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PERADURAMECY DE CLTYAGES TRADITIONNELS ET CIFFERENCE DI'EMJFUX

gt Jean Remy

Universitd de Louvain,

Une des cplcificitsds de la socidts selge consicte on son orga-
nisation autsur de "pilicre" (1) c'astod-dire actaur de ccocnstella-
tians d'inz<arces d'encadrement de la vie uctidienne dans s=z di-

vie 3
vers aspects, instanczs Suil scnt en outre des lieux privilégiéds
m b sicn de revendications macro-
sucialas. Treis "silicrs" axistent ainsi qui se partagent indgole-
ment cet esncadrenest @ le pilier catholigue qui est le plus ancien
t

le plus complet et 1o slus irportant au plan nativnal dans zon ene

N

sermble gr2es 3 ssr

sgeialiste dont l'zriginme gui remcnts 3 la fim du 152 sisdcle ast
1

€troitement lidez & l'ucscrt industriel de la Selgique et &n partia
culicr de la régian wallanna(Francophone}ct il consexrve d'ailleurs
au j 3 £i

vjourd'hul zrzore la premigre place; le pilier likéral en
4 s}

n
ans la Bel-

o
nettament malrs Important quoigque pramisr a apgaraltre d

gigue indfzcrdantz. Chacun de ces piliers reccuvrasnt 3 des dagrés
divers dos instances multiples dans las damaines les gplus varids

Frartis politigues, syndicats, coopérativas, mutuelles, h&pitaux,
fcoles, mocuvements de Jeunes, mcuvements d'adultes, Journaux, ...
~ le pilier cathzlique comprenant =n sutre *out la cyctéme organisa-

ise cathclique, ce cul ne va ' § pas sans
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souvent de grandes zmbiguitéd et cans sculever d'importantes

toutes soustendues par les mlmes questions 2 guel lien
t

re l'£glisc-institution =t les instances du
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uc" cu plus largement
SXPrime
e "C" de catho-

<1
pilisr cathcliqus ? Faut-il parlar de "catholi

de "chrétien" ?

[
Fasn s |
[

lique ou de chr e
titutives de c2 pilier ? convient-il d=s maintenir ce "C" cu faut-il
2

ltabandaonner ? |

De telles nuecticns s'dlevérant partic
a

scixante, piricde margud
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2t nue Quolque renvovant
antagoniguszs,
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cette vielille -
2 nouvolles 3 d'un

les "démasrat ELUN
lus pertinente i-
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les "anticag es", hiritiers 3 la folis de la pensde
by

utopictes frangals du 198 cidele 2% deg celle de Proudhoen ot 3

an Blee zatheliquue reqgrou-
surc de tendance libérale
iotes legs pluc avancées.,
cut manifesté

ca tzndance dé-

zsa BUssi une ouverture. Le Parti Libéral se trans-

on "Parti de 1a Liberts et du Proards" et manifesta
ler auvtour du précident Vanaudenhovse tous les
incrcyants, du nés libdralisme Sconcmique -

r
lliement de certains catholigues de plus en
1

g

slus wael & l'alse au d'un parti dont l'aile démccrate prenait

un poids cr.oissant, Lo son c2td, le Parti Ssgciaoliste Belge -~ qui,

das apris la gucrre de 39-45, avait remplacé le Parti Cuvrier Belge,

ca qu volontd da défendre ncnrn glus cculement

1z cl hien toutes le: catfigories de traveillaurs -

la PS5 rd appeles, =n 1555, tous les démocrates
=] -




le rallisment Sue de trés rares chrétienc.le ragprochement fut plus
sensible du c8té syndical mais si 1'om assizte depuis 3 la multipli-
cation des acccocrds tactiques et des actions menfes en "front commun' -
les différences au niveau des revendicetions cormcr2tes &tant appa-
remment quasiment nulles, chacun des deux grands syndicats belges

(la FGTE, socialiste ct la CSC,chrétienne } de poids relativement

identique/garde fermement son identit$ 2t ne remet pas an cause son

systame d'allégeance traditionnel.

la perdurancs dz telles solidarités gui croisert en lour

3
sein lgs déscrmais clussiguezs op

pecsiticns droite/gauche, plusisurs

hyrathéses sxplicatives peuvent venir 3 l'asprit, La aremidre ren-
ole au peoids des structures orgamisaticnnelles gui asseient chaque
berés que 1'an vgit mal comment

on pourrait les fusicnoner ; ils supposent en outre un tel volume
d'amplois et ur tel réfzzau financier qu'une apératizn de rapgrocha-
ment signifiasrait ur profond boulcversement ron sculement des struce
tures directemant concerndes e2lles-mBmes mais aussi des habitudes

de l'unsamble de la gcpulation., Si un tzl reisonnement Aous parait
effectivenent avair tout son poidslil nous semble en méme temps
insuffisant pour une explication 3 leng terms dans la mesurs pré-
cizfment ol, =l 1l'sn seut comprendre gu'une remise en gquesticn glao-

immidiate des piliers seoit irrdaliste, on pourralt envisager
ti d'une recamposition & longue échéance, <o réalisant
e par ftage et sans transformatisao radicale, ni des :tructurss/

n = s2s5 & part guelgues initiatives ponctuelles
limitdes dans leur cbiet et dans lz temps, il semble bien qu'aycun
dars ce seanz ne soit envisagé et gue les tentativss

timides da ragprochement entreprises particuli®rement au plan des

partis et de=s syndicats non ssulement ne rencontrent gu'un succds
limit$ mais encore n'empdchant pas la riaffirmation des spécificités
de chacurn,

Une deuasilme hypcth2se porte sur la sijnificaticn des "machines
palitigquas" dans la constituticn des “"capitaux scciaux" (4}, clast-
*-dirz dzz riscaAux de relationgd partir dasquels sfsrgarise le con-
trils des diffirents fléments de 13 sociftd telge. Tl est an effes
patent que chacun des grands partis pelitigues bolges contrdle



indirzctement touu les secteurs de la vie éconemique, socials wt

H

culturslls du zZays & travers la mise an place aux postes clés de
3

chacun de czux-ci d'hommes ayant "servi™ 3 1'un cu 3 llautre endroit

du pilier augusl il agpartient. La chaose cst d'autant plus efficace
gfecur les degux principaux partis que}malgré une sypiricrit® natiaonale
du PSC - CY? chacun domire une des deux rigiore lingquistigues

{le CYP, parti sscial chritisn flamand, lo Flandre =t le Parti Sc-

e
cialiste, la Wallenic ); il s'agit donc pour chacun d'aux de "mérager

l'autre dans la réagizn 30

tenaire ssit 3 scn tour ménagf dans la régisn ol il sst minoritaire,
Cn assistz alvsi on Bolgique 3 de minuticux dosages deo représen-
tations particane. dans tous les secteurs dosages qui condulsent
3 faire v:i::rer,par sxcmple,dans les conseils d'administration
des socidtds industriclles et dans lz Dircctoire de la Eangue MHatic-
nale des kummes appurtenant aux grandes familles politijues du pays,

ES v

b

au f t
familles ralges, sans gue csux-cl ne soicnt ainsi amenés

s
4 mettres en cause leurs allégeances.

Tout corme l'hypothése partant du poids des structures orge-
nisaticonnellec, celle-ci nous paralt insuffisante puour expligusr
la serdurance des piliers ; certes, les machines politiguss =t los

qui y cont asseciés czrntribuent incontestablement
ci ne nous camblz possible gque danms 1
cs~-m8mes coutenues par quslque chose de moins sai-
ins zsusceptible d'8tre remis en cauze par des
s (5), C'est pourquci, sans rejeter les hypo=-
d'adtre #vcquées,; nous allons en proposer une
]

plus globalisante et Gchappant largement & des

cn sxplicites =t raticnnellement srisentfec.

$té suggérde par la corvsrgence agppa-
a cents, ayart Lour objet
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vers du pilier saocialiste et d
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ericritéds sonte-eclivs las m8mes de part 2t d'autre et retrcuve-t-aon
dans l'acticn les mémes connotations 7 naus

Ce scnt ces travaux qu
allons #vcguer AT

e
grésent, en reprenant les incipaux trailts de leurs
ve

3
analyses respecti

S.°

1, La

deux revues destindes aux femmes sssentiellement de =
1l'unc émanant de l'ancisnne Ligue Duwridre Féminine C
{("Vie Faminine"™) 2t l'autre se rattachant aux mutuali
{("Fammes prdveyantss"). Anulysées dans leurs parutiens de 1575,ces
revuss ont Sté 1l'ztiet d'une analyse de contenu de type gacic=-lin-

guistigque, & partir d'un relevé des différentes thématiques assccides
% la promotiun do 12 femma dans la socidété. Au départ dene, divers
thimes cnt 4tF tetunus : la santd, 1l'iducation, la vie scciale et

le trgvail, 13 cultiure, le drai%&iﬁ-ﬁ-ﬁ:, le féminisme, la pelitigue
extéricurs. D2s lc repérage des thémes, une différence importante

est apparue antre les deux revues ; > clts de ces thémes communs,
myis Fimining® contient des articles sur trcois thémes inexistants
dans "Femmesz Prdivsyantzs ; la religien (le culte marial, le synade,

Taizé,...),la vie domestique {cuisine, jardinage, aménagement de

13 maiscn, achats, beautd) et les questions dites "ogychologigquag”
{prabl2mes du couple, de la fewille, du trcisigme égc,...)jautre
différance : "Viz Fiminina™ a une rubrigque "ccourrier des lecteurs”

i
qui ne s¢ trouve pas dang "Femmes Prévayantes™. A partir de 13,
u

ter ce qui va se canfirmer comme distingemnt les

deux apprechszs @13 vision du monde de "Vie Faminina" laisse une

grande plac= 3 la purscnne st 3 ses spect icités multiples, notam-
o

ment & celles lifes au "féminin™ alars que, pour "fFemmes Prévoyantes”,

la femme prend sans dans la mesure ob elle est reprice dars les
sspaces - tecps collactifget sarticulizrement dans ceux du travail
58 est annulsc la diffirence masculin-fiminin,

