe plus. li est arrete par 
un charretier qui conduit une charrette toute pleine de vieilles chaussures, et qui le prie 
de bien vouloir l'aider a changer une roue. Le jeune homme descend de cheval pour l'aider. 
Le charretier le prend par un bras: "enfin je t'ai". C'etait la Mort et Ies chaussures etaient 
celles qu'elle avait usees en marchant pour le chercher. 

La coi"ncidence entre ces deux contes est surprenante. Dans la premiere partie des 
deux, le protagoniste rencontre des creatures qui lui offrent une longue vie, que l'on peut 
atteindre si l'on prend part ou assiste a une longue entreprise, qui oblige la Mort de 
s'arreter et d'attendre. Les exploits sont trois dans le contre italien, deux dans le roumain, 
auquel ii fout adjoindre la solution definitive, de fa.;:on que l'on arrive ici aussi au numero 
rituel de trois. Comme ii n'accepte pas de solution partielle, le heros continue son chemin 
jusqu'a ce qu'il arrive au veritable royaume de l'immortalite. Mais apres un sejour 
apparemment bref, ii est pris par la nostalgie de ses parents et prend la voie du retour. 
Le denouement tragique de la fin se declenche lorsqu'il viole un interdit. li passe â nouveau 
par Ies lieux ou on lui avait promis une longue vie. li constate que toutes Ies entreprises 
ont ete achevees; des siecles se sont donc ecou Ies et la mort est arrivee. Revenu dans 
son pays, ii en observe Ies transformations. Pendant cette visite, la Mort, qui l'attendait 
depuis longlemps, le saisit et l'emporte avec elle. Ce schema narratif est commun aux deux 
contes et Ies differences de detail ne diminuent nullement Ies etonnantes ressemblances. 

Une par une, certaines parties des contes se retrouvent dans d'auters textes. A 
part la ressemblance avec "Guingamor" et "Jeunesse sans vieillesse", la premiere partie qui 
contient Ies differentes propositions de vie longue, se retrouve dans un conte ucrai"nien 
( 11). Dans la seconde part ie le he ros enfreint un interdit, mais qui est de na ture differente 
dans Ies deux contes; dans celui roumain l'interdit est le meme que dans "Jeunesse sans 
vieillesse" et dans "Guingamor". Dans la conclusion, la rencontre avec la Mort se rapproche 
de celle du conte roumain. Dans le conte italien la Mort apparait comme un charrelier charge 
de chaussures usees par sa longue recherche, d'apres une image connue par d'auters textes, 
de Grimm a Laurentius Abstemius, au "Libro de Buen Amor" a un conte de fees calmuque 
(Ki:ihler, 1900, 426 sq.). 

* 
Dans Ies recits consideres jusqu'ici, contes de fees et textes medievaux, 

l'asynchronisme medieval est represente par la longue duree du temps qui s'ecoule sur terre, 
si on la compare a la brievete du temps dans l'Au-dela. Le protagoniste croit avoir passe 
peu de jours dans le royaume enchante tandis que beaucoup d'annees se sont ecoulees. Ainsi, 
Ies recits montrent-ils Ies terribles changements qui se passent sur terre. 
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La situation inverse existe aussi, celle ou le temps s'ecoule plus lentement sur 
terre que dans l'Au-dela. Beaucoup de faits se passent dans un temps qui se revele 52 
comme etant extremement bref. Un enchanteur fait vivre a quelqu'un une vie entiere 
dans un monde ireel pour le faire revenir peu apres a la realite et lui montrer que peu de 
minutes se sont ecoulees. Dans plusieurs "exempla" la tins du Moyen Age ce theme a une 
fonction parenetique: la magie a pour but de montrer comment un jeune homme pauvre mis 
a l'epreuve, montre son manque de reconnaissance. Une fois parvenu, grâce a l'aide du 
magicien, a une grande puissance et aux plus grands honneurs, ii oublie tout ce qu'il avait 
promis auparavant. Mais lorsque le monde cree par la magie s'evanouit et qu'il revient a 
sa condition premiere, ii ne lui reste que de constater d'avoir manque a sa promesse. Ce 
theme, d'origine paraît-il orientale, se trouve dans le conte XI du "Conde Lucanor" de Juan 
Manuel (1335) et connaîtra une grande fortune en Espagne. li est present aussi en ltalie 
dans la XXl-eme nouvelle du "Novellino" (Segre, Del Monte, 1954). Le jeune conte de San 
Bonifacio laisse la cour de l'empereur Frederic pour suivre des magiciens et Ies aider dans 
une guerre. 11 s'y engage, ii gag ne, ii devient seigneur, ii se marie, ii a des enfants. 
Revenu a la cour de Frederic, ii trouve l'empereur a table, comme ii etait lorsqu'il l'avait 
quitte. Toute sa vie n'a ete qu'une illusion creee par la magie. Du moment ou ii etait parti 
peu d'instants s'etaient ecoules. 

11 y a des contes ou l'on trouve un type ou l'autre d'asynchronisme comme des simples 
variantes. C'est ce qui arrive dans l'historiette du moine qui tombe en ex tase ecoutant le 
chant d'un petit oiseau, un oiseau-ange qui lui fait connaître et gouter d'avance Ies delices 
du Paradis. Parfois, comme dans Ies "Fioretti di San Francesco" (chap. XXVI). le bon pere 
ne passe que peu d'instants en extase, mais dans ce peu de temps ii reve de faire un voyage 
entier dans l'Au-dela (12). D'autres fois, comme dans un conte de fees, le temps passe a 
visiter l'Au-dela prend en realite des siecles; lorsque le moine revient de sa vision et 
retourne au couvent, ii ne reconnal't aucun de ses confreres et aucun d'entre eux ne le 
reconnaît ( 13). 

On peut supposer deux situations originaires, deux experiences profondes differentes 
a l'origine de ces deux types d'anachronisme. La premiere est la recherche d'une vie sans 
mort, idee qui comporte la necessite que l'homme ne vieillisse pas, puisque c'est bien a 
travers le vieillissement que l'on parvient a la mort. Afin que cela se realise, ii est necessaire 
que le temps passe plus lentement, permettant a l'heros de rester jeune le plus longtemps 
possible. S'il existe donc un pays ou l'on reste jeune, ou l'on ne vieillit ni ne meurt pas, 
dans ce pays le temps doit s'ecouler plus lentement que dans ce monde-ci, ou l'homme ne 
passe que trop rapidement de la jeunesse a la vieillesse et a la mort. 

La seconde situation est completement differente et depend des visions que l'homme 
peut avoir pendant le sommeil ou pendant certaines experiences paranormales comme Ies 
hallucinations. C'est dans ce cas qu'on peut vivre dans le peu de temps du sommeil ou de 
l'extase, comme dans une seconde vie, une foule d'evenements, voire une vie toute entiere. 
Ce theme est plus recent que le precedent. Un des temoignages Ies plus anciens est 
islamique: Mahomet est enleve au septieme ciel, au Paradis et a l'Enfer, et a quatre-vingt 
dix entretiens avec le Seigneur. Quand ii revient dans son lit, ii le trouve encore chaud 
(D'Ancona, 1912 2 ). Dans des contes plus recents et lai"c:ises, au lieu d'une vision, nous avons 
souvent un echantement qui ne conduit pas l'homme vers Dieu mais lui permet simplement 
de vivre une autre vie. L'inspiration sacree laisse alors la place a une histoire edifiante, 
comme dans le celebre exemple XI du "Conde Lucanor" de Juan Manuel, puis au merveilleux 
pur, comme dans le "Novellino". 

Puisque dans le reve ou dans la vision on peut effectuer la meme visite c'ans l'Au-dela 
que dans le premier type, Ies deux types peuvent se contaminer. Bien que dans le second 
le voyage n'ait jamais le but d'atteindre le pays de I' lmmortalite et d'en jouir, mais seulement 
celui de connaitre l'Au-dela, dans ce cas aussi ii peut arriver que le temps passe plus 
lentement que sur terre. C'est bien ainsi que le petit moine qui, attire pas un oiseau-ange 
reve du Paradis, peut avoir la meme experience du temps que le heros d'un conte de fees, 
et non pas celle du moine des 11 Fioretti". Lorsqu'il revient en lui-meme et se presen te au 
monastere, ni le pere gardien ni aucun des peres du couvent ne le reconnaissent, car ii 
a passe en contemplation des centaines d'annees. Et pendant ce temps des generations et 
des generations se sont succedees Ies unes aux autres au couvent. 

C'est ainsi qu'acceleration et ralentissement du temps deviennent parfois 
interchangeables. Ce qui compte est bien de "marquer la difference de nature entre ces 
deux temps differents /se. - celui de l'Au-dela et le temps tererstre/, plus que de leur 
donner une valeur popre", comme le remarque Schmitt (1984, 498; cf. Segre 1990, 15-16). 

* 
Suivant Riihrich ( 1962, 276), Ies contes de fees representeraient un developpement 

du conte medieval chretien. Nous ne partageons pas cet avis. La presence de contes de 
fees dans l'Orient europeen, la Roumanie et l'Ucrai'ne, ne permet pas de penser a un 
intermediaire clerical. Les coi'ncidences occidentales et orientales que nous avons signalees 
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doivent etre liees a un tres ancien complexe de rapports qui concernent l'Europe toute 
entiere, voire le monde mediterraneen et !'extreme Orient, comme nous l'avons vu 53 
d'ailleurs dans nos comparaisons. 

Les chercheurs ont parfois considere le ralentissement du temps dans !'Au-dela comme 
une approximation de !'idee d'Eternite. Riihrich rappelle a ce su jet Ies passages suivants 
tires des livres sacres: "Car miile ans, a tes yeux, sont comme le jour d'hier quand 
ii est pas se, et comme une veille dans la nuit. Comme un torrent tu Ies emportes: ils sont 
comme un sommeil, - au matin, comme l'herbe qui reverdit: Au ma tin, elle fleurit et reverdit; 
le soir on la coupe et elle sec he" ( Bible, Psaumes, 90, 4-6); et "un jour est devant le 
Seigneur comme miile ans, et miile ans comme un jour" (2-eme lettre de Pierre, 3, 8). "Un 
jour aupres de Dieu fait miile ans de votre calcul" (Coran, 22, 46). Remarquons que si dans 
la premiere et la derniere citation on nous presente le principe de ce type d'asynchronisme 
par lequel des annees sur terre ne sont que de brefs instants dans l'autre monde, dans 
la deuxieme citation est enoncee la possibilite de deux types d'asynchronisme. 

Des textes anciens expriment ouvertement cette relation. Ainsi, un legende italienne 
nous presente-t-elle des moines qui, mangeant des fruits de l'Arbre de la Vie et buvant 
de l'eau de la source de la Vie eternelle, "prenaient ainsi part un peu a la vie eternelle" 
(d'Ancona 1912 2 ). 

Mais ii nous semble errone de considerer ces citations tirees de textes sacres comme 
etant la source des textes que nous avons examines, comme s'ils n'etaient qu'une sorte 
d'exegeses en forme narrative des principes religieux. A notre avis, elles sont plutot a 
considerer comme des elements parmi d'autres d'un grand courant thematique, bien que 
particulierement importants par leur caractere sacre et par leur anciennete. Les points de 
repere essentiels ne doivent pas etre cherches dans la conception chretienne de la vie 
eternelle, mais dans une couche plus ancienne de croyances. 

Dans l'Au-dela pre-chretien ii n'y a pas I 'eternite, mais une autre vie, la vie des 
morts, semblable a la natre, une vie ou, comme Fat Frumos et Guingamor, on se mar ie et 
on va a la chasse, mais qui n'est soumise ni a la vieillesse ni a la mort. 

La couche culturelle representee par ces textes n'est qu'un residu dans notre 
civilisation moderne, un residu qui toutefois n'a d'interet que pour Ies ethnographes et 
Ies historiens de la litterature. Ses categories sont encore vivantes, en depit ddes 
superpositions d'elements plus recents. Bien sur, ces elements qui ont ete autrefois centraux 
dans une certaine facon de concevoir le temps de la vie et celui de la mort, se presentent 
aujourd'hui comme caches, opaques, difficiles a detecter: pourtant nous sommes convaincus 
qu'ils continuent a nous parler de fa<;:on subliminaire. 

Tant que Ies enfants connaitront l'histoire du Petit Poucet ou de Fat Frumos, tant 
que Ies contes de fees ne seront pas seulement pour eux une source d'amusement, mais aussi 
un element de leur formation, une partie de ce monde ancien demeurera vivante. 