2 de 1'Aducation vient confirmer cette diffirerce.
£n affat, si lus deua razvues s'accerdent paur concavair 1'¢éducation

comme Un processus visant & l'épanouiscenment de l'snfant, precessus

qui est antravd par les exigences de 1a soc cunsemmaticn,



elles s'dcartart quant 3 la manidre de remédier & cut Zftat de falt,
Paur "Femmes Priveoyantes", la sclution est dans l'abcliticon des
structures - dont l'école - qui entretiennent une socifté indgali-
taire}at dans la mise en place de créches ¢t d'écoles g n
mercnt les critdres d'dvaluaticon et qui agirart plus SsGrement dans

le zens d'un changement yue ne peuvent le faire lec familles, accep-
1
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ipulds par des structures mals bien comme dotés chacun

t n
de respomsabilités propres qui dolvent les inciter & agir 13 o0 ils
t

Les m@mes bilals apparaissent autcur du theme de la santé.Paur
"Femmas Prévoyantes", les détentzurs de formec de pouvoire divers
m c ticnale des bouchers,...) charchent
3 utiliser les lci:c pour servir leurs intér2ts cu m@me pocur Impaser
¢s (législation contre l'avartement, par

1
axemgle) aux déshérités du systéme qui se vaient ainsi doublement
1

2

ccndamnés @ par gislation et par les préjugés entretenus par

la presse. De son = "Wie Féminine™ s'intéresse % la fagon dont
’ ES

cn pourrait tizssr un réseau de relations humaines entre les diffé-

rents grcupe S¢ gar la santé : los demandeurs de scins et

5]
[

1)

4]

&+ D

leurs famills ravailleurs de la santé (médecins, infirmizrs,..}
et les mutuelles gul financant l'ensemble, L'accent est mis par
ailleurs, sur l'intérdt qu'il y a 3 mettre en place de petites Zgui-~

pes de scins qui centrzraient en contact étrcit avec la population

s

de guartizrscu de villages et gqui aideraient celle-ci & se grendre
en charge ellu-m@me, y ccmpris dans la réductisn de la consommation
de scins et de médicaments.

Evoguant ur conflit qui, en 1979, tenait la "une" de l'actualité
sgelale et tcut en relatant les faits de fagen largement analoguc/
les revues “"Fummes Pratiques" et "Vie Féminine" s'floignent l'une
de 1’autre dars leur aralyse du conflit., Pour la premisre rowvus,

celui-ci ntust gqu'un axemple parmi d'avires de la lutte sprosanrt



antagoniques

lutte dans

[l

le ronde

laauelle

howmmes.

Lle

femmes

ddrzulant dans madme

Lo

ont

rappaler quc
la

]

¢ au fayer" jcuent aussi un rd

dang vie ivent, en particuliesr, owuvrer

o
cocur la qual t8che qui est la leur justificrait

dminine

d'silleurs 5 ", gqu'un lzur scit

payé et gue cociale

ce droi

Priveyants

difiniticn
dérant qu
sywthme.
Sy prdscoupant dos diverses possibilités d'incertion et dlactian
Myis Fiminine" — outre lo fait qu'elle s'intdrsusse
yor eampe telle - contisnt une rubrique régulisre
falement aux ifmmigries et une autre s'adressant aux
e, les unes et les autres partageant la =2me situa-
legc autres femmes mais ayant en osutre des expiérisnces
cocuvant &8tre d'un apport sarticulier au mouvement,
snfirmer cartains témoignages individuels venant

cortance de la prise de responsabilitéd perscrnelle,

Tout asu loung du diveloppement des autres thimes raepris par
les daux rowe.o., &7 rotrouve ainsgi lsg mimey difffrunczy d'accent.
Paur la reves s.ocialiste, le monde est couwpd en deux :od'un c3ts
i2 droite, lus patrons, le cauvernesent, scutenus par les lcis, les
inctitutiorms e+ les préjucés; de l'autrz2, le monde du travail, en-
£




choses. La ravue catholique, par centre, voit dans le mouvement un

intcrmédiaire dans unhz acticrn transformatrice gui ne puut 8tre mende

[
o

isn que par la prise de responsabilité de %tous et de chacun =t
la promction persannelle vt collective, respectant lec spdici-

dz cul*ures d'f8ges, de lieux d'inserticn, de responsabilités

0 ns géographiques,... En ocutre, alors que
r lz ccmbat ccontre les détenteurs du pouvaoir
les structures qui les servent doit 8tre gleobal et radical ot
doit, & partir de l'acticn syndicale organisde dans L'antreprice con-
duire 3 un ronversement intdgral du systéme (MLutter non pac pour
olus de justice ot d'Coalité mais pour La justice et L'dgalits™),
"Wie Fi2minine" mot sa ccenfiance dans une trancsformation progressive
de la société 2 travers la redécouverte par celle-ci des "valeurs
humaines qgui la feront grandir®™, cette redécouverte supposant Gue
chacur perzzrrcllement ot 13 o il est - non segulement dans l'entre-
prise mais aussi dans ca famille, dans san quarticgu— se sente res-
pansable de lul-mf8me ot des autres et participe 2 des petits groupes

qui l'aideront a réfléchir puis & agir en vue de la constructian

d'un mende meilleur.

2. Lo lscerment ccollectif guvricer (7)

Alors gue le travail comparant lzg thématiq
prorsticn de la femme de milieu populaire dans une revue seciali
atholique suivait une méthode de type socio-lin-
ns une perspective d'analyse soclo-histerique

recharche partant sur le logement ouvrier en re-

t Sb
avece lags différzntas idéclegics soustendant ca concspticn ot

an
ca praducticr, En effet, dés aprizs lz rivclution de 1832 gul donna

5
% la Belgigue son indipendance politigue, la bourgeoisic o'inquista
des dangers que contenaient les mauvaises cenditions do logement qui
t suvrisrs attirds en masse vers lcs villes et les
t

g constructian

i

v
tlakora diverses propositicns viasan

anis
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rad2la de lagemant suwrier d'inspira

u
rearis par la tendance catholigue {8) Stait dlabcré dis le miligu



Gue de son e8td, lu mouvement zocializte for-

1 n'e2ct pas sang Importance de scter que.d'un cftd comme do

l'autre, lc diaqros*ic de la cituation 2t de ses offets ost le mlnc:

P o . . P A

L'cuvricr mal lagd, dont le ridult malpropre et encombrd est pour

lui une cause incessante da dégo0t ot d'urnuis, ect naturcllemont
band

ccnduit 3 charcher das distracti
du foyar Jdomestinge, lus hatitudes de cabaret qui condulsent irda

vitabloe:s

-
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c
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vapide 3 1'Cubli des

ur les ums cumme pour
ne vic "hanrBte" et, sc zui n'est

u
tndu 3 1ls gaila csociale.

catte idertits de diagrostic qui conduit de fwdt et

t
déle architecctural mettant l'accent sur la
£

yoigjue 2% mural et sur l'icolement relatid
familiale, los ¢ifférznces qui distinouent les deux mod2les sant
multiples, La premi*re d'entre ellss sarte sur les systdmec de fi-

nancement ju'ilc pricornisent - et qui renveient directcment 3 leurs
rinaux - i alors que

o

fondements dz

n
H

m

a o

zuard Ducpitiaux, juriste, jcurnaliste et Inspecteur

3
vie qui, szcus ceuvart d'une société ananyme, recueillerait les fonds
s % la conatruction de laogements guvriers et rég

ir ir
l'ensenble & par*tir d'ung assemblée d'acticnnaires, la mocd2le so-
F ’

cialicte suprsse la création d'une sociftd nationale garantie par
1'Ctat ot distribuant des fonds publics 3 das sociétés anrdegs de
censtructicn.,

tert aussi,

lable,

Maig les différencas ne s'arr@tert pas 12, E£llzs po

78
12
3
[

ay=dell d'une concepticn architecturale relativement



10.

sur le chzix des lgecalicatic Yoe et sur le rapport

1
x de dérzulexent de la vie gustidienne.

n
moddle libéral bourgeois gortd par Ducpétiaux
2]

eures, Cec localisationsz péripghdri-

&
0
2
ot
Bi
o
[
o
H

préserver l'unité familiale et cnglcher
fgratifs tels gqu'une éccle, une biblicthique,
c

d'encadrer les cuvriers 3 1l'intdrisur méme

de la citd fonctismnant comme un "champ clas". A 1l'invorss, le mo-

d2le sacialiste pricornise de situer les logementz des cuvriers dans
des licux les plus rapprochés possible de leurs sccupaticns journa=-
lidres et du c=

4]
[

-
=}

n

alicationg renvaoic directement aux

c
futinguent lzs deux tendances et qui s'expriment
ts. Pour Ducpéti

aux, le locrement cuvrier

intégratrice et contribuer 2 faire partager
ts" d'anormalitd, les valeurs dominantes
ulier la définition d'ur "privi" autour de
r

espect de la prepsriété considérde caomme

o

o

3
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3

.cungicn scciale, la promotion du travail gqui #liming
nraissance du profit qui est un sain stimulant,
e du modegle libéral-bourgeois rfpond 2 cette
précccupation aon insistant sur le déccupage des ensembles en cellules
unifamiliales st sur l'encadrement de celles-ci par les supports
techniques et iddéologig