N O T E S 

Cette etude reproduit (a quelques differences pres) la relation presentee au Congres 
de Udine ( Novembre 1990) - "I tinerari di idee, uomini e cose fra Est e Ovest europeo", en 
cours de parution en version italienne. 

1) On trouve un tres riche choix d'histoires sur ce sujet, tirees des litteratures 
populaires et savantes dans Kiihler ( 1882), puis, avec Ies complements de J. Bolte ( 1900, 
n° 35 et 55), Şaineanu (1895, reedite en 1978, p. 247-253); D'Ancona (1912, p. 102-105); 
Graf (1925, p. 87-90); Bolte, in Warnke (1925, p. CIXXXIII-CIXXXIV); Thompson (voi. 
11, 1956, n° D-2011, 1012); Cross (memes n°); H. R. Patch (1950); Riihrich (1962, p. 
247-280). Je n'ai pas pu consulter D. Hartland, "The Science of Fairy-Tales" (Londres, 
1968, p. 161-255). 

2) Ed. Tobin ( 1976, v. 539-544). "Mais Ies choses allerent tout autrement; en fait, 
ii y etait reste trois cents ans. Le roi etait mort, ainsi que ceux de sor. lignage; et Ies villes 
qu'il avait connu etaient detruites ou tombaient en ruine". 

3) lbid., v. 644-649: "A peine avait-il mordu /la pomme/ qu'il fut abime, vieilli, si 
faible de sa personne qu'il tomba de cheval; ii ne pouvait plus bouger ni Ies ma ins ni Ies 
pieds". lbid., v. 644-649. 

4) "Legende sau basmele românilor", Buca rest, 1882 (republie dans l'edition parue 
par Ies soins de A. Avramescu, avec une preface de Iorgu Iordan, Bucarest, Cartea 
Româneasca, 1988, 2 voi.). 

5) Kiihler ( 1900, p. 423) remarque a ce su jet que le conte semble supposer que 
"chacun possede son propre ange de la mort". Comme ii l'avoue ( p. 423 sq. l, Kiihler connait 
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Ies deux versions roumaines contenues dans le livre de Şaineanu (op. cit.), grâce 
a une communication personnelle d'un autre grand savant ayant etudie Ies traditions 
populaires roumaines, M. Gaster. 54 

6) Rank (19111). 

7) Levy-Bruhl (1927, chap. IV et V). 

8) Dans "Guingamor", par difference des contes roumains, mais comme dans beaucoup 
d'autres textes, l'interdit a un caractere alimentaire. Un principe bien connu dit que celui 
qui mange comme Ies hommes est un homme, et celui qui se nourrit des aliments des morts, 
est un mort (Voir VI. Propp, 1985, p. 106 sq.). 

9) Le texte de ce conte est rapporte par Barbu Constantinescu, "Probe de limba şi 
literatura Ţiganilor din România" ( Buca rest, 1878, le chapitre "Basme ţ iganeşti", n° 6). 
li est resume par Şaineanu (1878, p. 2118; cf. Kiihler, 1900, 1123 sq.). Le conte a ete 
enregistre a Slatina (Oltenia - Petite Valachie). Je remarque que, si le conte provient des 
Tsiganes, cela n'exclut nullement qu'il appartienne a part entiere au folklore roumain. Les 
Tsiganes, du moins dans cette aire, rec;:oivent et colportent le folklore des peuples chez 
qui ils viven I. Ainsi, par exemple, ils continuent la tradition du chant epique roumain 
( "cântece batrâneşti"). 

10) Balladoro (1912), Calvina (1956, n° 27), Coltro (1956, n° 27), Coltro (1987, avec 
bibliographie). Des contes semblables ont ete recueillis en Monferrato, Trentino, Toscana, 
Abruzzi, Corsica. Beaucoup de textes narratifs non populaires presentent aussi des 
ressemblances avec ce sujet. lls sont signales par Kiihler (op. cit., n° 55); a comparer aussi 
avec Şaineanu (op. cit., p. 247), Calvina (1957, voi. li, note au n° 27). 

11) Voir A. N. Afanasjev, "Poetische Naturahschauungen der Slaven" (3, 271n., 
Moscou, 1869 - que je n'ai pas pu consulterl, cite par Kiihler ( 1900, 425, cf. Saineanu -
1978, 248). 

12) Dans Ies "Fioretti" un moine s'endort apres Ies matines. Conduit par un ange, 
ii visite en reve l'Enfer et le Paradis, ou ii connall Ies peines et Ies delices de l'Au-dela. 
Quand ii se reveille, "i frati suonavano a Prima; si ch'ei non era stato a quella v1s1one se 
non da Mattutino a Prima, benche a lui fosse pa ruto stare molti anni" ( voir Oei Monte, 1954, 
1151). 

13) La plus ancienne version connue de l'histoire du moine enchante et du petit oiseau 
semble etre celle de Maurice de Sully (XI I-e siecle) (cf. Meyer, 1876). Pour sa longue 
tradition medievale et ses developpements modernes, voir Riihrich ( 1962, p. 274-280). 
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LES REGLES DE VIE DES 

ANCI ENNES COMMUNAUTES VI LLAGEOISES EUROPEENNES 

Paul H. Sta hi 

A la longue et importante serie de volumes consacres aux sciences sociales par Ies 
editions Jaca Book de Milano, on doit ajouter trois nouveaux volumes parus sous le titre 
de "Carta di regola e statuti delie comunită rurali trentine" (Milano, 1991; XXXIII + 689 
pages; 748 pages; 757 pages). lls couvrent une periode comprise entre 1202, date du plus 
ancien document, et 1807, la date du plus recent. I ls representent le resultat du travail 
patient, precieux et erudit de Fabbio Giacomoni, aide par tout un groupe proche de 
l'Universite de Trento. Pour la premiere fois on publie l'integralite des statuts d'une region. 

Le public habitue ă voir surtout parallre des etudes et non pas des materiaux, se 
pose une question: pourquoi a-t-on accorde une telle attention ă ces regles ecrites regissant 
la vie des anciennes communautes rurales? en quoi sont-elles necessaires ă la connaissance 
des societes europeennes? Quelle est la discipline interessee par une telle publication? A 
quel domaine appartiennent ces coutumes fixees par ecrit dans Ies humbles assemblees de 
village ou de vallee? On Ies considere surtout comme des recueils de lois et on conclut qu'elles 
appartiennent ă la science juridique; serait-ce vrai? Et dans ce cas, se rattachent-elles piu tot 
au droit savant ou ă la coutume? C'est ă ces questions que j'essaie de repondre dans Ies 
pages qui suivent. 

QUI DOIT ETUDIER LES ANCIENNES COMMUNAUTES EUROPEENNES? 

La premiere chose ă preciser se rapporte au type de societe qu'ils nous permettent 
de connaitre. La vie sociale du passe est dominee par la presence des communautes; ceci 
est vrai pour Ies societes dites primitives, comme aussi pour Ies societes europeennes telles 
qu'on Ies connall depuis l'antiquite et qui survivent parfois jusqu'ă nos jours. On trouve 
des communautes ·partout en Europe, au niveau de la maisnie ( 1), du village, de la tribu, 
des confederationa tribales, des confederations villageolses, et meme au niveau des formations 
pre-etatiques europeennes ( 2). Des groupes huma ins qui se considerent apparentes possedent 
en commun un territoire (ă l'interieur duquel peuvent bien exister en meme temps des lots 
appartenant aux maisnies) et ont une vie organisee par des regles qui resistent meme ă 

l'intervention de l'Etat (3). Ici ou la en Europe, Ies anciennes communautes ont reussi ă 
traverser la periode de !'economie et de la legislation liberales, telles qu'elles s'etaient 
imposees au 19-e et au 20-e siecles; elles ont survecu parfois meme aux regimes devastateurs 
communistes (4). D'une extraordinaire perennite, elles ont fonctionne et fonctionnent encore 
dans Ies conditions du monde moderne, s'adaptant continuellement, malgre des conflits 
permanents avec Ies autorites de l'Etat, qui essayent d'imposer des regles unificatrices, 
nivellant tout, trop souvent par la force. On Ies voit ressusclter ces derniers temps avec 
violence dans Ies pays qui se sont debarasses de la dictature communlste (5): on fete la 
disparition des formes de vie collectiviste, et on l'accompagne par des rituels religieux 
destines ă enterrer definitivement des forme honies de vie sociale; on me signale ces 
ceremonies en Roumanie, en Albanle aussi. 

Si dans Ies manuels d'histoire de la sociologie ou de l'ethnologie on cite tel ou tel 
savant, connu pour avoir invente le nom d'une discipline ou pour avoir fait des considerations 
philosophiques sur divers sujets, ii me semble qu'une autre hierarchie doit etre trouvee, 
hierarchie ou d'autres noms doivent figurer, noms qui se sont penches essentiellement sur 
Ies problemes concrets des communautes. Georg Ludwig von Maurer, Henry Sumner-Maine, 
Frederic le Play, Valtasar Bogi!;it:, Fustei de Coulanges, Emile de Laveleye, Maxime 
Kowalewski, Frederic Seebohm ou August Meitzen - pour citer quelques-uns parmi Ies plus 
illustres ayant vecu au 19-e siecle, sont parfois en avance par leurs ecrits meme si on Ies 
compare ă des savants contemporains ă la mode, dont la citation semble etre devenue 
obligatoire, surtout si ils ont ecrit en anglais. Ces predecesseurs, qui savaient utiliser 
egalement Ies documents du passe, Ies statistiques contemporaines et l'observation directe 
du terrain, se sont penches sur l'etude des communautes; ă la tradition des commentaires 
social-philosophiques qui s'imposent au 19-e siecle et continuent de nos jours donnant 
naissance ă d'interminables discours sur l'histoire des idees, s'oppose une autre tradition, 
celle des recherches concretes, qui tendent de plus en plus vers la constitution de veritables 
instruments de recherche, d'intervention aussi (6). 

On connait des "statuti" (pour Ies italiens) ou "coutumiers" (pour Ies fram;:ais) publies 
dans Ies siecles passes, lorsqu'ils etaient destines tout simplement ă regler la vie sociale. 
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Ce n'est qu'ă partir du 19-e siecle que l'interet des nouvelles sciences sociales (ou 
des plus anciennes dans leur evolution moderne) s'oriente vers l'observation des 5 7 
statuts. On en publie de nombreux; bien qu'une statistique detaillee pourrait seule 
repondre a la question, ii semble que le plus grand nombre a vu le jour au 19-e siecle 
et dans Ies premieres decennies du 20-e. Apres une periode ou l'interet a ete moins intense, 
on assiste a un renouveau de l'interet pour leur etude et leur publication. Peut-etre qu'en 
I talie ce sont Ies juristes qui ont ete attires le plus souvent par leur publication; peut-etre 
qu'en France ce sont Ies historiens qui ont mis il jour le plus grand nombre de statuts. 
En fait, aujourd'hui Ies chercheurs appartenant a l'ensemble des sciences sociales savent 
que Ies statuts ont une importante particuliere car ils conservent la memoire non seulement 
d'un chapitre de la vie sociale, mais de l'ensemble de cette vie sociale. 

Si on revient aux noms cites plus haut, on constate que Von Maurer, Sumner-Maine 
ou Bogi!;it sont juristes, Fustei de Coulanges et Seebohm sont historiens, Kovalewski est 
sociologue, Laveleye est economiste, Meitzen ethnographe. Sans entrer dans la dispute sans 
fin de la definition des sciences sociales et du desir de departager nettement leurs domaines 
(7) on constate que toutes ont interet ă connallre la vie des anciennes communautes. 
Chacune le fait avec ses moyens habituels, moyens qui mettent en lumiere des differences 
en relation avec la formation des chercheurs, mais aussi avec la situation trouvee dans 
chaque pays europeen observe. En effet, l'historien connall mieux Ies methodes d'exploration 
du pas se et fait donc plus souvent appel aux documents ecrits du passe; le sociologue ou 
l'ethnologue font appel surtout a l'observation directe car ils connaissent mieux cette 
technique. Mais, si en Europe Occidentale on trouve ecrits Ies statuts de nombreuses 
communautes, en Europe Orientale ces documents ecrits sont rares ou absents; dans cette 
derniere region ce sont surtout Ies donnees recueillies sur le terrain qui dominent, d'autant 
plus que la tradition s'y est mieux conservee. 

Une discussion internationale s'installe depuis le 19-e siecle; on discute de pays 
ă pays par-delă Ies frontieres, car le probleme des communautes interesse tout le monde 
(8). De nos jours cet interet des sciences sociales pour la connaissance des communautes 
est devenu universel et fait que Ies etudes des juristes, des historiens, des sociologues, 
des ethnologues (ou anthropologues) avancent en parallele. D'ailleurs, Ies reunions 
communes sont devenues courantes. 

Les materiaux qui servent il la connaissance des societes du passe s'accumulent. 
A la methode des "typologies", copiee en bonne mesure sur Ies sciences naturelles, ou par 
la connaissance d'_un exemplaire on peut connallre toute une espece, Ies sciences sociales 
ajoutent progressivement divers elements, dont probablement la frequence et la diffusion 
geographique sont Ies plus importants. La frequence d'un phenomene et de ses variantes, 
et le territoire sur lequel vit ce phenomene, ne peuvent pas toujours etre connus, surtout 
pour le passe. Les historiens par exemple ne disposent pas toujours d'informations 
sufissamment riches pour determiner des frequences ou des aires geographiques. Lorsque 
cela devient possible, Ies resultats sont tout aussi spectaculaires que ceux obtenus par 
l'observation des societes contemporaines. Les publications de Matthias Zender par exemple 
( 9 l se distinguent par l'interet exceptionnel des cartes qui presentent la diffusion et 
l'epoque de diffusion du culte de tel ou tel saint. Ses ecrits sont remarquables aussi pour 
un aut re aspect caracteristique des recherches Ies plus modenres: de formation ethnologue 
( Volkskundler), sa recherche porte sur le moyen âge. S'agirait-il dane d'une etude 
d'histoire? d'ethnologie, ou de folklore? Ou clas ser ses recherches? Je repondrai que 
personnellement le nom de la discipline ou on essaie de ranger un auteur ou une publication 
ne m'interesse pas, je ne suis interesse que par la valeur de sa recherche. Les barrieres 
separant Ies sciences sociales generalisatrices s'effacent et tombent de plus en plus 
frequemment, et je le dis tout en sachant ce qu'une telle affirmation peut rencontrer comme 
opposition. li est evident par exemple que ceux qui se disent historiens font de plus en 
plus l'etude des problemes habituels il ceux qui se disent ou se croient sociologues ou 
ethnologues, et qu'ils utilisent couramment Ies ecrits de ces derniers; ii est tout aussi vrai 
que sociologues et ethnologues font eux-aussi de plus en plus appel aux donnees mises 
en lumiere par Ies historiens. 11 est evident qu'il s'agit des meilleurs membres de ces disci­
plines. On invente meme de nouveaux noms de sciences, tels "anthropologie historique", 
ou "sociologie historique", qui veulent signifier qu'une recherche se situe au carrefour 
de plusieurs disciplines. 

La dimension gepgraphique s'exprime deja dans Ies recueils du 19-e siecle; Jacob 
Grimm ( 1 O), Valtasar Bogi!;it ( 11), Bogdan Petriceicu Haşdeu ( 12) ou Ies savants russes 
qui an fait de riches recueils de traditions orales (qu'ils designent du nom de "coutumes 
juridiques" - 13) - meme s'ils ne mettent pas sur une carte le resultat de leurs observations, 
impliquent la dimension geographique. Ce seront Ies lingvistes, ensuite Ies ethnologues 
qui dresseront des cartes pour classer Ies reponses faites ă leurs questionnaires. Comment 
connaitre l'ensemble de l'Europe? Comment arriver a la vis ion la plus proche de la veri te? 
comment comparer l'ensemble des communautes europeennes? Sans doute en recueillant et 
en publicant le plus d'informations possibles; celles qu'on trouve dans le souvenir des gens, 
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dans Ies survivances sociales, celles qu'on trouve aussi par la publication de l'ensemble 
des statuts des anciennes communautes. 59 

* 

DROIT SAVANT OU DROIT COUTUMIER? RELIGION OU COUTUME? 

La distinction entre droit ecrit, savant, oeuvres de juristes formes dans Ies universites 
et droit coutumier, non-ecrit, transmis oralement, semble au premier a bord facile. En fait, 
des qu'on observe de plus pres Ies faits (dans notre cas Ies statuts, Ies choses se 
compliquent car on peut difficilement classer l'ensemble des ecrits comme appartenant 
exclusivement au droit, et surtout parceque des interferences evidentes lient Ies deux formes 
de droit citees. Le droit, tel qu'il apaprall aujourd'hui dans des societes traditionnelles, 
rappelle au chercheur Ies normes de vie fixees par la religion, chose d'utant plus evidente 
lorsqu'il s'agit du droit canon. Dans Ies deux cas (droit et religion) on distingue dans Ies 
societes europeennes deux niveaux qui vivent en meme temps. li y a d'abord le niveau du 
droit ecrit et de la theologie ecrite, ou Ies regles sont redigees par des juristes savants 
ou par des theologiens; on distingue un deuxieme niveau, celui qu'on trouve le plus souvent 
dans Ies recherches faites sur le terrain, ou Ies regles de vie peuvent etre classees soit 
dans le domaine du droit (concernant la propriete par exemple) ou dans le domaine de la 
religion ( rituel du mariage par exemple). Mais ou classer Ies regles qui dictent Ies interdits 
de mariage dus ă la consanguinite? car on Ies trouve edictees egalement par Ies deux 
disciplines. Et si on tient compte du fait qu'au-delâ des regles fixees par ecrit ou par la 
tradition orale, ii y a un troisieme plan, celui de la realite concrete de la vie d'une societe, 
Ies choses se compliquent encore plus. 

La presence concomitente des deux premiers plans rend possibles entre eux des 
echanges permanents. En se limitant â cette enonclation Ies choses sont difficiles â saisir, 
mais un exemple concret devrait eclalrer mon afirmation. Je choisis une situation typique 
qu'on trouve egalement dans Ies documents ecrits ou dans Ies recueils de droit oral. 

Les documents ecrits de l'Europe Orientale font souvent mention d'une operation 
liee â la propriete et qui aujourd'hui apparall comme curieuse car disparue des moeurs. 
11 s'agit de l'operation faite par Ies arpenteurs du passe lorsqu'ils doivent retrouver Ies 
limites separant des proprietes entre elles. L'attribution des proprietes, la reconstitution 
des limites, le reglement des conflits Ies concernant, constituent dans Ies Etats de l'Est 
europeen deux des principales charges du Prince; c'est lui, personnellement ou ses delegues, 
qui procedent â ces operations. 

Se deplac;:ant dans la region ou une frontiere est contestee, on appelle Ies habitants 
des groupes opposes. On choisit parmi eux des personnes âgees qui, portant une motte de 
terre, avancent de borne en borne et montrent quelles sont Ies limites separant des proprietes 
voisines. Voici comment est decrite cette operatlon dans le recueil si typique de Stjefen Gjec;:ov 
( 14) concernant Ies Albanais Guegues: 

"Celui â qui revient le charge de fixer Ies signes des limites et de rappeler 
ceux antiques deja disparus et oublies, doit prendre sur ses epaules une 
pierre et une motte de terre /en italien "zolla" / et, precedant Ies deux familles 
ou Ies deux villages, ou Ies deux "bannieres" /groupes de personnes englobant 
plusieurs villages - 15/ qui se trouvent en contestation, fixe en terre Ies 
bornes des limites nouvelles et montre ou se trouvent Ies anciennes 
(paragraphe 244). "Mais, avant que d'aller sur Ies endroits ou se trouvent 
Ies anciennes limites, le vieillard, avec la pierre et la motte de terre sur 
Ies epaules, doit preter serment" (par. 245). 

J'ai choisi !'exemple albanais comme etant encore vivant dans Ies memoires au debut du 20-e 
siecle, lorsque Gjec;:ov effectue sa recherche; ce texte decrit presque exactement la maniere 
de proceder des Roumains (jusqu'au debut du 19-e siecle) ou celle des populations slaves. 
Essayons d'analyser Ies principaux elements qui interviennent dans cette operation. 

Les fonctionnaires du Prince representent l'Etat; ils connalssent la coutume locale, 
de meme qu'ils connaissent le droit ecrit de l'Etat, qui en Europe orientale est rattache aux 
traditions byzantines, et plus antiques, romaines orientales. Le code de lois publie vers 
la moitie du siecle en Valachie (Muntenia), lie aux traditions byzantines â travers diverses 
sources (16) affirme sagement: "Lâ ou ii n'y a pas de loi ecrite, ii faut suivre la coutume 
locale. Et s'il n'y a meme pas de coutume, ii faut se renseigner; et si on n'obtient rien 
ni avec cette methode, ii faut demander aux vieillards comment on doit proceder" (p. 75). 

Les vieillards, membres importants des anciennes assemblees locales, sont connus 
partout dans l'Europe du passe; l'assemblee des "boni homines antiani" represente l'assemblee 
politique habituelle des communautes, fonctionnant au niveau du groupe domestique, du 
village, de la tribu, du "pays". On Ies cite par consequent dans nombre d'actes du pas se, 
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dans Ies statuts aussi, Ies designant de diverses manieres. D'ailleurs, on Ies voyait 
encore fonctionnant dans Ies regions de l'Europe Occidentale ou Orientale, le mot 62 
"vieillard" designant une personne adulte, mariee, honnete, chef d'un groupe 
domestique, villageois ou tribal (17) et ayant deja un certain âge dans la grande majorite des 
cas. 

On a donc la loi ecri te et la tradition locale qu'on doit respecter; a tout ceci peut 
s'ajouter l'arbitraire du Prince, car l'idee qu'une fois qu'un Etat dispose d'une loi ecrite 
ii regie sa vie exclusivement selon cette loi, ne correspond pas a la realite (18). 

Le nombre d'envoyes du Prince, de meme que celui des temoins qui se promenent 
une motte sur leur tete (ou sur leur epaule, ou mise dans un sac) n'est pas indifferent, 
car ii est en relation avec le chiffre de 12 (19). Ce chiffre conserve son improtance jusque 
dans Ies cours de justice contemporaines, partout en Europe, et ii nous vient de l'histoire 
lointaine. Aujourd'hui, ii semble etre le fait du droit ecrit, mais en realite ii remonte a 
l'antiquite, aux croyances religieuses en relation avec !'astrologie. En Europe ii est probable 
qu'il a conserve son importance egalement par Ies traditions orales venues directement de 
l'antiquite et qu'on retrouve dans le folklore de toutes Ies populations europeennes, et par 
Ies traditions ecrites chretiennes (Ies 12 ap6tres, temoins de Jesus Christ). S'agirait-il dans 
ces cas d'un droit savant, puisque ecrit? d'un droit coutumier, puisque oral? de droit ou 
de religion? 

Arrives sur le terrain de la dispute, Ies envoyes du Prince choisissent Ies "vieilards" 
temoins; avant de proceder a une circumambulation le long des frontieres entourant la 

propriete, une motte de terre sur la tete, on peut leur demander de preter serment dans 
l'Eglise, et porter par la suite en meme temps une icone ou une croix (20), ce qui rapproche 
cette pratique coutumiere de la religion ecrite, savante. Prendre la motte de terre sur la 
tete est aussi une forme de serment; celui qui la porte a peur de ce qu'il peut lui arriver 
s'il est parjure. Ici encore le folklore europeen est concordant: 

"Par ce poids, ici et ici etaient Ies anciennes limites, et toujours ici je Ies 
fixe moi-meme. Que je porte ce poids une eternite, si je vous trompe! 
Par ce poids, qu'il pese sur mol dans l'autre vie, si je ne dis pas la verite ... 
Cette verite, que Ies limites sont ici et ici, je la porterai sur ma conscience 
dans l'autre vie... Qu'il s'alourdisse dans cette vie et dans l'autre, ce poids, 
si je n'agis pas comme ii faut, montrant Ies anciennes limites" ( Gjetov, par. 
246). - Margaret Hasluck (21) trouve toujours chez Ies Albanais la formule 
suivante: on dit au temoin "montre la voie, et si tu ne la montres pas 
justement, que le poids /de la terre/ devienne lourd sur toi dans l'autre 
vie" (p. 96). Les Roumains promettent "avec leur âme" de montrer Ies vraies 
limites. Les Aromounes disent au porteur de la motte "si tu mens, tu porteras 
cette motte de terre sur le cou toute ta vie" (22). En Norvege, "l'âme de 
celui qui viole Ies con fi ns... devra porter Ies plerres-bornes apres sa mort, 
si jamais ii Ies deplace durant sa vie" (23). 

Partout donc ii y a une pratique liee au droit oral, mais qui est inclue dans des 
operations en principe menees selon Ies regles du droit ecrit, et qui est intimement liee aux 
croyances et a la religion. La motte de terre, accompagnee ou pas par une pierre, constitue 
une forme de serment archafque (24), rattachee aux croyances en relation avec la terre, 
chapitre important et riche des croyances du passe. Dans Ies proces destines a etablir le 
proprietaire d'une terre qui se deroulaient en Europe Occidentale on portait devant le juge 
une motte de terre prise a la propriete disputee (25). 