1'sg

25 que sant l'Scole, 1la bibliathéque et

§ee

u
sg chargie d'inculquer les valeours bourgesisec aux ouvriers,
g a

Face 3 cues ensemble cungus comme devant Btre séparés des licux de

travall ¢t relotivement autarccinues, le mocd2le scclialiste - qui ne

disposait pas alors d'agences d'encadrement multiples comparables

& cz2lles jue l'cn trouvait du c8té bourgecis libéral et surtout,

cn la matidro catholigue - privilégie une implantation des loge-
e

s ligux d=s t:avail]- entroprisss =t centre
an non ssulement L1 manifeste du primat donn

o



3 l'activitsd professionnelle par la doctrine socialiste qui oy wvolt
le seul licu de combat rdgl et de transformation radicale de la
socifdtd mals encere il pezmet que soit favorisie l'influcnce du
travail sur les tomus st les lisux hors travail et 1l garantii un
contr8la de coux-cl par les structures sccolalistec deores et dfja
ris 1

s on B accli savoir la malscn du peuple et surteur lo syndicst,
T

zrdicaticns curgissant avssi

i
i~
b3
i
[g]
H.
“

2t répercu-

c
canctyruite sur un
t

“p retravve feil dirvectement une des différences gui distinguaient
n

le plus lu mzd: d'abordage de divers thirmes de la vie gqucstidicone

a1 lu. deuwx Tovuce analysdss précidemment ;o l'approches wulti-milieux
’ <R - 3 . . N T L

de la tzudancs catholicue (Libliral bhourgecis)qui en matidre de lo-

gument zoclal ezt proche du moddleYst l'approche 3 partir du tra-

Qeprenant ls titre d'un céldbre suvrage de Castellsz, {13) ce
n

terreoe sur les modalités d'imglication du

mouvement cuvrier dams la zuestien urhainc. MNous allsnz #voguer icd
quelgques dléments qui, comme précédemment, permettent de distinguer
le rode d'approche et diintaerntion de chacune des deux grandes
famillzsz du monde helge - la famille chrﬁtiennc/d'une cart et la

urz différencs essenticlle se manifeste., L2 mcuve-
tien aborde dirsctement dés 1968 1a nuesticn ur-
¢5 srchlémes de l'amdénagement du qvgrritcire et
st 4 partir de cette vicion dlen-

e
te de la guestion du logement par divers bialu
t

le, anarchis de la censtruction, carence des Sguie-
5,...3 11 Sveogue en cutre d'entriée de jou 1'idde
cl:z démacratigue de l'azpace, supposant cocrcerta-
tizr des citayens, Ultérieurement, le MOC diversifie



ses stbiectifs ot parle de rénovation, d'snvironnement, de mixage des
fenctiorne urbalnes, de wqualité ds la vie,... L'agproche du syndicat

i
scclaliste pert esoantiellement du logement et sculiqne 1'insuffi-
)

sance des #jyulpuments collectifs en insistant particuliérzment cur

celle d2s trancgcorts en commun r‘est gque dans scn "plan 19756-80"—

jce
soit dix ans plus :tard que le MOC—que la FGTE évaque assazr largemant

Itamlrnacenent du fterritcire et la pelitique foncoclidre, prd

cenisant

P
vmmunales et reverdiguant l'instaurasticn pro-
t

& des tranapurts en commun., Do catt
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t3t scen intdrdt sour la guesticn urkbaine da
e

, du c8tl sccialiste, la réflexicn o

fagcn privilégide 3 partir des protbléd

d
faut-1l voir 1 'expressicn, chez los chrétiens, dlune vieille

)
o=

ecmgnt de la vie locale & partir de 1'institution
le mcuvement cu=-

c
conditicns o travail

nel et n'y est

44
de travail" - le logemunt.

Larcqu'il forle ainci du logement, ls mouvemgnt saclaliste v
asacclu scuvent sgz: le dévelogpement guantitatif et qua-

litatif das trs commun assurarnt la liaissn ricidence -

vail, la raduct: 5 de travail qul amdlicrora lec

de vicjet la cfcuriti de l'emplci gqui suppuose notammoent l'abience
ds mutaticn glicgraghigue,ll s'inquidte en sutre de la rupture antre
lz milieu de travail et le milizu de vie et des phéncménes d'excde

zultert, L mouvement scuvricr chrftien insiste cur d'autres
limatigue du leogement =
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Sacrics de la populaticn tzlles s familles rom-
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brzuses, las persznnes dcéecg, les immigréc, Tl s'attache également
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er l'imzortance du guartisr, ccmme liesu priviligis 2 la
t
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F
fols de relaticns, dlinterventison st d'acticn,
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L'agprashe des doux mouvements se di sre, dan: la

c
méme ligne, par le systéme d'azsociations qui ost proposé de part
et d'avtre, Dy c2ts socialiste, c'est le rapaort emploi-lcgemznt qui

est &voqué de fagocn tout 3 fait priviligide

avec une incgistance
Particulitre sur la mclieits du travail dans ce ccuaple 1 des diffi-
cultés éconocrmigues régionales risguent d'induire un déplacement

contraint du lieu de résidence ; il s'agit donc de veiller au maine

tien ginon au dévelogpement dans chague régicr d'ure mazse d'emplais

qui suit suffisante socur absorber la main-d'sceuvre résidante ;
[¥lap

la spécialisation fonctionnelle de l'espace qui a dissacié les lieux

de travail ot loz lisux de résidence doit Btre ccmpensée, autant

gue faire sze peut, par la mise en place de réseaux de transports en

commun, minimisant les colQts économiques et psychologiques des mi-

n
gratisns alternantes,

SI le wcuvenent guvrier chrétisn cst i sansible 3 ceas
d

vE 1 s
¥spacts du problime, il Zvoqus + 3 preocpos de l'urbain et

3

bien d'avtres guestiang qui lui parsiscsent en licn ZStroit avec
c

coux~-ci

1'adhésion aux asscciations de consomm teurs et la revalorisaticn
de la feoneticn du midecin de famille i ¢'2st =ncsre la mise en placs
d'instances d= [oFs icn parmanente” qui contrecarrercnt peu a pou

la reproducticn

scolaire dee infgalités soclialesy;,.,.
Bref du cats choitien, la question urbaine et la questicn du legee-
ment - autre titce slus illustre encora {(11}<s0nt l'cceasion d'dvaa

quer unc diversit? de lacunes de la speidtd jui, tcut en les incluant,

débordent lar-isent les preblémes du travail,

Un dernicr

a
pasiticns du s,ndicat ot du parti socialicte,d’unc part, et du mcu-
hrét 1

vement ouvrizr chré icn,d'autre part ; i1 concerne les moyens 3

mettre en ocuvre pour déboucher sur "llaménagement alternatif" gue
1'un et l'autrs priconizent. Du cfts caclialiste, l2 choze a2st claire:
la trancsformaticon de 1'anmé agement du territcirs ect Atraitement

d
life 2 la difsnze de l'emp
u

Foe

€
T'intorsventicr d & que l'on sartira de la situaticn actuelle,

[
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L
b
.
ct
ye
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—

Lostasit dise, avass 1'aids de colui-ci ot sous <a quidance, de mcttro

on place

quli medificrent 1o rappart 3 1'aspace en
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général et i1 l'urbain an ., Un instrumgnt particulilrement
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ux an la matidre were la canstitution de régiss F

putlics,
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2
4 lutter contre la spéculatizn st ¥ assurer aux mandat
assantivllament ccmmunaux,la rattrise de l'usage du col qui dchagpera

ain.i aux vemegnt ouvrier chrétien, guant 3

1ui, crolit

du pelitigue da chan a

et de la politigue du lsjement; il dnsinte plutlt cur la ndcesuits

dz volr tous les cit

cux—infmes an mains le pcuveir sur l'urbain, D

il a rdalis$ ury mobillisation des habitants 3 tous 1
a

sudte publigue prévue dans le preczssus d'él

cteur ot 1's5n peut dire gue, particulilroment en wallconie,
‘s habitants de chaque quartier snt pu béndficier d'une précentation
du plarn lus ccnmcernant ot participer & =3 critigue., Dans la mime
chritisn rovendiges que *uut projet
la cansultatioe en assam-

d o!
blSuaz de quarticr, lzsguelles ssraicnt cn cut

ccesairament sartics pronantes de touts ccneartation go
1

lesunt pour lo rcouvement de proposer lui«m@me des alternatives

¢'aminagemert +ais pncore de "démocratiser" les oracédurcs de déci~
sica on la matidre., Pour ce faire, L1 a d'aillesurs pulilid, par
d'une de scs branches)la Fendatizcn Travaeil UnivcrsitéJ
irschures offrant 3 tout lecteur des cutile d

a
s en matidre d'amdénagement du territaire,

3

i
mzntant les mécanismes zn soulignant le rlle g

A nouvesau, on retrouve dangs cetts problématique certains aspects
rercontris 3 pragcs des autres thames eb, en particulicr, la mise