L'ehsemble ·· de l'operation constitue un melange ou ii est difficile de distinguer ce 
qui appartient a la cultu re savante ou a la cultu re orale, au droit ou a la religion. Si 
on se rappelle que tout le probleme de la proprlete et de ses limites est depuis Ies plus 
anciens textes ecrits de l'antiquite egalement attache au droit et a la religion (26), au droit 
ecrit et a la coutume, Ies distinctions classiques s'estompent. L'ouvrage de Trumbull (27) 
regroupe de riches exemples concernant Ies limites, ou Ies traditions venues de diverses 
parties du monde se recoupent et affirment leur richesse extreme. 

Et pour compliquer encore la question, tout en essayant de la clari fier, je cite Ies 
lo1s de Ma nou, dont voici Ies lignes qui sont en relation avec la question examinee ici: 

"Quand ii s'eleve une constestation au sujet des limites entre deux villages, 
que le roi choisisse le mois de diyaichtha /mai-juin/ pour determiner Ies limites 
entre deux villages, Ies bornes etant alors plus faci Ies a distinguer, l'ardeur 
du soiei( ayant entierement desseche l'herbe. Les limites etant etablies, on 
doit planter des grands arbres ..• des arbrisseaux en touffe ... qu'on forme 
en outre des monticules de terre; par ce moyen la limite ne peut pas se 
detruire ... Mais pour peu qu'il y ait du doute dans ('examen des marques 
memes, Ies declarations des temoins sont necessaires pour decider la 
contestation relative aux limites. C'est en presence d'un grand nombre de 
villageois et des deux parties contestantes, que ces temoins doivent etre 
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interroges sur Ies marques des limites • . . Que ces hommes, mettant 
de la terre sur leur tete, portant des guirlandes de fleurs rouges et 64 des vetements rouges, apres avoir jure par la recompense future de 
leurs bonnes actions, fixent exactement la limite" (28). 

La motte de terre portee en Europe dans ces occasions et jusqu'au debut du 20-e 
siecle, appartenait au droit ecrit de l'antiquite indo-europeenne; peut-elle alors faire partie 
au 20-e siecle du droit oral? de la coutume? Si on se rappelle ce que je disais plus haut, 
qu'il y a une permanente interpenetration entre Ies couches savantes, ecrites, du droit et 
de la religion, avec la coutume, cela semble vrai. Une coutume s'impsoe a un certain moment 
dans la vie d'une societe et s'exprime par un texte ecrit. Le bon juriste, celui qui fait une 
loi qui dure, n'invente pas, ne travaille pas dans la fiction, mais reflete dans sa loi la realite 
sociale de son temps. Citant Ies lois de Lycurgue, Plutarque affirme: "li etait donc permis 
au mari âge d'une jeune femme, s'il s'attachait a un jeune homme bien ne et appreciait ses 
qualites de l'introduire aupres d'elle pour deposer en son sein un double germe; et l'enfant 
qui venait au monde appartenait au menage" (29). Et Xenophon, citant la meme situation 
ecrit: " le vieillard, choislssant un homme dont ii admirait Ies qualites physiques et 
morales, l'amenait a sa femme pour lui faire des enfants" (30). Les deux situations ont ete 
interpretees comme n'etant pas vraies, ou comme etant une invention heureuse de Lycurgue, 
qui se serait imposee a la societe spartiate. En fait, ii doit s'agir de la mise sous la forme 
d'une loi, d'une realite contemporaine a Lycurgue. Comment en douter puisqu'on trouve 
encore au 20-e siecle parmi Ies populations balkaniques par exemple, des situations 
semblables? et que la, bien entendu, ce n'est pas Lycurgue qui Ies a imposees (31). 

Porter une motte sur la tete, serment archaique, connu par Ies lois ecrites de Manou, 
pourrait etre devenu avec le temps une coutume transmise oralement. Ou peut-etre ne 
faisait-elle que profiter d'une tradition non ecrite de son temps. Les paysans de l'Europe 
du passe ou celle des temps modernes meme, ont-ils connu par le passe ces lois sous une 
forme ecri te? on peut en douter. Probablement que, tout simplement, ils ont conserve une 
tradition orale anterieure meme aux lois de Manou, car elle correspondait avec leurs besoins 
et en meme temps avec Ies croyances relatives a la propriete, aux limites, aux bornes et 
a la terre. 

Dans d'autres cas aussi on trouve une situation similaire; en voici une toujours en 
relation avec Ies limites. On connall le rituel de construction des monuments religieux 
chretiens (32); ii comprend de nombreux points communs avec le rituel suivi par Ies paysans 
lors de la constn1ction de leurs maisons. Comment expliquer Ies ressemblances? C'est l'Eglise 
qui imite Ies paysans ou le contrai re? 11 est probable que, de meme que pour le cas 
precedent, la coutume a ete a un certain moment ecrite pour fixer le rituel de construction 
d'un monument religieux pai"en, rituel qui s'est transmis en partie aux constructions 
chretiennes. Les paysans ont probablement maintenu directement certai ns elements depuis 
des temps recules, et leur ont ajoute d'autres pris aux textes ecrits du christianisme. Par 
exemple, lorsqu'on edifie la maison, on commence par fixer Ies limites. Le pretre est appele 
et fait le tour de la maison benissant Ies futures fondations (33); Ies paysans font ensuite 
eux-aussi le tour des fondations en Ies aspergeant du sang d'un animal sacrifie a cette 
occasion, ce qui n'a plus rien a voir avec le christianisme, meme si le pretre a beni d'abord 
l'animal. Ensuite on enter re dans l'angle sud-est de la fondation la tete de l'animal sacri fie, 
et, une fois la maison terminee, on installe a l'interieur de la piece, dans le meme angle, 
une icone, une croix, qui se superposent donc a la tete de la victime sacrifiee. 

11 est malaise de distinguer dans Ies recueils de traditions orales ou dans Ies statuts 
ecrits ce qui provient de la tradition savante ou d'une memoire sociale orale. Les confusions 
sont toujours possibles, meme si dans pas mal de cas des distinctions peuvent etre faites; 
ainsi, on reconnall facilement dans Ies statuts des grandes villes du Moyen Age Ies redactions 
dues a des juristes savants. 

Le fait qu'un bon code de lois doit coller a la realite sociale est connu et respecte 
par Ies meilleurs juristes; ceci ne s'impose pas toujo urs dans l'esprit des hommes politiques 
qui croient trop souvent qu'il suffit de faire une loi pour que Ies realites sociales changent 
selon leur volonte. Si Ies choses etaient si simples, on aurait depuis longtemps promu 
une loi rendant le bonheur obligatoire et interdisant la pauvrete, par exemple. 

Le cas le plus illustre d'une collaboration intime de la coutume et du droit savant 
est fourni par Valtasar Bogi!;it: qui, apres avoir fait un vaste recueil des traditions 
"juridiques" des Slaves du sud (en fait des regles de leur vie traditionnelle dans ses plus 
importants chapitres), a redige dans la forme du droit savant le Code du Montenegro. 
Exemple admirable, ce code de lois fit sensation a l'epoque, ayant des traductions integrales 
en plusieurs langues europeennes, mais son exemple est reste jusqu'a ce jour unique (34). 
A quel domaine appartient le Code du Montenegro? a la tradition orale? au droit savant? 
Ce qui est a retenir ici est l'etroite relation entre Ies deux niveaux du droit, car cet 
exemple, qui s'est deroule sous nos yeux et de maniere systematique (35) a permis de mettre 
a jour ce qui probablement s'est deroule maintes fois par le passe. Mais ces occasions sont 
peu ou pas du tout connues, car ii ne nous reste aucun temoignage sur le deroulement des 
choses, mais simplement Ies lois ecrites, auxquelles correspondent parfois de maniere 
surprenante des coutumes encore vivantes au 20-e siecle. 
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65 
N O T E S 

1 I "Maisnie" - mol qui designe la plus petite unite sociale, disparu du fran,;ais contemporain 
(La Curne de Saint-Palaye: Dictionnaire historique de l'ancien langage fran<;ois. Paris, 1880, p. 2321. 
11 correspond â l'anglais "Household", a l'italien "casata", au roumain "gospodărie", au grec 
"nikokirato", au basque "basserri", au serbo-croate "domatinstvo". Des mots correspondants peuvent 
etre trouveS en d'autres langues aussi. Celte plus petite unite sociale peut etre designee aussi d'autres 
manieres. Ainsi, en fran,;ais, Ies mots apparentes avec celui de maisnie, "maison" (qui designe une 
constructionl et "maisonnee" (qui designe le groupe domestiquel peuvent designer aussi la plus petite 
unite sociale. C'est le cas aussi du mol "House" apparente avec celui de "Household"; du mol "Haus", 
apparente avec celui de "Haushalt"; du mol "kuta" des Serbo-croates, celui de "casa" chez Ies Roumains, 
celui de "casa" chez Ies I taliens, celui de "k~ta• chez Ies Bulgares. Des exemples communs a divers 
peuples europeens qui peuvent designer la plus petite unite sociale mais qui dans le langage courant 
ont un autre sens, sont ceux de "feu" de "fumee" ou de "foyer"; telle viile par exemple est composee 
d'autant de "feux". L'essentiel de la vie sociale du passe tourne autour de cette plus petite unite 
sociale, qui dans le langage commun est designe du nom de "familie", mol qui en realite designe 
seulement un groupe de personnes apparentees et qui en plus a plusieurs significations et cree la 
confusion. C'est la raison pour laquelle j'ai choisi en rran<;ais un mol qui ne prete pas a confusion 
el qui a un unique sens - celui de la plus petite unite sociale, c'est-ă-dire al un groupe de personnes 
(apparentees ou non I, bi un habitat, ci une propriete, dl une vie en commun ( travail, repas, temps 
librel et qui el constitue une seule unite religieuse. Le mot de "maisnie" m'a ete suggere Claude Levi 
Strauss. - Une presentation plus insistante sur Ies divers mots utilises par Ies Roumains pour designer 
celte plus petite unite sociale dans mon ouvrage: Household, Village and Village Confederation in 
Southeastern Europe. New York, 1986, Ies pp. 17 sq. 

21 Une bibliographie de caractere general des communautes est celle publiee par I. Chiva: Les 
communautes rurales. Problemes, methodes et exemples de recherches. Rapports et documents de sciences 
sociales. Unesco, n• 10, Paris, 1958. - Une bibliographie generale concernant Ies communautes 
europeennes est publiee par moi-meme el par Massimo Guidetti: Le rad ici dell'Europa. li dibattito 
ottocentesco su comuni ta di villaggio el familiari. Jaca Book, Milano, 1979. D'autres indications dans 
l'ouvrage paru sous la redaction de Gian Candido de Martin: Comuni ta di villaggio e proprieta collettive 
in I talia e in Europa. Padova, 1990. 

31 Voici comment est definie une societe basee sur l'existence de communautes dans l'ouvrage 
de Stefano Cost. Gie,;ov (Codice di Lek Dukagjini ossia diritto consuetudinario delte montagne d'Albania. 
Roma, 19Q11: "La familie se compose des personnes qui habitent la maison; plusieurs familles unies 
forment une phratrie, plusieurs phratries un lignage, plusieurs lignages une tribu, plusieurs tribus 
une "banniere", et toutes ensemble, ayant la meme origine, le meme sang, la meme langue et Ies memes 
us et coutumes, forment celle grande familie qui s'appelle Nation" (par. 191. 

QI Nikola F. Pavkovit: "La propriete communautalre en Yougoslavie contemporaine". Etudes et docu­
ments balkaniques et mediterraneens, voi. 15, Paris, 1990, pp. lH-179. 

51 Celte renaissance a donne lieu parmi Ies Roumains du Maramureş a un vrai enterrement de 
la ferme collectiviste: Danuţ Crăciun et Ilie Petria: "L'enterrement d'une cooperative agricole de 
production". Etudes el documents balkaniques et mediterraneens, voi. 15, Paris, 1990. 

61 Un etudiant en medecine ou en chimie par exemple, ou meme un etudiant en histoire, suivent 
un ou deux cours sur l'histoire des doctrines dans Ies disciplines respectives. Un etudiant en sociologie 
ou en ethnologie surcharge sa memoire d'une foule de cours concernant l'histoire de sa discipline. Le 
nombre des etudiants qui finissent Ies universites de sociologie ou d'ethnologie ( anthropologie I et qui 
connaissent l'histoire des idees mais sont incapables d'effectuer une recherche concrete sur une societe 
quelconque est important. 

71 Paul H. Stahl: "La vraie definition des sciences sociales". Etdues et Documents balkaniques 
et mediteraneens, voi. 1Q, Paris, 1989. 

81 Comme cela peut etre constate en consultant Ies volumes que j'ai publies ensemble avec Massimo 
Guidetti; a part celui deja cite s'ajoute: li sangue e la terra. Comuni ta di villaggio e comuni ta familiari 
nell'Europa dell'800 (Jaca Book, Milano, 19761; et Un'ltalia sconosciuta. Comunita di villaggio e comunita 
familiari nell'ltalia dell'800. (Jaca Book, Milano, 19761. 

91 Raume und Schichten Mittelalterlicher Heiligenverehrung in ihrer Bedeutung fur die 
Volkskunde. Koln, 1973. 

10IJ. L. C. Grimm: Deutsche Rechtsaltherthumer. Gottingen, 1828. 

11 I Zbornik sada~njih pravnija obitaja u ju~nih slovena. Zagreb, 1874. 

12 I Bogdan Petriceicu Haşdeu: Obicei ele juridice ale poporului român. Buca rest, 1878. 

131 Valtasar Bogi~it: Aper<;u des travaux sur le droit coutumier en Russie. Paris, 1879. Voir 
aussi I. C. Chil imia: Folclorişti şi folcloristica româneasca. Buca rest, 1968, pp. 37 sq. 

U) Op. cit. 

151 La "banniere" - "bajrak" (citee aussi dans la note n• 31 etait a ses origanes une formation 
militaire groupant plusieurs tribus voisines qui combattaient sous une meme banniere. Peu a peu elle 
a eu tendance a devenir une vraie unite sociale et a s'immiscer dans la vie sociale des tribus qu'elle 
regroupait. 
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16) lndreptarea legii. 1652. Bucarest. 1962. L'introduction du volume situe le code dans 
l'ensemble des traditions, dont le Nomocanon <.le Manuil Malaxos semble etre le plus important 

66 IPP. 1 6 sq. ) . 

17) On peut consulter sur la question Camille Giardina: "I' boni homines' in Italia". Rivista di 
storia del diritto italiano, 1-2. Paul H. Stahl: "La fonction de 'vieillard'. Quelques exemples de 
l'Europe Orientale". Estudos in homagem a Ernesto Veiga de Oliveira. Lisbonne, 1989. - Henri H. Sta hi: 
La comunita di villaggio. Milano, 1974, pp. 104 sq. 

18) Henri H. Sta hi: Controverse de istorie sociala româneasca. Buca rest, 1969, pp. 5-61. 

19) Gheorghe Cront: Institut ii medievale româneşti. lnfrătirea de moşie. Jurătorii. Bucarest, 
1969, pp. 164 sq. - Paul H. Sta hi: "La regione tribale albanese". lncontri Meridionali, nr. 2 / 1988, 
pp. 70 sq. ('I dodici testimoni'). 

20) Petru Caraman: Pământ şi apa. laşi, 1984, pp. 62 sq. 

21) The Unwritten Law in Albania. Cambridge, 1954. 

22 J Liviu Marcu: "Formes traditionnelles de jugement et de peines chez Ies Vlaques balkaniques". 
La Conference nationale des etudes ethnographiques, Tirana, 1976. 

23) Andreas Holmsen, Halvard Bjorkvik, Rigmor Frimannslund: The Old Norwegian Peasant 
Community. Stockholm, 1956, p. 58. 

24) Caraman, op. cit. pp. 36 sq. 

25) Du Cange: Glossarium ad scriptores med. et inf. latinitatis, voi. III, col. 1523-1524. 

26) N. D. Fustei de Coulanges: La Cite antique. Paris, 1864, le chapitre "La familie". 

27) Henry Clay Trumbull: The Threshold Covenant. New York, 1896. 

28) Manou (Les lois de). Paris, 1978, pp. 232-235. 

29) Vies paralleles. Paris, 1950, tome 5-e, p. 204. 

30) Oeuvres comph!tes. Voi, 2, Paris, 1967: "La Republique des Lacedemoniens", I, 7. 

31 J Tihomir R. Djordjevit: "Bigamija i poligamija kod Srba". Srpski Knia~evni Glasnik, 1/1907. 
Milenko Filipovit: "Vicarious Paternity among Serbs and Croats". Southwestern Journal of 

Anthropology, 14 /2, Albuquerque, 1958. Paul H. Sta hi: "Le proprietaire des enfants". Anna li delia 
Facoltâ di giurisprudenza. Nuova serie, 1989 /11, Mila no. 

32) J. P. Migne: Patrologiae cursus completus, voi. 1011, Paris, 1860; "Photius 
Constantionopolitanus Patriarchae: Syntagma Canonum", col. 562 sq. ('De consecratione ecclesiarum ... '). 
- Consecration et inauguration d'une eglise selon le rituel de l'eglise russe. Chevetogne, 1957. - S. 
Salaville: Ceremonial de la consecration d'une eglise selon le rile byzantin. Tipografia poliglota vaticana, 
1937. 

33) Le rituel suivi lors de la construction d'une maison paysanne, qui est une continuelle 
alternance entre rituels chretiens et paiens, a une tres riche blbliographie et presente de fortes 
ressemblances entre Ies divers peuples europeens. 

H) Paolo Grossi, dans une etude magistrale, pose la question des relations entre droit coutumier 
et droit savant, insistant sur la necessite de respecter le pluralisme juridique dans le traitement impose 
par l'Etat aux anciennes communautes paysannes ("Assolutismo giuridico e proprietâ collettive". Quaderni 
fiorentini, 19/1990, p. 526). - Gian Candido de Martin etudie la meme question et, dans une introduction 
pertinente au volume qu'il vient de publier (op. cit.) prend la mfme attitude defense des anciennes 
communautes. 

35) Bogi~it, "0 sabiranju pravnih obitaja". Paris, 1901. Consulter aussi Fedor Demelit: "Le 
droit coutumier des Slaves meridionaux d'apres Ies recherches de Monsieur V. Bogi~it". Paris, 1876, 
Revue de legislation ancienne et moderne, fran<;aise et etrangere. 
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Chapelle et chene defendant l'entree du quartier de Schei 
(Braşov, Roumanie) 

https://biblioteca-digitala.ro / https://www.acadsudest.ro



IDENTITE ET RITES DES FUNERAI LLES 
A L'EPOQUE DU TOTALITARISME 

Vassil Garnizov 

Durant mes recherches sur Ies rites de funerailles et de commemoration des Bulgares, 
a la question "pourquoi fait-on cela?" j'ai obtenu souvent la reponse "parceque nous sommes 
Bulgares", ou "parceque nous sommes chretiens". Cette derniere reponse pourrait venir 
surtout de personnes âgees mais qui s'en servent au meme titre que de la premiere. Cette 
correspondance n'est pas fortuite mais constitue l'expression d'une autodetermination ethnique 
au moyen de termes d'identite religieuse; ii n'existe qu'une vraie foi et c'est la nâtre /la 
foi chretienne /; Ies autres, ce sont des infideles. 

Le terme meme de "foi" (vraisemblablement d'apres le symptome "ce qui nous distingue 
des autres") est utilise en tant qu'unite de classification pour Ies herbes, Ies maladies ou 
Ies femmes par exemple: "Ies herbes sont au nombre de quatrevingt dix neuf foiS" ( foi au 
piuriei); ou encore, "on trouve dans le foin des herbes de toute foi", "Ies maladies sont au 
nombre de dix-sept foiS"; "Ies femmes appartiennent a trois types de foi: humaine, d'âne 
et de chien". On utilise le terme "foi" pour distinguer certaines categories ou sous-categories, 
par exemple celle des serpents, des cereales. Cependant, ce terme designe le plus souvent 
Ies categories ethniques; dans une chanson enregistree en 1926, ii est dit que "toute foi a 
une odeur" et par consequent la foi turque, cherkesse, tatare, tsigane, juive, grecque, serbe, 
vlaque, russe, italienne, fram;aise, armenienne, anglaise - a une mauvaise odeur. Ceci est 
justifie a chaque fois par une image standard basee sur des prejuges. D'autre part, comme 
an devrait s'y attendre, la "foi bulgare" a une bonne odeur ce qui evidemment ne doit pas 
etre justifie. 

Cette introduction qui suffit a la comprehension de la correspondance entre "Bulgare" 
et "chretien", ne suffi t pas a surmonter l'etonnement cause par le fait que le rite des 
funerailles, un fragment distinct ou un accessoire, remplissent une fonction d'identification 
ethnique si, en principe, ii vise et represente non pas Ies autres mais ce qui est radicalement 
different; ii ouvre et referme des frontieres, ii apporte un ordre et une clarification dans 
Ies relations non pas des ethnies, mais entre Ies vivants et Ies morts, dane ce qui n'est pas 
vivant mais proche et dangereux - le def unt. 

On pourrait peut-etre trouver la reponse dans le developpement meme des rites des 
funerailles et des commemorations qui, pendant la derniere moitie du siecle (par difference 
des rites rattaches a la vie de familie ou au calendrier) non seulement n'ont pas regresse 
mais se sont amplifies tout en gardant leur structure et en s'adaptant a de nouvelles 
conditions. Ainsi: 

1) Le nombre des commemorations augmente: aux commemorations du troisieme, neuvieme 
et quarantieme jour, et a celle de l'annee, s'ajoutent Ies commemorations du sixieme, vingtieme 
jour, du troisieme, sixieme et neuvieme mois. La commemoration organisee a la fin de la 
premiere annee est doublee, car an organise une premiere commemoration le samedi precedent 
le plus proche, et une deuxieme commemoration le jour meme de la mort. La frequence des 
pratiques de commemoration augmente jusqu'au quarantieme jour; an pratique couramment 
une double visite au cimetiere en y portant de la nourriture, de l'eau, du vin, des bougies 
et de l'encens tous Ies jours jusqu'a la fin de cette periode. A partir du quarantieme jour 
et jusqu'a la fin de l'annee an va au cimetiere tous Ies vendredi soir et Ies samedi matin. 
Chacune des commemorations enumerees est pratiquee deux fois jusqu'a la fin de l'annee -
le soir ("veternina") et a midi ("obednina"). Apres la premiere annee an pratique des 
commemorations tous Ies ans et la an a note des cas de commemoration rituelle de la 
cinquantaine de la mort (en sachant que l'annee met un terme a la possibilite d'intervention 
de la part du defunt dans la vie des vivants). 

2) La quantite de dans dsitribues lors des funerailles et des commemorations augmente 
sensiblement lors de chaque commemoration. De maniere traditionnelle, le don fait a l'occasion 
des funerailles a une valeur symbolique; ainsi, une petite piece en tissu ou des chausssettes 
sont donnes uniquement au pape, a la femme qui prepare le pain et aux fossoyeurs afin qu'ils 
"conservent l'ombre pour le defunt". De nas jours, chacun des participants aux funerailles 
ou a la commemoration rei;:oit un mouchoir ou un tablier alors que Ies personnes qui effectuent 
la commemoration rei;:oivent un cadeau assez important tout en gardant la meme motivation 
et Ies memes exigences en ce qui concerne la destination et la fai;:on d'attribuer le cadeau. 

3) On augmente de maniere importante la quantite de nourriture sur la table des 
funerailles et des commemorations, y compris la nourriture rituelle, qui en principe n'est 
pas destinee a nourrir Ies invites (pains rituels par exemple). 

4) Les musiciens qui suivent le cortege des funerailles sont souvent presents. 
5) Dans Ies villages ou l'offrande du "kurban" (consommation de viande sacrificielle) 

n'etait pas pratiquee, on commence a le faire, aujourd'hui etant connue presque partout. 
6) Dans Ies regions ou an ne s'habillait pas en noir, an commence a le faire. 
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7) On se met a construire frequemment des tombeaux en brique, quoique cela 
ne soit pas approuve par la population âgee. 69 

8) On commence a mettre dans le cercueil et la tombe du defunt des vetements, 
des couvertures, des draps, des edredons, des tapis, et meme un lit, un poste de radio 
ou un transistor, un poste de television, une montre, d'autres objets encore. 