4 la vie prufessicnnell. ~ni caractérize nettement

liste 2%t la distingue de l'approche chrétienne g

a a
cifiz -iern davantage les cbiets de ga riflexion ef tss lieux
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craceszus d'intsrvention précaonisés de part ct d'avire. Alors gue,
du cf%d& scecialiste, confilance est falte au pelitique ot, en parti-
culiocr au pelitique municipal, qui va se doter d'instanzes de con-
trfle ot de gesticn de l'espace, du c8ts chrﬂtien/l‘acceﬁt est mic
sur la nécescalre participation de toue les citayens L l'aménagement
de leur espacz ¢t 3 1'élaboraticn des dicisicns qul s'y rapportent,
Cn rotracve ici le théme de 2'efficacitd de l'action individuelle
at collective 2t le rofuz implicite d'une corte d'ftat-Providenca
qui rzndrait inugtile l'effort individuel et la prise on charge par
tous et chacun de nir (12},

unte cncore des
s'agit d'un trav

travailleurs

d 5
ian (CSC) et wzeilall
ratique de ces trava

Le rassembloment les textes produits par
fait surgir d'emblbs une diffirence fencdament
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pzint de noa
nu'un fait
C'ezt en gffet cars cessc la spieoificiis
nrants que souligne la CEC, ce qui l'amdne no
nattre la cpdcificitd des travailleurs rmigran
travailleur:z bzlges mals sncore 3 considérer
diverses naticnalitic - o qui se traduit au
ol dix sacilons naticrnales uwnt €18 crédes et

rdsultats manifestant

ail rdalisd sur la par-~
au niwveau do llen=-

cocurs deg deux grands

ste {FGTBl=aveoc cer-
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gntre travail-
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ts par rasport aux

les particularitfs des
r

slan de ces structures
sant organisiss aux



»
.
o
3
0
H
t
.|
i
t
2
o
i1
it
J

naticnal belges.

vailleurs belgez d'unn autre manizre

tréz couvent ori

V
2
m
-
L]
o
(vl
a
i
"
Uy

(s
v
[s]
= |
(4]
H
C
~
W

faibles cu atrophites (14},

A catd du fait gu'elle vet ainsi en dviderce la dounle spdci-
m

t, d'une certaine maniédre, &n C
i to

-

frme con Lo

Q
ntion de prendre

[
fragtiur de travaillsurs

en ©

et danc 3 lsur prisc en caompte au plan stric-
toment B i: gestign paritaire des flux migrateoires,
Dans cetts purspective, la (0S50 commence par rsieter l'acculturaticn

guosi =lle préfdre ce gu'elle appella
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relles. Pour ren-

contrer cz : une sgric d
Y riserver, > promcuveir et 3 diffucer les patrimoines culturels
arocpres 3 chague notionalitd 3 permi celles-ci on trouve par exemple,

g
l'apprentlzsaqe, & cfté d'une des languss natlionales belcezs, de 1la

langue d'crigine, 1. réalisation de programme radia TV,

une pcoliticue de sussides ct de facilitls pour l1'installoaticn ot
de foyers culturels propres, 1'insertion didLlé-
e immigrés dans las programmes scolaires des
wibilité d'exercer librement sa religisne (15),etc.

se demander lagque

1 H
~trer l= miosux les attentec des tr

st-cp celui de la FGTE qui priv coparte-
asue cocolale et cenuidire celle-ci comme eoitom-
gant siftn comne 3 différences culturelles cu, au
contraire, z_t-ca lz point de vue d2 la OSC qui, tout =2n difendant
lic f it culle=-ci 7

ausx CcGn=

censtitue

gst pascd aus flocuiens
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dont certains 3léments sant repris ici, il apparatt qu'il cenvient
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i ravailleur =sijrant cxprime
davantage -8 upfzificitd da rigrant (en vatant sour un candidat lud
aucsi migrant)
g3 splcificitsd
d2 travail ;. lu:

snaticvnausn, Clog

&

naticnalit
B v

dars l'entresrize. Siopar contre  ea raticnalitd cu sa usdcificits

ethnigue re :e voit pas sanctionnde par une discriminatiun dans sa

situaticn de travail, le travailleur migrant se poroevrs dlatord

comme ©a travallleur 2t la naticralits de. candidats aux flectiaons
sccialus ne reviiira plus 3 ses Yyeux une importance primordiale cu

sive, Lo vets sera moing la volonté d'une 2xprezsion sscliale

Ttrargsr que du travailleur, [1 s'ensuit des 4ivercen
. - /
sibles dan: l'actinnm Wenee par le
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f‘

o,

c
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ue, tout au nmoins dans la premiére piricde
d'immigraticn cu tant cue lz travaillsur fmmigré et cantcocnnd d
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n an 1

belgas, sa solcificits
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T 2 s
tres szncore, de mBme que dive d'ure cbservaticn plus
m a

diffuse allant dans le m&me sens-ont mis en $vidsnce la ooerm
d'une différence essentielle existant dans l'approche dz la réalits
sociale par les structurs: 3 "dtigquette™ catholigue cu chrétignne
d'une part, ot zar cellos relevant du pilier sacialiste, d'autre part.
Cotte différence port:z sur ls fait que, dans tcous les cac analysés,
les structures sccialliztes considfrent 1o milizu de travail comme
bive les autres et I sartir duguel les autres
t et za situeit, ce caractdre prioritairs st crn qu

n e
saorte synthitique du milicu de travail dizculant dirgctoment d'une
u

s d2 classes radicalement ot globalu-

¢

g a
ment antagonizues. Ce puint de vue n'est pas partagé par lec struce-
d ]

tures chrétisnnes qui, tien que certaines entre-glles ve situent

i
sans doute de plus o plus en termos dz lutte deec classes
" 2

(gt cz2 ne
cont pac M actuellemert, riucciscent le micux (1?})cc.-
sid2rent Lisn dovantage la rfallitd scoiasle comme cumpuste d'unc
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1
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pour cela, la 131

tandis gque pour

e
la question de savoir ccmment la fomme
igalement détermi-
raine 2t celui

sucialiste, le

ructures

o)
cuts sur la vilieu de travall a2t non 1l'inversa,. Ern
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a
v lec diffirercee au sein de 1'identité de

fandre tout 1 cla.ce, lz
syndicat chrition, de zon cBtéd, affirme l'exivtence de formeo de
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z travail 3 traver:s unes régulation caollsctive ezt ce 2 gartir de
C

.

lerchzra une transformaticn gfndrale d= la zualitd de la
cerpétus urne cortaine traditice d'ambiance

o
ui, m8me lorsgu'cll: cherche 3 Ze combiner avsc
r ~1
c ve

u
la qualitd de: neruonnes, sans quoi les structures sent consi
t

d
coemme pau susceztibles d'aveir la m&8me officacité. Des lars, pcur
sur cg moerde catholinue,le probléme de la relatisn J asutruil et de
fart pericrnel awfdiatisé par diffirants types d'agir caonstitue-
t

a 3

1'é1ément clé de cette transformatizn j certes, il zst reconnu
? ’

que cet aspect vslabticer:zl peut 8trz 2t cst oen fait cerverti par

certairmes ctructurss scciales qui oro
d tE]

zloitaticon @ 11 =z'agit dzonc d rcisns en zg dctant
de structurcs cocllectives qui parmetiront de rétablir une vie au
sein de lazucolles 1'a3ir créateur de relaticns (19) ne se situers
sas de Fago: i-ife dans l'entreprise mais bien dans tout ceo
Gui, £az ailloure, zonstitue "l'art de wives" ¢ la famille, 1'idu-
zaticn, la zulturs, Yo loisir - ot que l'on peut Lynthitliser scous
le tarrmce de "priva™ (209,
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isr niveau d'hyputhlse explicative doit .e comprendre
celsn ncuu, dans un contexte ol lo catholicisme scrait en situation
tizn au szein d'une socifté capitalicte dont 1o centre serailt
1z morale du travalil, e quil laicsze supp e les chules asiaan=-
5 se¢ jauent au niveau de co travail, la diczecipline qui y
t dzc inctarmces nui l'expri-
e 2'affirmant

chotlan privildgide. Cn peut mf8me all

-ch3timent

ta

1'inverse du pretestantizcs qui, comme 1'a

trauve en ccnnivunce dlecz
a toujours accordd plus

;'aux actres. milisux de vic e

Cette traditici diffdsrente=qui dictingue par aillsurs un mou-
veamernt sozizliute, nd de I'entregrise 2lle-mBme d

thalique gui, ros=td longtomps étranger X cel

manifeust® sar ure pelifigue de présence dans tous les autres milicux
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LEUR PASSE ET LEUR PRESENT.

Communication & la 15¢me. Conférence Internationale de Sociologie de la
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Marianc Corbi

Ingtitut Cientific Interdisciplinar
c. Caspe, 32
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Perspective théorique

Pour é&claircir les rapports existant entre I'idéologie et la religion, ou ce qui
revient au méme tel que nous le verrons plus tard, entre la mythologie et la re
ligion, il faut premi2rement aborder le probleme du rapport des systdmes des
valeurs et la religion d'une société donnée, puisque aussi bien 1'idéologie que
la mythologie ne sont que des discours portant sur les systdémes des valeurs
d'une société,

Si I'on considére que 1a structure du monde du travail est un systéme humain
de relation avec le milieu environnant et, d'aprés les études réalisées, nous
pouvons affirmer que le systéme des valeurs d'une société dépend de la struc-
ture du monde du travail fondamental de cette société, de sa forme fondamen-
tale de travail pour influencer cet environnement.

D'aprés tout cela, 1'étude du systéme des valeurs d'une société exige une ana-
lyse de sa structure du travail,

Mais, toujours dans cette perspective, 1'étude du systeéme des valeurs d'une
société exige en plus une analyse de la structure sociale qui naTt 3 conséquence
d'un systéme de travail rapporté A l'environnement et qui explicite son mode
d'action sur ce milieu environnant, ou bien, une analyse de la structure socia-
le lorsque celle-ci devient l'instrument de rapport et d'incidence avec ce mij-
lieu.