9) On cree de nouvelles expressions comme par exemple "enfin on se revoit, mais 
pourquoi a tel le occasion ?"; ou encore, "on ne se voit plus qu'a des funerailles". On echange 
des nouvelles, on raconte Ies faits des amis et des parents qu'on n'a plus vu depuis 
longtemps. De nouvelles interpretations apparaissent, par exemple, lorsqu'on ne peut pas 
fermer Ies yeux du defunt, on dit comme par le passe qu'il "veut voir quelqu'un", mais 
la formule n'a pas le sens d'antan vouloir emmener quelqu'un avec lui dans l'autre monde, 
mais plutât qu'il cherche a voir quelqu'un, qu'il a de la peine pour quelqu'un, qu'il attend 
l'arrivee d'un proche. 

On pourrait facilement continuer a enumerer des faits concernant le developpement 
des rites des funerailles, Ies nuancer et Ies concretiser, car pour chacun de ces faits on 
peut obtenir une interpretation plus etoffee; mais l'essentiel ici est de prouver que le rituel 
a subi un puissant developpement et qu'on ne peut pas ignorer Ies questions que pase ce 
developpement. 

La plus facile reponse serait de dire que Ies facteurs qui l'expliquent sont complexes: 
le changement commence au siecle precedent concernant le statut culturel de la personne 
et a partir de la, la substitution de l'imagerie des funerailles; l'introduction de la notion 
"d'eternite" vis-a-vis du defunt rempla.;ant celle de l'effacement; la multiplication et la 
perseverence dans la pratique des commemorations et la neomythologie du "souvenir"; Ies 
fleurs artificielles; Ies epitaphes et Ies photographies mises sur Ies pierres tombales; Ies 
necrologues; l'influence de la cultu re de la viile; l'enrichissement relatif dans Ies conditions 
d'une pauvrete egale; l'influence des autres pays balkaniques; la nouvelle conversion au 
christianisme qui a accompagne le retablissement de l'Etat bulgare; le developpement de la 
culture musicale. 

Ces explications faciles reposant sur plusieurs facteurs sont attrayantes dans leur 
accessibilite, mais elles ne sont pas convaincantes ni en tant qu'action des differentes causes, 
ni en tant que resultat de leur configuration. D'autre part, chacune de ces causes aurait 
pu mener a un resultat totalement oppose. Ainsi par exemple, le changement de la notion 
de personne dans Ies vil Ies, qui se forme dans Ies villes pendant la Renaissance /bulgare 
- 18e-19e siecles/ est lie a une forte diminution de la nourriture presentee sur Ies tables 
des funerailles, des commemorations et des fetes des morts, car on considere que cela 
entrarne des depenses inutiles. 

Ma•s alors, ou se trouve la force motrice de ce puissant developpement des rituels 
funeraires de Bulgares? L'hypothese que je propose a la discussion est que cela arrive 
sous la pression de l'histoire politique la plus recente qui, apres avoir empeche le deroulement 
normal des traditions rituelles dans leur ensemble, a fait que le rituel de la mort a pris 
sur lui la fonction d'etre toute la tradition. Ainsi: 

1) On a chasse du rite de la naissance la sage-femme et en meme temps on a exclu 
la pratique du rituel sacre lie a l'eglise. A partir de la, le râle de la femme qui prepare 
Ies pains rituels devient plus important et ceci est vrai egalement pour toute autre femme 
qui connart le rituel funeraire et qui remplit bien Ies fonctions de ce rituel. Son importance 
prend enormement d'ampleur surtout apres avoir interdit la participation du pretre aux 
funerailles comme moyen de transformation de ces funerailles en un rituel simplement civil. 
On voulait ainsi ramener Ies funerailles dans Ies villages bulgares a une condition de 
dependance politique, sans eglise libre et avec un nombre de pretres insuffisant. (On doit 
rappeler que la femme qui prepare Ies pa ins rituels, la "mesat:ka" a rempli des fois aussi 
le râle de sage-femme dans certa ins villages. 

2 J On a interdit par la force la mariage a l'eglise, considere comme !'element essentiel 
du rite de mariage par Ies Bulgares. Le mariage, devenu ainsi civil, commence (sous 
l'influence des membres du "Komsomol" russe et de la propagande assidue des membres du 
Komsomol bulgare) a devenir ce qu'on appelle un "mariage komsomol", ceremonie civile qui 
dure un seul jour et elimine le complexe lie au detachement de la femme de son foyer, Ies 
pai ns rituels et le plus important, Ies cadeaux. Ces derniers trouvent alors une place dans 
le rituel des funerailles ce qui s'exprime ·meme dans des textes folkloriques contemporains 
comme par exemple: 11 -Pourquoi tant de gens meurent et jeunes par-dessus le marche? 
Car, comme l'a dit la grande-mere Vanga de Petrit: /poetesse bulgare/ vous ne donnerez 
plus des cadeaux lors des mariages mals des funerailles. Tant que vous donnerez des cadeaux 
lors des funerailles, ce seront surtout des jeunes qui mourront! ". 

3 J Les rites du calendrier en tant que systeme qui concentre Ies valeurs traditionnelles 
ont ete completement detruits: au depart, cela s'est falt de force, car on considerait qu'il 
s'agissait d'une propagande religieuse hostile. Ce fut le cas pour le cycle d'hiver autour 
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du Noel, celui des fetes des Pâques, ou celui de la periode du Saint-Lazare. Par la 
suite, l'action etatique contre Ies rituels de la tradition qui allait en parallele avec 70 la collectivisation de la terre, s'est effectuee sans contrainte exterieure. La 
collectivisation, la migration massive de millions de personnes vers Ies usines et Ies villes pro­
longent l'action de la propagande. 

4) Les fetes traditionnelles (a l'exception de celles organisees lors des foires, des 
"kurbans") ont ete combattues par le systeme socialiste de rites, qui inculque des valeurs 
abherrantes au point de vue du quotidien et de ce fait incapables de developper des formes 
alternatives et vitales par rapport aux formes traditionnelles de rites et de communications 
festives. De maniere inattendue, la festivite envahit Ies rites des funerailles; on apporte 
beaucoup de nourriture, beaucoup de boissons, on voit se rassembler de nombreuses 
personnes venues du pays tout entier, pour lesquelles c'est l'unique occasion de se revoir. 
Les funerailles des jeunes sont Ies plus proches des vraies funerailles; mais, selon mes 
observations, dans ces cas egalement, lorsqu'une annee s'est ecoulee, le caractere festiv 
ressurgit. Lors de chaque commemoration, en meme temps que Ies actes destines aux defunts 
par l'organisation du repas, on prevoit aussi des actes destines a la sante des vivants. Les 
funerailles rassemblent des parents et des proches que la vie a separes de meme que, selon 
la coutume, la mort a rassemble des parents separes par des morts anterieures. J 'ajoute 
qu'a l'occasion des funerailles on rentre de l'etranger, on obtient conge de son travail, 
permission de sa caserne, de la prison, on fait tout pour participer aux funerailles des siens. 

* 
Les funerailles peuvent-elles rester en dehors du contrele d'un Etat totalitaire? Bien 

evidemment non car elles respectent Ies exigences formelles d'un enterrement civil, sans 
pretre, sans eglise, sans service funebre; le rituel est alors remplace par la municipalite, 
par un fonctionnaire qui effectue certainesformalites. On considere alors que Ies manifestations 
qui suivent et qui ne dependent plus de la municipalite, meme si elles se deroulent en dehors 
du foyer, ne sont pas agressives, elles ont un caractere resigne, melancolique, et en aucun 
cas ne constituent une forme de protestation contre l'Etat. D'autre part, Ies fonctions rituelles 
fondamentales des funerailles du passe suivies par la vieille generation, sont ignorees par 
l'educateur total - l'Etat, car cette vieille generation doit disparaitre emportant avec elle 
ses superstitions. Mais cet educateur total a oublie qu'a un moment donne toute personne 
est touchee par la mort et suit alors un modele de comportement different des modeles de 
comportement crees et introduits de force par Ies doctrines officielles comme "le patriotisme 
socialiste", "l'internationalisme proletaire", "l'atheisme". Par contre, le modele de 
comportement de la personne en contact avec la mort est de facon claire traditionnel, 
conservateur, archai'que et garde ce qui reste toujours inchange et definit l'identite de la 
personne. Meme Ies developpements constates dans le rituel de la mort apapraissent non 
pas comme un changement, une nouveaute ou une innovation, mais comme un deploiement, 
une manifestation plus complete, un fleurissement de ce qui est le fondement de l'iden­
tite individuelle, familiale, regionale, nationale. 

Et malgre le fait qu'il reste cache, non-manifeste, non-articule, non-discoursif, ii est 
bien present. Une fois pris dans un tel mouvement, ii provoque un discours stereotype, 
le discours de l'identite qui, pour l'essentiel, ignore la comparaison et ne s'apercoit pas 
des prejuges ethniques qu'il manifeste et de la neomythologie qu'il vehicule. 

C'est pourquoi, pour provoquer l'utilisation performante de l'identite, ii n'est pas 
obliga toi re de comparer Ies ethnies, Ies langues, Ies cultures. Quelquefois, ii suffit de 
demander "pourquoi ?" afin d'obtenir la reponse minimum sur l'identite: "c'est parceque nous 
sommes Bulgares". 
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LES POMMIERS AUX ROSES 

Gheorghe Siseştean 

Les evenements qui se sont deroules en decembre 1989 et dans la periode suivante 
en Roumanie, ont mis ă jour quelques cliches mentaux particulierement interessants pour 
Ies specialistes des sciences sociales. 11 s'agit de la resurrection d'elements d'une pensee 
mythique, appliquee au domaine du politique. 

Dans Ies jours qui ont suivi Ies evenements de decembre ii n'y avait aucune nuance 
dans l'appreciation de ce qui s'etait passe; pour une grande partie de la population s'etait 
reactualisee une pensee dychotomique, celle qu'on rencontre dans Ies contes, la lutte du 
Bien contre le Mal. L'ancien regime de Ceauşescu etait le Mal, celui de Ion Iliescu et de 
Petre Roman, le Bien. Ces deux derniers apparaissaient tels des vrais heros populaires ayant 
accompli des choses extraordinaires; ils ont conduit la revolution, la lutte contre Ies 
"terroristes", Ies "securistes" /police politique/, ils ont donne la terre aux paysans, ils 
sont tres intelligents et martrisent de nombreuses langues etrangeres; ils sont bons, ils sont 
roumains et ils ont eu le merite de rester dans leur propre pays, en souffrance, ă cote du 
peuple pendant le regime communiste (par difference des ceux ayant trouve le salut en 
s'enfuyant en d'autres pays). 

Dans ce cadre mental s'est constitue un veritable mythe paternaliste, celui du Bon 
Pere et celui de l'Heros Exemplaire, determinant une hysterie collective, plus ou moins 
dirigee, mais servant efficacement la propagande officielle. Tout ceux qui analysaient avec 
lucidite Ies nouvelles realites devenaient Ies ennemis du peuple roumain, traitres de leur 
propre pays. C'est ce qui, je le crois, a determine en bonne partie la victoire aux elections 
de Ion Iliescu et de Petre Roman, et de leur format ion politique F. S. N. ( Le front du salut 
national) dans Ies premieres elections libres en Roumanie apres une dictature longue de 53 
annees. 

Cette interpretation de l'histoire au niveau populaire a pris meme des formes 
inattendues, des faits banaux etant investis de vertus prophetiques. Voici un exemple parmi 
Ies plus typiques qui s'est deroule dans le departement de Sălaj ( Nord-Ouest de la Roumanie), 
dans Ies villages situes sur Ies vallees de Someş et d'Almaş. C'etait le printemps et une 
rumeur publique courrait dans toute la zone; Ies pommiers avaient fleuri une deuxieme 
fois et leurs fleurs etaient des ... roses, miracle et signe premonitoire de la victoire prochaine 
du F. S. N. dans Ies eleections, leur signe electoral etant la rose. 