Dans ces paragraphes nous avons ébauché indirectement 1'idée que le systéme
des valeurs d'une société dépend de son systdme social et de travail, Pour éta-
blir le rapport existant entre ces deux systdmes dans le cadre d'une société
donnée, il faut étudier ses mythes, ses symboles et seg configurations‘axiologi
ques, ainsi que la connexion de ceux-ci avec la pragmatique sociale et du tra-
vail de la dite société,

Puisque nous considérong que le niveau sémantique est le point de manifestation
de ce qui a de la valeur dans la langue: ce qui est axijologique; et compte tenu
que les mythes et les symboles sont des langages des valeurs, le probléme que
pose le rapport que nous avons ébauché est un probléme sémantique: celuj du
rapport existant entre la sémantique et 1a pragmatique. Il faut, pour I'aborder,
une optique trés particuligre de la sémantique. Cette optique ouvre les portes

4 l'analyse des formations des valeurs ou formations axiologiques humaines au

établissement d'un systéme des valeurs sociales qui signifient une pragmatique
donnée sociale et du travail. Ou, autrement dit, cet énoncé sémantiquée s'occu-
pe des charges des valeurs oy axiclogiques renfermées dans leg expressions lin
guistiques dans la mesure od ces charges comportent des paradigmes d'évalua-~
tion des choses et qui fournigsent donc une orientation pour la vie d'un certain
groupe social; c'est-a-dire, un sens de la vie pour ce groupe et pour ses indivi
dus,



Mais soyons plus concrets: le systéme des valeurs d'une gsociété ou systeéme
axiologique crée dans cette société 1'orientation qu'il lui faut pour vivre. Dans
le groupe, cette orientation délermine de facen évidente c¢ qu'il faut faire et
ce qu'il faut éviter pour vivre et ne pas mourir, au sujet des points fondamen-
taux de la vie.

Dans notre perspective, nous glevons cette affirmation - constatée par plu-
sieurs sciences humaines - & la catégorie d'hypothese et c¢'est a partir de
celle-ci que nous allons orienter notre analyse mythologique.

A partir des études réalisées, nous pouvons considérer que le systéme des va-
leurs d'une société est en rapport de dépendence avec 1'opération fondamentale
que le groupe humain développe dans le milieu environnant, afin de survivre;
ou en d'autres termes, ce systeme des valeurs dépend de la fagon fondamentale
d'influencer le monde environnant, X partir duquel le groupe peut survivre.

i 1'on considere la culture commme &tant 1'ensemble des instruments du monde
du travail - matériaux et sociaux - qu'une société développe pour survivre
dans ses rapports avec le milicu environnat, le systéme des valeurs d'une so-
ciété sera en dépendence du type de culture propre a son groupe social. Nous
appelons instruments sociaux les types divers de cohésion sociale qui fournig-
sent des caracteres d'efficacité tout particuliers aux agissements des groupes
sociaux humains dans environnoment, Par exemple, dans le monde du travail,
la coordinaiion des grandes masses humaines pour 1'exécution des travaux,
moyennant une forte autorité, ete.

A partir de cet envisagement, 1rétude de la corrélation du systéme des valeurs
d'une société et de son systéme de travail et social doit 8tre abordée a partir
d'une théorie nous permettant de traiter convenablement les discours axiologi-
ques, tels que les mythologies, les idéologies, etc. avec lesquels cette socié-
té Gtablit son systéme des valeurs, ainsi que les unités axiologiques de ces dis
cours, c'est-a-dire, & partir d'une théorie permettant de traiter convenable-_
ment les mythes, les symboles et les configurations axiologiques de cette socié
té6. Etant donné que le mythe est un discours axiologique linguistique et que le
symbole est une unité axiologique linguistique, cette théorie devra permettre
tabord de 1'aspect axiologique de Ia langue. 1l faut donc une étude axiologique
de la sémantique.

Insuffisance de certains abords A 1'étude du mythe et du symbole

Si nous nous efforcons de prélever de facon sommaire ce & quot plusieurs dis-
ciplines sent parvenues dans 1'étude du mythe et du symbole et cela dans des
perspectives différentes, nous aurons les résultats suivants:

La psichanalyse découvre la cohésion et la nécessité des développements symbo
liques dans lesquels elle trouve un certain type de formalité interne. Cependan—,
les configurations symboliques ¢tudiées par Freud sont pathologiques, asocia-
les et opaques. Il essaie d'édifier une herméneutique éliminant 1'opacité signi-
ficative des symboles pour les malades, grace 3 la formalité symbolique décou
verte. Une autre parmi les grandes réussites de Freud est celle d'avoir signa-—-
16 des bases instinctives et matérielles dans 1'engendrement des formations

symbolitques; bien que cette base instinctive et matérielle signalée soit asocia-



le, de fagon fondamentale, La générateur des symboles n'est pas 1a sexualité
humaine en tant que rapport des étres humains, mais la "libido". Avee cela
Freud parvient & une notion de désir asocial. 5'il avait pris en considération
le caractire de la sexualité en tant que systéme axiologique de rapport entre
les membres d'un groupe social humain et en tant que rapport de ce groupe
avec son milieu environnant, et s'il s'était aper¢u du caractére linguistique

des formations symboliques, c'est-d-dire, du caractére communicatif et inter-
subjectif des symboles, il n'aurait pas donné a la "libido" le traitement qu'il
lui a donn&; pour lui la "libido" &tait 1a seule génératrice des symboles.

Cette meéme école psichanalytique, y compris Freud lui-méme, remarque le
fait que les symboles mythiques et religieux ont de la similitude avec les sym-
boles pathologiques étudiés et qu'ils ont le mame genre de connexions =t de dé-
veloppements. Maig cette école souligne également le fait que pour le traite-
ment des mythes, la méthode freudienne comporte de graves inconvénients:

le traitement asocial des symboles et des mythes et leur générateur asocial:
la "libido",

A l'intérieur de cette école, Jung essaiera de pallier cette difficulté en trans-
formant les mythes et leg symboles archétypes transcendentaux. C’est ainsi
qu'a notre avis, il sacrifie un des mérites capitaux de 1'école psichanalytique:
la base matérielle et instinctive génératrice des symboles,

Toujours en rapport avee les réusgites de Freud et de Jung, Bachelard aborde
I'étude de la poésie, quoique d'une position extérieure 3 1'dcole psichanalytique.
Dans ce domaine, Bachelard explicite la structuralité et la formalité des grou-
pements symboliques, lesquels bien que ‘conscients et publics manqguent du ca-
ractére de constitution axiologique par rapport au groupe gocial propre zux
mythes. Nous expliquons ce caract®re plus loin,

Quoique plus preés de Jung' que de Freud dans bien des aspects, Bachelard
corrige en partie 1'erreur de Jung: il rétablit la connexion deg formations sym
boliques avec la racine matérielle humaine. Pour lui, les symboles partent
toujours du rapport avec quelque choge de matériel spécialement qualifiée du
monde environnant, Par exemple, la relation humaine avec l'ezu, le feu, 1a
terre, le vent, ete. Mais malgré tout cela, il continue & considérer les rap-
ports générateurs des symboles d'une fagon ahistorique et transcendentale par
rapport a 1'histoire,

Freud, son école et Bachelard coincident en ce point: les formations symboli-
ques pathologiques, poétiques et mythiques entretiennent des rapports de simi-
litude au sujet de leur formalité.

A partir des domaines scientifiques de I'anthropologie et de I'ethnologie, des
auteurs tels que Lévi-Brihl, Lévi-Strauss et d'autres encore étudient déja
les formations symboliques et mythiques en leur reconnaissant Jeur caractére
constituant, étant donné qu'elles structurent le sujet et le groupe et qu'en plus,
elles leur fournissent desg paradigmes axiologiques et ontologiques pour 1'in-
terprétation de l1a réalité. De plus, ces auteurs reconnaissent la logique toute
particulidre et rigoureuse du facteur symbolique. Lévi-Strauss affirme de fa-
¢on explicite que la formalité propre du facteur symbolique est une formalité
linguistique. Cependant, la connexién avec les bases instinctives et matériel-



les de ces formations reste dans l'ombre et, avec cela, 1'historicité méme de
ces formations.

Déja dans le domaine explicitément religicux de la symbologie, des historiens
de la religion, tels gue Mircea Fliade et bien d'autres, constatent la formali-

té et la rigueur du facteur symbolique, lequel est 2 nouveau mis en connexion

avec les bases matérielles des différentes cultures qu'ils étudient, mais ils le
font de fagon vague et non articulée et ils ne parviennent pas a se libérer tota-
lement d'un certain junguisme'.

Vu de n'importe laquelle des deux disciplines énoncées, le caractere de ''mou-
le mental' des formations mythico-symboliques est reconnu én général, de me@
me que leur caractére d'agent de cohésion sociale, mals contrairement, on ne
parvient pas A expliciter quelle en est 1a raison et encore moins quelle est son
articulation avec les bases matérielles de la culture. Il est possible d'affir-
mer qu'aussi bien 1'histoire des religions que 1'anthropologie et V'ethnologie
acceptent qu'a de telles structurations sociales et du monde du travail corres-
pondent de telles configurations mythiques et symboliques.

D'une perspective théorique totalement différente, Marx a soutenu 1'idée de la
détermination des supersiructures idéologiques par les superstructures socia-
les, mais lui non plus n'a pas fourni 1'explication de cette détermination.

Apres un long parcours sur le traitement donné aux formations mythico-sym-
boliques selon des différentes perspectives scientifiques, dont nous venons de
faire un rapide résumé, nous avons pu conclure que l'abord théorique pour
1'étude des mythes el des symboles devait etre un abord "'social et concernant
le monde du travail, linguistique et sémantique'’.

Relation de dépendance entre les formations mythologiques et les structures
de la société et du monde du travail

Nous avons déja souligné que pour l'étude de la manifestation de ce qui a de la
valeur dans la langue il fallait une perspective sémantique toute particuliere,

dans lequel le niveau sémantique est justement considéré comme &tant le lieu
de manifestation de ce qui a de la valeur dans la lan gue.