En realite ii s'agit d'un phenomene bien connu par Ies paysans; ii y a des annees 
ou Ies pommiers, apres une premiere floraison, ont quelques semaines plus tard une nouvelle 
floraison, reduite, mais avec des fleurs plus grandes. Mais dans ce contexte Ies paysans 
refusaient meme leur propre experience voyant dans cet evenement un miracle. Un article 
meme a ete publie sur la question dans la presse locale (le journal "Opţiunea", I-ere annee, 
n°5,2, paraissant ă Zalău) signe par un professeur de college. L'article est interessant 
par son melange de rationalisme et d'irrationalisme: 

Fleurs immaculees de pommier et de rose. 
Les pommiers de la Transylvanie ont change en trois semaines leurs magnifiques fleurs 
en fruits qui se developpent. Mais voilă, quelques-uns d'entre eux (dans Ies jardins 
de Jibou, Alma ş, Prodăneşti et Gâlgăul Almaşului), tristes d'avoir perdu leurs 
premieres fleurs, voient dans le urs rameaux pousser des roses. Le jour du 20 mai 
/jour des elections/, jour memorable dans l'histoire d'aujourd'hui et de demain, je 
me trouvais dans mon village natal de Gâlgăul A Imaşului. Certes, je suis alle voir 
le mi racle, dans le jardin de la vieille M. S. qui m'a dit: 'J'ai 70 ans et un mi racle 
vient de se produire que je n'ai jamais vu de cette maniere'. Je l'ai vu aussi; dans 
un pommier d'hiver / dont Ies fruits murissent tard/, plein de fruits, sur un rameau 
ii y avait une rose blanche avec 27 petales. Sur d'autres rameaux j'ai vu des boutons 
de roses. De pareils miracles se sont produits et dans Ies jardins de I. S., N. R. 
et I.C. du mime village. - Certes, Ies interpretations peuvent etre differentes. Les 
specialistes vont elucider ce caprice de la nature, mais Ies hommes sont heureux et 
considerent ce fait comme un signe. Le blanc pur des petales signifie la paix et la 
propsperite. Nombreux sont ceux qui associent Ies roses du pommier avec le signe 
electoral du F.S.N. Ainsi, dans la commune d'lnău, Ies sympathisants du F.S.N. 
ont suspendu sous une fleur de "rose", dans un pommier, Ies portraits des Messieurs 
Iliescu et Roman. A Gâlgău, comme dans toute la Roumanie, le 20 mai a ete une fete 
ensoleillee accompagnee par des roses. Les fleurs immaculees chantees dans nos Noels 
rencontrent maintenant Ies roses des hommes politiques ... Au debut de chaque annee 
ii y a de bons signes, disent Ies visages des villageois. C'est aussi mon desir, voir 
le soleil de la liberte et de la democratie attendu depuis un demi-siecle. 

Je connais bien Ies habitants des valles de Someş et d'Almaş; ils sont gentils, 
honnetes, mais la pauvrete qui Ies a accable pendant le regime communiste et l'espoir d'une 
nouvelle vie ont fait nourrir parmi eux une croyance irrationnelle, celle dans le nouveau 
pouvoir. 
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C O M P T E 

JACQUES LE GOFF. Imaginarul medieval. 
Buca rest. 1991. q62 pages; traduction et notes 
par Marina Riidulescu. Les Editions Meridiane. dans 
la serie "Biblioteca de arta". 

Une nouvelle publication vient enrichir la 
connaissance par le public roumain de l'oeuvre 
du redoutable historien franc;ajs Jacques le Goff. 
Les Editions Minerva continuent ainsi la serie des 
traductions parmi Ies plus significatives, qui 
definissent la nouvelle orientation de l'ecole franc;aise 
d'histoire. C'est une demarche qui doit etre 
chaleureusement saluee dans la perspective d'un 
renouveau desirable tant au point de vue de la 
methodologie que de celui de la thematique dans 
l'oeuvre des historiens roumains. 

La traduction de l'ouvrage traitant de 
l'imaginaire medieval vient completer la connaissance 
de l'oeuvre si riche du meme auteur; on connaissait 
en traduction roumaine "Civilizai ia Occidentului 
medieval" (paru en 1985) el "Pentru un alt Ev Mediu 
( paru en 1987). Comme le dit l'auteur dans sa 
preface de 11 L1imaginaire medieval", ii s1agit d'une 
anthologie d'essais qui se proposent de continuer 
et de developper Ies themes enonce s dans le volume 
paru en Roumanie en 1987. On retrouve la meme 
vision innovatrice qui se penche sur des domaines 
privilegies pour Ies historiens de !'Occident, et 
ou le probleme de l'espace et du temps sont souvent 
evoques. li en est de meme des relations entre 
culture savante - culture populaire, qui, dans la 
vision de Jacques Le Goff, comme dans celle de 
ses e1eves, reunissent heureusement la connaissance 
de la litterature historique, avec celle d'autres 
sciences soc ia Ies, anthropologie ou folklore par 
exemple. A travers cette recherche se dessine ainsi 
peu ii peu ce qu'on pourrait appeler !'univers 
mental de l'homme moyenâgeux. 

Cette nouvelle parution dont nous essayons 
de rendre compte ici, donne une image aussi 
complete que possible, profonde, sur le passe, 
en integrant heureusement l'imaginaire en tant que 
phenomene collectif, social, historique, sans lequel 
le passe serait semblable au decor d'une piece 
de theâtre dont Ies acteurs sont absents. Les 
deux premiers chapitres de l'anthologie representent 
une incursion dans )'univers imaginaire du Moyen 
Age, incursion qui commence par la definition et 
l'interrogation concernant la notion de "merveilleux" 
(traduite en roumain par "mirabilul"). Ce merveilleux 
ren voie a deux autres notions, celle du mi raculeux 
et celle du magique, qui nous font connaitre ce 
que Ies gens du passe comprenaient par monde 
terrestre, par !'au-delii, par, nature, qeographie, 
histoire. 

Le domaine de l'espace et du temps est 
traverse par Ies images el Ies mythes. La foret 
se presente comme un espace charge p~r des 
significations revelatrices; ii en est de meme du 
desert, espace symbolique. On cherche dans la 
foret une reponse divine aux interrogations de 
chacun; on y trouve un refuge lorsqu'on est 
repousse par la societe. L'imaginaire intervient 
dans la deFinition de tout un systeme de pensees. 

L'analyse faite par Jacques le Goff du corps 
humain, egalement vu ii travers l'imaginaire, Ies 
symboles, permet de voir comment ce corps est 
pris el utili se par la pensee de l'Eglise. Ainsi, 
le corps de Jesus Christ devient l'objet d'une 
adorat ion. L'harmonie du corps huma ins sert ii 
justifier et comprendre l'harmonie de l'institution 
de l'Etat. On identifie dans Ies comportements 
medievaux egalement des attitudes diverses, opposees 
meme, qui vont du dedain, de la peur devant la 
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faiblesse corporelle qui mene au peche, jusqu'ii 
sa glorification comme garant de la delivrance. 
Le domaine de l'imaginaire se mani reste avec 
predilection dans la litterature, et dans !'univers 
onirique tellement prolifique du Moyen Age.C"est 
la raison pour laquuelle ces aspects occupent une 
bonne partie du livre. 

L'interet du dernier chapitre de l'anthologie, 
se presente comme particulierement grand toujours 
par l'insertion des deux dimensions de l'imaginaire 
et du symbolique. La presentation comparatiste et 
le dialogue vivant entre l'histoire et Ies autres 
sciences sociales apparait comme etan! important 
au public roumain, ou l'information historique 
semble lacunaire et inegalement distribuee dans 
l'ensemble de la societe . Ainsi, l'histoire politique 
roumaine est plutot une histoire des elites, une 
histoire reduite presque seulement ii l'evenement, 
certes, en bonne partie a cause de l'absence 
d'informations, trop parcimonieuses pour certaines 
periodes du pas se. L'utilisation complete des 
documents, des signes materiels exterieurs, des 
symboles, de l'ensemble des documents figuratifs 
de l'epoque, doivent constituer pour l'histoire 
roumaine aussi des methodes efficientes. L'histoire 
politique se developpe non seulement par Ies 
methodes nouvelles de recherche, mais aussi 
par le renouvellement de la problematique elle-meme. 
L'analyse du concept de 11 pouvoir 11 facilitera a 
l'histoire politique d'echapper ii l'emprise du 
superficiel; l'institution monarchique elle-meme 
sera autrement interpretee dans le cadre du systeme 
moyenâgeux. Une nouvelle conception de l'Etat 
el de la royaute s'accompagne par la discussion 
des notions de legitimite el de sacralite, qui 
poussent l'historien dans la sphere des mentalites 
politiques de l'epoque. L'histoire politique enrichit 
sa demarche si elle fait appel aux principes suivis 
par l'anthropologie sociale ou la psychologie 
collective, principes largement connus et suivis 
par Jacques le Goff et son ecole. 

Cristina Codarcea 

V. V. IVANOV et L. G. NEVSKAYA 
(editeurs): lssledovanija v oblasti balto-slavianskoj 
dukhovnoj kultury. Pogrebalnyj obriad. Moscou, 
Nauka, 1990, 2sq pages. 

Le recueil publie par !'Institut d'etudes 
slaves et balkaniques synthetise Ies etudes du 
rituel funeraire chez Ies Slaves, Baltes et autres 
ethnies, dans une perspective ethnologique, 
folklorique, linguistique et archeologique. La 
reconstitution de la structure indo-europeenne 
du rite va souvent de pair avec l'analyse de son 
vocabulaire archaique. Ainsi, V. V. Ivanov, en 
s'appuyant sur la description des obseques du 
roi hittite et en la confrontant aux textes sanscrits, 
etablit le scenario rituel initial comprenant: Ies 
preparatifs de l'ensevelissement, le transferi des 
restes vers le lieu des funerailles, l'incineration 
des restes ainsi que des animaux ou des hommes 
sacrifies (dans la version essentielle), l'inhumation 
ou la mise a l'eau; le feu est arrose d'eau; la 
fabrication de l'image du defunt faite avec ses 
os; la construction d'un abri provisoire pour l'image 
du def unt; l'inhumation de l'urne aux os. 

Une autre contribution aborde egalement 
la "morphologie" des funerailles. Son auteur, Y. 
A. Smirnov, degage deux fac;ons fondamentales 
de trailer un cadavre: la conservation et la 
destruction. Tout en soulignant l'importance du 
contexte culturel et historique, l'archeologue prouve 
qu'au sein d'une meme tradition ethnique la 
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variation du rituel funeraire est minime. li 
n'empkhe qu'on peut elaborer un schema 
classificatoire qui tient compte d'un grand 
nombre de variables el qui permet de 
systematiser la diversite des realisations du 
rite. 

Nous devons a V. N. Toporov une 
analyse meticuleuse de trois phenomenes 
differents: la descriplion du voyage en Estland 
(Estoniei de Wulfslann (fin du IX-e siecle). 
Ies obseques de Patrocle (Chanl 23 de l'lliadel 
el le rite expialoire indien •sanlikarman•. La 
lecture des lextes grec et anglo-saxon l'incite 
a decouvrir dans le cadre du rite funeraire 
(chez Ies Grces anciens et Ies Estoniens-Prussesl 
le germe du sport moderne: la partlcipation 
d'equipes, cinq types de competitions, Ies prix 
des vainqueurs. Cependant ces competitions 
commemoralives faisaient partie integrante du 
rituel. Plus lard, desacralisees et "secularisees". 
elles s'emancipent pour devenir une activite 
independante qui neanmoins continue a garder 
Ies traces de son pas se sacre. Par ailleurs, 
l'auteur considere que !'origine du "pre-sport" 
est proche de celle du "pre-theâtre• et que 
pendant un certain temps leur developpement 
etait similaire. 

A. K. Baibourine et G. A. Levintone 
procedent a la confrontation des funerailles 
au mariage, autre rite crucial de passage. En 
reprenant l'idee de Van Gennep. ils se penchent 
en l'occurrence sur le statut de l'heros des 
rites respectifs. lls interpretent Ies noces comme 
une combina ison des deux tex Ies semi~tiques: 
celui du jeune marie et celui de son epouse. 
Les funerailles de ce point de vue appart­
tiennenl a ce dernier. La dominance du "texte 
feminin" s'explique selon eux par l'absence 
quasi totale de l'initiation feminine. L'interaction 
des deux rites se traduit par des citations 
directes ou par la symetrie de certaines versions 
specifiques (le mariage d'une orpheline et Ies 
obseques d'une jeune mariee). 

Cet aspect-la, la citation et l'insertion 
d'un rite dans un autre, fait egalement l'objet 
de l'article de L. N. Vinogradova et de S. 
M. Tolstaya. qui etudient la destruction et 
l'expulsion de la sorciere lors de la fete du 
solstice d'ete dans le contexte d'autres fetes 
apparentees, notamment des "russalii". 

N. I. Tolstoi conclut son analyse sur 
un motif funeraire ( le retournement de la 
vaissellel. en suggerant que l'opposition 
direct/retourne se trouve en correlation avec 
d'autres oppositions slructurant l'ensemble du 
rite: vivant/mort, droite/ gauche, masculin/femi­
nin, bon/mauvais. - Enfin, T. V. Svechnikova 
evoque le sujet du loup-garou dans la tradition 
roumaine. 