A 1l'intérieur de cette perspective sémantique 1'on suppose l'existence d'unités
d'analyse appelées "signifiés', douées d'une structure axiologique.

Ces signifiés chargés de valeur éiablissent une communion axiologique et une
interprétation ontologique uniforme dans un groupe social donné - puisque tous
1es individus de ce groupe participent d'une méme valeur pour chaque signifié
concret et, A partir de ces valeurs concrétes, ils interpretent leur mende - et
ils sont en relation de dépendence avec une pragmatique sociale et du monde du
travail, étant donné que tout systdmce des valeurs concret cst en relation et dé-
nend de sa pragmatique du travail et sociale correspondante,

Ces signifiés chargés de valeur gont articulés et structurés d'une fagon sus-
ceptible d'analyse dans des discours axiologiques, tels que jes mythes. C'est
d'icl que naft la nécessité de pouvoir établir {'articulation profonde des gtruc-
tures axiologiques telles que les mythes.



Seule la connaissance de la structure axiologique de la narration mythique per-
met de la rapporter avec la structure sociale et du monde du travail correspon.
dante,

A partir des études réaligées nous sommes en mesure d'affirmer tout d'abord
qu'une structure axiologique est formée par des éléments axiologiques et des
rapports axiologiques, Par exemple, supposons une structure axiologique for-
mée par deux éléments: un élément chargé de valeur négative (-) et un élément
chargé de valeur pogitive (+}; ceux-ci pourront 2tre mis en rapport de plusieurs
fagons différentes. Par exemple, le terme négatif devient positif, oule terme
négatif s'oppose au positif, ou encore fous Jes deux se sincrétisent en une seule vrité supé
rieure. Dans les mytles, ces termes abstraits sont toujours revetus dune concrétion myth_g

logique, tel que par exerrple: les termes "mort' et M'vie" (termes "-" et "4") entrent en
rapport et donnent comme résultat "la mort devient vie" (le terme "." devient
"+, ou "a mort s'oppose 4 la vie' (le terme ''." s'oppose & "+"), ou "toute

réalité est une conjonction de mort et de vie" (les deux termes se sincrétisent
en une unité supérieure),

Les analyses sémantiques des configurations mythologiques, c'est-d-dire, des
analyses du plan du contenu de valeur des configurations mythologiques fournis
sent les résultats suivants:

Une configuration mythologique s'appuie sur des éléments de relation a 1'inté-
rieur d'une relation donnée. Par exemple, les éléments: négatif et positif; rela
tion: 'élément négatif devient posgitif, C'est cela que nous appellerions le -
"schéma' d'une configuration mythologique. Des mythologies superficiellement
différentes peuvent présenter un schéma identique,

Mais le schéma n'est qu'une unité théorique d'analyse; en fait, il se présente
toujours revétu d'une concrétion mythologique. Par exemple, le schéma "ter-
me négatif, terme positif, transformation du premier en le second" pourra adop
ter la forme sémantique: "mort, vie, la mort devient la vie''.

Le schéma structural revétu d'une forme sémantique donnée est ce que nous
appellerions le "modele axiologique". C'est avec luj que l'on construit le my-
the, Le modele configure et structure 1a totalité du champ sémantique perti-
hent pour la vie d'un groupe humain. Le développement de la structure du
champ sémantique d'aprés le moddle, et compte tenu de la formation symboli-
que, donne lieu & la "configuration mythologique",

Ainsi, 'analyse sémantique des configurations mythologiques nous fournit le
schéma, le mod?le, la formalité et 1a configuration mythiques.

Possiblement trop condensés et schématisés, ces résultats peuvent s'avérer
peu compréhensibles. Nous espérons qu'ils resteront plus clairs apres les
exemples que nous allons présenter par la suite.

En ce qui a trait 2 la structure sociale et du monde du travail d'un groupe hu-
main, nous pouvons dire gque lorsque 1'on aborde I'analyse des opérations con-
cernant le domaine du travail qu'un groupe humain doit réaliser pour survivre,
1'on obtient que la totalité de ces opérations se divise en un ensemble de géries
opératives parfaitement délimitées, Quelques unes des séries sont axiales et




d'autres périphériques, selon qu'elles soient centrales ou périphériques pour
la vie du groupe. Par exemple, pour une société de chasseurs, la chasse sera

une série opérative axiale, tandis que la récolte des fruits - opération complé
mentaire relevant du domaine du travail - sera périphérique.

Dans une série axiale du travail il y a également des moments centraux d'arti-
culation opérative et des doments périphériques, Par exemple, dans le cas de
la chasse, les moments centraux seront tuer 1'animal et le dévorer.

Quant & ce qui est de la relation de dépendence entre les narrations mythiques
ot les structures sociales ¢t du monde du travail, on celles-1a viennent s'ins -
crire, nous pouvons signaler le fait que les analyses réalisées & propos de la
connexion des différentes mythologies el leur typologie du travail et sociale,
ainsi que culturelle correspondantes nous autorisent & affirmer que: les confi-
gurations mythologiques s'appuient et sont corrélatives aux séries opératives
du monde du travail axiales par rapport & un groupe; des modales et les sché-
mas mythiques s'appuient et sont corrédlatifs aux moments centraux des séries
opéralives axiales. Par conséquent: les moments centraux d'opération de la
série axiale appartenant au monde du travail d'une société fournissent la clé
interprétative des autres séries opératives el de leurs autres moments opéra-
tifs axiaux. C'est d'ici que l'on peut comprendre pourquoi un seul schéma et
un seul modele sont capables de rendre compte de toute une mythologie.

D'aprés ces résultats, des structures de travail semblables sont A 1'origine des
des mythologies semblables et des structures du travail avec des séries du tra
vail axiales identiques fournissent des mythologies structuralement identiques,
clest-a-dire, mé&me avec des mythes en apparence tras différents, elles créent
des systémes identiques et des ontologies identiques. Donc, slla structure du

travail d'un groupe social change, sa mythologie devra changer également, ain-
si que son systdme axiologique et son ontologie et, en fait, il y a changement.

La cotncidence entre le fait religieux et le systéme des valeurs en vigueur

Faisons encore un pas en avant: le fait religieux est un fait axiologique. Toute
expression, action ou rituel, toute expérience religieuse est axiologique. Par
conséquent, la place propre au fait religieux est le domaine axiologique hu-
main. Le fait religieux prendra done appui sur les configurations mythologi-
ques qui ont leur origine dans les séries opératives axiales des groupes hu-
mains et, & cause de cela, dans les moments centraux de leur opération,

Le fait religicux est toujours ressenti et exprimé comme étant 1'absolu incondi-
tionnel et dans le domaine humain, rien n'est plus absolu inconditionnel que ces
géries opératives et ces moments d'opération grace auxquels les groupes sur-
vivent et restent éloignés de la mort.

Les caractdres de l'expérience religieuse exigent que celle-ci s'exprime et
g'appuie toujours sur les sommets des systdmes axiologiques des sociétés,

Un sommet axiologique est le point autour duquel se polarise la totalité d'une
configuration axiologique, ou ja totalité d'un champ sémantique chargé de va-
leur. C'est le leu oil, de la maniere la plus claire, vient s'exprimer le mo-
dele mythologique qui configure la totalité du champ sémantique dont il s'agit.



C'est aussi le point supréme de la généralisation axiologique, celle-ci étant &
son tour le lieu sémantique oll sont présents virtuellement tous les traits et les
caractéres sémantique distribués dans le champ dont elle est la généralisation.
Par exemple, pour une société de chasseurs et en ce qui a trait & une générali-
sation axiologique, la mort sera le lieu ol seront présents tous les éléments
positifs de la totalité du champ sémantique.

De tout ce qui a été dit jusqu'a présent, on peut conclure que les systémes re-
ligieux changent ou se transforment lorsque le systéme social et du travail
change ou se transforme. Une religion qui n'est pas adéquate & son moment so-
cial et du travail reste marginée ou meurt. Celle-ci est une question extréme-
ment importante au moment d'analyser, constater et expliquer la crise reli-
gieuse actuelle, ainsi que le manque d'adéquation de la religion & son moment
social et du travail.

Encore une conclusion: le fait religieux - et c'est ainsi qu'on le constate - et
l'expérience religieuse ne peuvent &tre exprimés, on ne peut qu'en parler, que
grace au systdme des valeurs en vigueur. L'initiation & cetie expérience ne
peut se faire que par les moyens disponibles capables d'exprimer et de ressen-
tir I'absolu. 11 en est de mé&me pour la sacrementalisation et la ritualisation du
gsacré au moyen du caractére d'absolu propre au systéme des valeurs qui gou-
vernent la vie d'un groupe social.

Par conséquent, 1'absolu sacré et le sommet (la valeur absolue sociale) du sys-
tdme axiologique d'une société sont nécessairement coincidents, puisque nulle
valeur conditionnelle sociale n'est capable d'exprimer l'inconditionnel sacré de
fagon convenable. Mais, malgré cette conjonction nécessaire, ces deux valeurs
sont radicalement différentes. Le systéme des valeurs qui commande un grou-
pe social établit dans le groupe un genre de rapport avec le milieu environnant
parfaitement déterminé et concret dans les éléments fondamentaux de la vie du
groupe; par conséquent, il structure les sujets sociaux en tant que systémes
déterminés d'appétits, de désirs par rapport au milieu environnant, par rap-
port aux valeurs de ce milieu environnant, En outre, il détermine un type con-
cret de rapport et de cohésion sociaux entre les individus du groupe, une prag-
matique sociales et du travail, ainsi qu'une ontologie.

Tandis que le systeme des valeurs reste en vigueur, tout cela se présente aux
yeuax des individus de ce groupe social comme étant stir et indubitable; 'onto-
logie concréte et les systémes des valeurs concreétes se présentent en tant que
ce qui "est réellement" et en tant que "la valeur elle-méme",

Par contre, pour gqu'elle soit présente, la valeur sacrée exige la dévalorisa-
tion de tout autre type de valeur, c'est-a-dire, dévaluer toute valeur sociale
qui maintient en vie l'individu et le groupe auquel il appartient. Quant elle est
présente, la valeur sacrée est une valeur qui attire en tant que valeur, mais
en méme temps elle est repougsante et effroyable du fait qu'elle dévalue toute
autre valeur sociale, tout en menagant ainsi non seulement 1'individu, mais la
société elle-méme, Par cette dévalorisation de toute valeur sociale, la valeur
sacrée détruit le désir provoqué chez l'individu et le groupe par cette valeur
sociale. La valeur sacrée détruit ou ternit ce genre concret de sensibilité qui
remplit une fonction dans la vie sociale humaine et elle éveille & une autre sen-
sibilité, A un autre pouvoir de captation lesquels n'assurent plus aucune fonc-



tion de survie quant aux individus ou & la société elle-méme; elle éveille A une
autre sensibilité qui est gratuite et non utile. En outre, elle desarticule le Sys-
téme d'interprétation du monde qui oriente A chaque instant la vie humaine so-
ciale et, de cette fagon, elle la place devant un nouveau monde non interpréta-
ble d'aprés les normes établies, un nouveau monde mystérieux, sacrement et
expression de la valeur sacrée suprtme, valeur qui n’est pas capable de dé-
clencher des opérations de survie ni chez les individus, ni dans le groupe s0-
cial.

En résumé, la valeur religieuse s'articule sur l'articulation propre au syste-
me des valeurs d'une société, car elle a besoin de s'exprimer et de se sacre-
mentaliser avec la seule chose doude de valeur inconditionnelle dont dispose le
groupe: ce qui le garde loin de la mort, ce qui le maintient en vie.

Il y a donc une conjonction inéluctable entre le systéme des valeurs du groupe
et l'initiation, expression et sacrementalisation du sacré et une disjonction du
type '"non valeur et non etre', opposé A ''valeur et ce qui est réellement”. Lors
que le systéme des valeurs est modifié ou changé, change et se modifie égale-
ment le mode d'initiation, d'expression et de sacrementalisation du sacré, du
facteur religieux exprimé dans ce systeéme,

Si nous appelons "valeur 1" le systdme des valeurs d'un groupe et "valeur 2"
le facteur religieux exprimé dans ce systéme (en méme temps qu'opposé 3 lui
de la facon explicitée auparavant), nous aurons: l'articulation dont 1a "valeur 2"

est revetue, est celle de la "'valeur 1".

L.'élément religieux se présentera donc comme un "effet 2" concomitant aux va-
leurs qui commandent les rapports avec le milieu environnant et la cohésién in-
terne d'un groupe social, comme un "effet 2" opposé A "I'effet 1" de 1'aspect
axiologique propre & chaque culture.

Relation entre mythe et idéologie

Les systemes mythologiques et symboliques - expression des valeurs sociales
d'un groupe culturel - determinent:

le rapport de ce groupe avec son environnement, son interprétation du monde,
la structure de ses sujets et la cohésion entre cux. Ces systémes constituent,
en plus, un moyen pour 1'établissement et maintien de 1a communion axiologi-
que entre ses membres et un moycn pour ce qui est connu sous le nom de "'re-
production idéelogique''.

Lorsque pour des raisons concernant le domaine du travail dont nous ne pou-
vons nous occuper maintenant, le mythe est remplacé par 1'idéologie, celle-ci
remplira toutes les fonctions qui correspondaient au mythe. En ce moment, le
fait religicux devra s'appuyer et s'exprimer selon le systéme idéologique en
vigueur,

De fagon schématique, nous pouvons distinguer un systeme mythique d'un syst2
me idéologique, de la manidre suivante: un systéme mythique est constitué par
des unités axiologiques traitées selon une formalité axiologique, appelée par

certains auteurs formalité symbolique, et que nous appelons formalité sémioti-
que. Une idéologie est un systéme formé par des unités axiologiques particlle-
ment traité avec une formalité axiologique et partiellement avec une formalité



logique.

Dans le sujet qui nous occupe, nous allons laisser de c6té la différence structu-
rale existente entre ces deux systdmes, car la religion s'appuie justement sur
ce point ol les deux systémes coincident: les sommets axiologiques correspon-
dant aux caractéristiques sociales et du travail des rapports entretenus par un
groupe culturel donné avec son milieu environnant.

Approximation & la situation actuelle de la religion

Grace A l'appareil méthodologique exposé de fagon sommaire nous avons analy-
sé plusieurs univers mythologiques trés nettement différenciés, dans ie temps
et dans l'espace. La théorie indiquée nous a permis d'établir une typciogie des
religions dans 1'histoire. Cette typologie nous a été donnée par la structure so-
ciale et du monde du travail propres 2 chaque peuple. Si les sommets =xiologi-
ques, ou ce qui revient au mé&me, les schémas et les modéles axiologicues g'ap
puient et sont engendrés par les moments centraux des séries opératives concer
nant le domaine du travail axial tel que nous 1'avons indiqué, nous sommes 2
méme de pouvoir affirmer qu'a des systémes de travail semblables correspon-
dront des formations religieuses semblables. I.es syst®mes des rapporis so-
ciaux et du travail avec le milieu environnant des groupes humains peuvent

etre catalogués suivant quelques types fondamentaux; par conséquent, les mon-
des mythologiques et religieux sercont typifiables d'aprés quelques modéles fon-
damentaux,

Pour nous approcher de 1'étude des formes religieuses les plus communément
en vigueur dans nos cultures occidentales, c'est-a-dire, celles du christianis-
me et qui s'adaptent & nos conditions culturelles, nous devrons commencer par
lI'affirmation suivante: les formes de religion traditionnelle manquent d¢'appui
dans le systdme axiologique engendré par le rapport actuel concret avec le mi-
lieu social et du travail et nous devrons analyser tout d'abord quelles unt été les
formes de travail qui ont été A l'origine des formes de la religion traditionnel-
le. Dans ce but, nous allons survoler bridvement les typologies culturelles étu
diées, afin de voir quel type de formations mythologiques et axiologiques engen
drent ces fagons de survie culiurelle et de savoir avec quelles, parmi celles-ci,
apparaissent les schémas recteurs de la religion traditionnelle,

Nous commencerons par les peuples chasseurs-récolteurs. Ces peuples vivent
principalement de la chasse et 1'action de chasser suppose avant tout la mort
violente d'un animal, Par conséquent, la série axiale du travail de ces civilisa-
tions sera la chasse et le moment central de cette série sera le fait de donner
1a mort violente A un animal, Les mythologies de ces peuples nous donnent le
modele qui préside & leur systéme axiologique: "Ja mort violente qui donne la
vie''. A partir de ce modele, toute mort, méme naturelle, sera penséc comme
&tant une mort violente. Si la mort violente, la chasse, donne vie et toute mort
est une mort violente, toute mort donne vie et, conséquemment, tout ce qui dog
ne 1'etre, culture, vie, fécondité, etc. sera congu comme un mort. Ainsi, le
fait de tuer des animaux c'est donner la vie et les animaux, en tant que source
de vie, sont des morts. La copulation est donner la vie; ainsi, copuler est tuer
et la relation familiale devra donc tre une relation axée sur 1'action de tuer

- I'homme - et d'étre tué - la femme -. Les rapports sociaux consistent en un
échange de femmes avec d'autres groupes sociaux, afin d'établir ainsi une rela
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tion familiale; par conséquent, le rapporti social est un rapport de tuer et d'étre
tué, car le fait de donner des femmes signifie que 1'on offre des victimes et le
fait d'en recevolr signifie que 1'on est disposé a tuer, Si Ja copulation signifie
tuer violemment, la chasege sera denc une copulation et 1'établissement des
liens de parenté entre les clans humains el les animaux dont ils vivent,

Conséquemment, toute réalité ayant de la valeur découlera d'une mort violente;
ainsi, la culture et les normes sociales et du travail proviendront des ancétres,
lesquels ne sont que des morts. Toute réalité et toute vie est done un fruit de
la mort; par conséquent la realité par antonomasse, la réalité sacrée, se mani
festera chez les morts, chez les ancétres,

Voyons maintenant quelle est la modificacién introduite par les civilisations de
I'horticulture, nom par lequel nous désignons des civilisations ol ce sont les
femmes qui pratiquent 1'horticulture, tandis que les hommes préparent la terre
pour la cultiver et, en mé&me temps, ils continuent plus ou moins a pratiquer la
chasse. Chez ces peuples horticulteurs, la source principale de survie n'est
pas la chasse, mais les produits fournis par le travail des femmes, Ainsi, la
série axiale du travail dans ce genre de civilisations est 1'horticulture et le mgo
ment central de cette série est 1'action de dépecer les produits que 1'on doit
cultiver et les enterrer pour qu'ils renaissent,

Les mythologies des peuples horticulteurs nous indiquent que la pratique agri-
cole est interprétée selon le modele chasseur, consacré par des milliers et des
milliers d'années de tradition. Nonobstant, 1a nouvelle modalité de travail in-
troduira una modification fondameniale dans ce modéle,

L'action de découper les produits que 'on doit cultiver, ou encore, celle dégrai
ner les épis pour les enterrer afin qu'ils portent leur fruit, est une action pen-
sée et vécue comme s'il s'agissait de tuer violemment. C'est ainsi que les horti
culteurs peuvent interpréter selon le modéle propre aux chasseurs aussi bien
T'horticulture que la chasse, la copulation, les rapports familiaux et des clans,
cte. L'etre, la fertilité, la vie et 1a civilisation proviendront toujours d'un
morti. la mort sera toujours la réalité supréme et sacrée; tuer sera le devoir
supréme, le plus sacré des devoirs.