La derniere partie de l'ouvrage est 
entierement consacree aux resultats des fouilles 
effectuees dans Ies pays balles et a la 
reconstitution d'elements des obseques chez 
Ies Slaves anciens (V. V. Sedov. V. Y. 
Petroukhinel. Prusses (V. I. Koulakovl. Grecs 
(E. A. Savostina, O. V. Tougoucheval. 

Calina Kabakova 

NICOLAS CARANICA: Les Aroumains. 
Recherches sur l'identite d'une ethnie. These 
de doctorat manuscrite (soutenue le 28. VI .1990, 
a la Faculle des Lettres et Sciences Humaines 
de Besanc;on; sous la direction de Pierrre 
LevequeJ. soq Pages. 

Franc;ais d'adoption mais aroumain 
d'origine, l'auteur est parti a la recherche 
de l'identite de son ethnie latinophone, parmi 
Ies peuples avec lesquels elle cohabite (Grecs 

de Macedoine, de Thessalie et de l'Epire, 
Serbes de la moitie sud de la Yougoslavie, 73 
Bulgares de l'ancienne Thrace et Albanais 
du sud de l'actuelle Albaniei. Scindee en 
deux parties egales, l'etude laisse une large 
place dans la premiere .I l'anthropologie physique 
des hommes de la protohistoire qui occuperent 
le territoire du sud-est de l'Europe. Les aspects 
historico-culturels, s'appuyant sur des faits 
archeologiques qui permettent d'lnterpreter 
l'evolution de la culture "vlaque-pelasge" jusqu'a 
son indo-europeanisatlon, temoignent de 
l'anciennete de la presence des populations vlaques 
et pelasges parml Ies Proto-lndoeuropeens. 

Au fii du temps, Thraces. lllyres, Grecs, 
laisserent leur empreinte sur cette terre romanisee 
a partir du second slecle de notre ere. "Dans 
Ies Balkans, la Pax Romana a necesslte une 
organisation administrative des pays conquis et 
provoque une modiflcalion profonde de la 
geographie linguistique et ethnique de la region" 
afflrme l'auteur (p. 233) et un peu plus loin 
ii ajoute; "ne pouvant Ies soumettre, Ies Romains 
accorderent aux Vlaques une autonomie presque 
totale" (p. 21181 justifiant ainsi de la pennanence 
d'un latin des plus vernaculaires parle par celte 
ethnie agro-pastorale. 

Dans la seconde partie de son etude, 
l'auteur affine l'histoire des Aroumains, depuis 
l'epoque byzantine jusqu'.l celle du reveil de leur 
conscience nationale, .I la moitie du XIX-e siecle. 
En s'appuyant sur Ies textes des erudits, ii 
prouve la continuite des Vlaques apparentes a 
divers peuples linguisliquement proches ou 
confondus entre eux: 11 Romaioi 11 

(
11 remer11 en 

Albanaisl puis Romanol ou Aroumains, auxquels 
est attribuee au moyen-âge le sobriquet de 
Koutso-Vlaque, mais aussi des noms donnes sur 
un critere purement geographique, tels celui 
de Morlaques, ou de Fârşerotes, ou de 
Macedo-Roumains, ou d'lstro-Roumains. C'est 
neanmoins des le X I-e siecle que des ecrlts de 
Kekaoumenos etablissent une relation d'identi te 
entre Ies Daces et Ies Besses d'une part et la 
population vlaque de l'autre, le faisant passer 
pour le promoteur de la these d'une immigration 
des Aroumains d'une region septentrionale de 
la Peninsule. Et Nicolas Caranica nous fait 
remarquer (p. 2791 que "Ies autres chroniqueurs 
byzantins qui confirment la parente entre 
Aroumains du Pinde et Roumains de Dacie ne 
parlent jamais de deplacemnet d'elements ethniques 
du nord au sud ou vice-versa. mais se bornent 
ă signaler leur origine commune11

• 

Vers la fin du XVII I-e siecle, la guerre 
d'independance grecque contre Ies Turcs, a 
laquelle participent glorieusement des groupes 
d'armatoles Aroumains, contribue a affaiblir la 
resistance ethno-linguistique des populations 
aroumaines. A cette mime epoque le moine Cosmas, 
canonise depuis par l'Eglise orthodoxe, menait 
une action de denationalisation des regions 
aroumaines. En prechant, ii affirmait aux 
populations credules que "le Seigneur parle a 
ses ouailles en grec et pas en vlaque, la langue 
du Diable" (p. 3HI. L'hellenisation des Aroumains 
etait commencee. 

Neanmoins. la contribution aroumaine dans 
Ies Balkans fut importante culturellement. Nicolae 
Iorga en rendit compte a l'issue de ses recherches 
sur cette population, tandis que G. Weigand, 
P. et T. Papahagi et T. Capidan apporterent 
Ies fruits de leurs etudes de terrain sur le plan 
ethnologique. 

Les evenements politiques de la seconde 
moitie du XIX-e siecle rapprochent Ies Aroumains 
de leurs freres Roumains. Pendant cette periode 
la presse en langue roumaine s'est 

https://biblioteca-digitala.ro / https://www.acadsudest.ro



considerablement developpee, ainsi que la creation 
d'ecoles aroumaines dont l'enseignement etait 
dispense en roumain. On en denombrait 118 en 
1913, avant la guerre des Balkans, ainsi que 37 
eglises dans lesquelles 60 pretres officiaient en 
langue roumaine. Une date importante dans leur 
histoire est celle du 23 mai 1905: "le sultan de 
Constantinople rend un decret par lequel la Sublime 
Porte reconnart Ies Aroumains comme une nationalite 
de l'Empire et lui accorde Ies memes droits culturels 
et politiques qu'aux autres nationalites de l'Empire" 
(p. 337). Malheureusement, la seconde guerre 
mondiale provoque la resurgence des nationalismes 
et l'acculturation acceleree des minorites fut la 
politique menee tres durement par Ies Etats 
Balkaniques (Yougoslavie, Albanie, Bulgarie, Grece). 
Les Aroumains ne cesserent d'en pâtir. 

L'auteur finit sa seconde partie par deux 
etudes tres fournies: la premiere traile de la variete 
ethnonymique des Aroumains, compte tenu des 
appellations diverses que leur donnerent Ies 
historiens et Ies populations avec lesquelles ils ve­
curent. L'etymologie du mot "vlaque", valaque pour 
Ies Fran,;;ais, est egalement bien analysee a travers 
Ies toponymes et Ies ethnonymes releves dans Ies 
textes anciens. La seconde etude porte sur la langue 
des Aroumains, avec ses divers elements constitues 
par Ies apports lexicologiques latins, grecs, 
albanais, slaves, turcs. 

Malgre la densite de cette etude historique, 
la part reservee a l'anthropologie culturelle et 
sociale est restreinte et nous le regrettons. 
Neanmoins l'auteur de la these peut etre satisfait 
d'avoir reussi a devoiler une histoire coherente 
des Aroumains, a travers le depouillement des 
quelques 52q tltres cites dans sa bilbliographie. 
Cette imposante etude etait a faire, et Nicolae 
Caranica a ose l'entreprendre. 

Denise Pop 

TATIANA V. TZIVIAN: Lingvistit:eskie osnovy 
balkanskoj modeli mira. Moscou, Nauka, 1990, 205 
pages. 

concretes illustrant ce mecanisme a double 
sens est la "magie etymologique". 7 4 

La diversite et la flexibilite de l'objet 
de l'analyse a conditionne l'approche choisie: 
en refusant de degager des structures rigides, 
Tatiata Tzivian procede a l'analyse des themes 
particuliers qui traversent des "infrastructures" 
et qui constituent l'identite balkanique. Cette 
identite est paradoxalement constituee, 11 bricolee 11 

avec des elements qui ne sont guere uniques tout 
comme leur unite se forme par des constituants 
divers et divergeants. Ceci dit, l'application 
d'oppositions semiotiques demande une grande 
souplesse; !'antagonisme s'avere relatif et instable. 
Ceci explique l'efficacite de l'in troduction des 
notions incertaines a premiere vue, comme 
ressemblant - peu ressemblant. Cette opposition 
permet de saisir des phenomenes linguistiques, 
voire culturels, ainsi que la fluidite de 
l'autodetermination. 

En concluant son "esquisse" de la situation 
linguistique et culturelle des Balkans, l'auteur 
met en relief l'ambivalence balkanique: tout bouge 
en permanence, toute change sans relâche, des 
peuples delogent d'autres peuples, la transhumance 
est de regie dans plusieurs regions, et pourtant 
ces changements s'appuient sur des constantes 
fondamentales. Parmi ces constantes, celles qui 
relevent de la linguistique disposent d'un statut 
particulier. La langue, la parole, le nom, cumulent 
l'histoire et le patrimoine culturel et garantissent 
a la limite l'identite, voire le droit de cite de 
!'individu. 

La renaissance dans Ies Balkans ne signifie 
pas seulement la lutte pour sa langue contre la 
langue d'autrui, mais encore la lutte pour la 
langue la plus adequate aux besoins d'une ethnie. 
En outre, I' "homo balkanicus" est un polyglotte 
par excellence; ii n'est pas enclin a envisager 
une langue etrangere comme l'ennemi de sa langue 
maternelle, par contre, ii est toujours ouvert a 
d'autres langues, puisque cela lui permet de 
communi~uer avec ses nombreux voisins. 

L analyse linguistique est complethiopee par 
L'ouvrage intitule (en traduction) "La l'analyse des faits ethno- culturels. Ainsi, l'un 

carcasse linguistique du modele du monde des chapitres est entierement consacre a la 
balkanique" est la troisieme monographie du l'auteur structuration mythique de la vie quotidienne. A 
qui se penche sur le probleme de l'union linguistique partir du recueil signe par Artur Gorovei ("Credinţi 
balkanique depuis trente ans; Ies deux premiers Ji superstiţii ale poporului român", Bucarest, 1915), 
etaient consacres au nom dans Ies langues Tatiana Tzivian demontre le fonctionnement des 
balkaniques ("lmia souchestvitelnoe v balkanskikh douze oppositions semantiques essentielles dans 
jazykakh k strukturno tipologit:eskoj le cadre d'une culture balkanique (exterieur 
kharakteristike balkanskogo jazykovogo sojuza", interieur, haut - bas, droite - gauche, devant 
Moscou, 1965) el aux structures syntaxiques - derriere, ouverl - clos, nouer - denouer, jour 
("Sintaxit:eskaja struktura balkanskogo jazykovogo - nuit, plein - vide, integre - brise, masculin -
sojuza", Moscou, 1979 I . Con,;u initialement comme feminin, vie - mort, soi-mime l'etranger) . Les 
le prolongement des recherches anterieures sur interdits et Ies prescriplions soumis a l'analyse 
la specificite des structures gramaticales structurelle donnent Ileu a la restitution d'une vision 
balkaniques, l'ouvrage est devenu une percee du monde bien coherente et complexe. 
epistemologique dans la balkanologie d'aujourd'hui. En general, le choix des textes (dans le 

Le probleme central de l'ouvrage (tel qu'II sens semiotique du terme) a analyser dans la 
est formule par l'auteur) vise a l'analyse des perspective balkanique (et balkanisanle) est bien 
rapports entre langue et modele du monde. La langue large. On trouve dans Ies annexes cinq articles 
est interpretee comme le code-cle dans la structure traitant de sujets pointus: "L'article indefini 
de la vision du monde balkanique. Elle est seule et la structure du conte de fees albanais", "La 
en mesure de decrlre !'univers dans son integrite; categorie 'Evidential et perfectum' "; "L'identificatlon 
en outre, elle est ă meme de relater l'univers de 'ce monde' et de 'l'autre monde' selon Ies rites 
d'autrui ainsi que d'effectuer la traduction d'un balkaniques lies a la naissance"; "Mioriţa: traits 
code en un autre. Par consequent, la langue se uniques, lraits lypiques" et enfin "'L'analyse du 
presen le a la fois comme un metacode assumant poeme de C. Cavafis 'Sur le pont d'un navire"'. 
une fonction mediatrice el comme un code integral. Chacun des sujets cites permet a l'auteur de degager 
Cependant, Ies relatlons entre langue el univers ne des caracteristiques de l'identite balkanique, ce 
doivent pas o!!tre reduites aux simples oppositions qui contribue certainement a la formation d'un tresor 
signifiant signifie, ou forme - contenu. Pour de la culture de la Peninsule. 
mieux definir la complexite et la tension existant 
entre Ies deux elements fondamentaux elle propose 
le terme de "forma forma ns": ă force de decrire 
!'univers, la parole cree son modele specifique, 
mais simultanement cel univers, ce modele du monde, 
moule une langue adequate. Une des manifestations 

Calina Kabakova 
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