Cependant, et quant au domaine du travail, la nouvelle série opérative madifie -
ra le modele chasseur par l'établissernent d'une nouvelle équivalence: "toute
mort violente est une descente aux enfers, c'est le fait d'étre enterré, le fait
de descendre dans le sein de la terre qui est un tombeau'. Cette équivalence
naft a partir du moment central de la série opérative axiale du travail: 1'action
d'enterrer les fruits de la terre pour qu'ils renaissent et donnent la vie; cette
équivalence se fait & partir de la nécessité fondamentale de réaliser cette ac-
tion. Toute la grande symbologie chassercsse de la mort est maintenant ratta-
chée A la descente aux enfers.

Pour ces peuples tout continue A étre le fruit d'un mort. Le fait d'introduire la
nmort signifie l'introduction de 1a réalité. l.e fait d'introduire la condition hu-
maine mortelle signifie introduire la procréation, les biens de la civilisation,
les plantes cultivables, les techniques agricoles, de la chasse, de la p2che, eto.
I.a base sacrée de toute existence esl concue comme 'le premier assassiné,
dévoré, violé, enterré'. Ce que nous pourrions appeler dieu est pour eux "le



-11-

premier mort", "le grand mort", "le grand mort qui devient toutes les choses'.
Tout jaillit de cette "protovictime" qui se trouve présente partout, quoique
transformée; tout n'est que la transformation de cette "protovictime'. O ne
lui fait pas d'offrandes, on ne la prie pas, mais on la rend présente en répé-
tant de mille facons différentes la "mort primordiale”.

Aussi bien pour les peuples chasseurs-récolteurs que pour les peupies horticul-
teurs, la vie de sainteté consisterait & revivre dans leur propre vie ce sue
leurs ancétres ont fait et avec cela, les rendre présents, les sacremenialiser
dans leur monde. Elle consisterait donc a ne pas s'écarter tant soit peu de la
source de toute vie, de toute réalité et de toute sacralité, c'est-a-dire, des
morts, des ancétres.

Le monde axiologique et religieux des agriculteurs des terres irriguées présen
te de nettes différences de par ses conditions sociales et du travail des deux
mondes culturels mentionnés.

L'agriculture par irrigation se distingue d'autres modalités agricoles en ce
que pour pouveoir cultiver 1a terre, i1 faut d'abord contréler de grandes masses
d'eau, aussgi bien pour pouvoir arroser que pour parer 3 de possibles catastro-
phes, Pour ce faire, ce type d'agriculiure a besoin d'une force de travail que
signifie la coordination des efforts de grandes masses humaines. Cela nécessi-
te d'une plannification du travail et d'une coordination des efforts qui ne sont
possibles que grace & une autorité sociale forte, Par conséquent et 2 différence
des deux autres, ces sociétés s'appuient sur deux séries aopératives nxiales:
1'autorité et la subordination sociale et a culture de la terre elle-meéme. Le
moment central de la premigre série sera le rapport "mandat-obéissarce’, tan
dis que celui de la deuxiéme série, sera l'opposition et le rapport existants en-
tre "la mort et la vie''. L'obéissance et la culture de la terre sont les axes sur
lesquels repose la survie du groupe social,

L'analyse des mythologies propres & ces types de civilisations nous of{re com-
me résultat que la discipline est 1'un des sommets axiologiques de ces sociétés.
Pour ces groupes, l'autorité supréme est 1a source de 1'gtre, L'obéissance est
pensée et vécue en tant que réception de 1'étre. Le mandat est 1'émission d'ane
Myirtus' qui donne 1'étre et le fait d'obéir n'est que recevoir cette "virtus';
avec elle on ne regoit uniquement 1'etre, mais le pouvoir et la vie. Ne pas
obéir signifie bloquer la réception de 1'¢ire; c'est un péché ontologique, c'est
se fermer A l'existence et a la vie, La création est congue comme étant une
émission d'gtre par l'autorité supréme, comme 1'geuvre de la parocle du Sei-
gneur Supréme, comme fruit de son sperme ou de sa galive, comme fruit d'une
succession d'accouchements & partir de ce Seigneur Supréme, etc... Par con-
séquent, "tout ce qui existe provient d'une émission d'eire du Seigneur Supré-
me". Nous pouvons voir ici comment des configurations tres différentes quoi-
aue ayant des structures équivalentes peuvent dire la méme chose.

Selon tout ce qui vient d'&tre dit, toute créature est une obéissance, car elle
est une réception du mandat divin; le mandat divin est 1'¢tre de la créature et
l'ouverture de la créature & ce mandat est ce qui. 1ui fournit la possibilité d'8tre.
Ainsi, A partir d'ici, toute créature est un sert.

Les rapports sociaux sont donc des rapports de mandat-obéissance ou, sil'on
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veut, de mandat-soumission. Lag rapports avec les parents appartiennent A ce
meéme type de rapports. Les rapports de I'homme avec la nature sont des rap-
ports de seigneuriage et de soumission. I,e cosmos entier sera une estructura

tion hiérarchique, telle que celle de l1a saciété ob la différence parmi les 8tres
serait équivalente 2 la différence entre le pouvoir et la soumission. "L'ontolo-
gie du seigneuriage’ envahira tous les domaines de la réalité. La vie de bonté

et de sainteté sera donce la vie obéissante, 1,e sacré, la plénitude de 1'étre, se-
ra la plénitude du seigneuriage, Dieu zera le Seigneur,

Cependant, toute la structure de I'autorité est en fonction de la culture agrico-
le; par conséquent, "l'ontologie du seigneuriage” ne sera pas le seul modele en
vigueur. Le modele "la mort qui donne Ja vie'" continuera 3 8tre présent et ce-
la avec beaucoup de foree. Toute réalité continuera a 8tre le fruit d'une mort,
d'une descente aux enfers.

L.es agriculteurs des terres irriguées soutiendront toujours que toute réalité
est le fruit du passage 3 travers la mort, mais pour eux et & différence des
chasseurs-récolteurs et des horticulteurs, 1a mort ne deviendra plus vie par
elle-méme, mais seulement parce que c'est ainsi qu'il a été décidé par les
dieux suprémes, Celui qui descend aux enfers, a la mort, le fera par obéissan
ce et cette obéissance jusqu'a la mort deviendra vie, ressuscitera a la vie. La
mort devient vie parce que c'est ajnsi que les dieux suprémes l'ont décida.

Par ce procédé d'articulation des deux modeles différents, les agriculteurs des
terres irriguées harmonisent les deux schémas d'apres lesquels ils interpreé-
lent toute réalité. Cependant, malgré le fait que le modele agriculteur reste
subordonné A "l'ontolegie du seigneuriage', ou modale de'inandat—obéissance",
on ne peut dire pour autant que ce dernier modale a moins de force explicative
axiologique et ontologique que le modale autoritaire, puisque tous les deux sont
capables d'expliquer la totalité de la réalité, Cela s'exprime mythiquement au
moyen de 1'ascension aux cieux du personnage ou de la divinité qui descend aux
enfers par obéissance: il mounte aus cieux ef, dans toutes leg mythologies que
nous avons analysées et qui concernent I*agriculture des terres irriguées, il
s'asseoit & la droite du dieu Seigneur Supréme pour partager avec lui son sej-
gneuriage, Par conséquent, n'‘importe lequel des deux modales est capable de
parler, initier et sacrementaliser le gsacré.

De fagon tres claire on voit déja ici que de grands blocs de 1a mythologie de l1a
religion traditionnelle sont constitués par les schémas et les modéles de 1a re-
ligion propre & l'agriculture des terres irriguées,

Malgreé tout ce que nous venons de dire, la totalité des caractdres de la religion
traditionnelle chrétienne ne peuvent &tre compris A partir de 1a mythologie des
sociétés agricoles des terres irriguées. Nous avons besoin de analyse d'un
autre type de sociétés et de leur mythologie: les sociétés des bergers, plus ou
moins sedentarisées. Pour celles-ci, ni Lautorité ni la culture de la terre ne
sont axiaux.

Dans les sociétés ob la culture de ia terre ¢tait importante, I'expérience de la
mort restait englobée dans le cycle de la vie. Il y avait une conjonction entre 1a
mort et la vie. Pour les bergers qui luttent pour conserver la vie et la fécondi-
té de leurs troupeaux et qui manquent d'agsez d'agriculture pour que la vie et
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la mort s'unissent, la mort s'oppose & la vie. C'est pourquoi toute réalité sera
interprétée en tant quiopposition et comme une lutte de la vie et de la mort.
Dans le systéme axiologique dualiste propre sux peuples bergers, la divinité

se manifestera en double principe: le bien, la verité et la vie, opposés au mal,
le mensonge et la mort. Cette opposition qui est une lutte se terminera toujours
par la victoire du bien et de la vie sur le mal et la mort, Srns cette victoire,

le modéle dualiste serait incapable d'engendrer un systéme axiologique propre
A conserver vivant le groupe himain,

Drns ce type de sociétés, la cohésion sociale jaillira du modele dualisie en for
me de pacte, d'alliance entre les membres du groupe social, lesquels, par cet-
te alliance se compromettront & faire tout ce qui encourage la vie et 2 eviter
tout se qui pourrait conduire 2 la mort, La cohésion du groupe lui-méme et de
celui-ci avee d'autres groupes devra se faire a travers un pacte ou alliance,
c'est-a-dire, & travers un comportement considéré bon ou mauvais. La vie de
sainteté ne consistera ni A faire ce que les ancetres ont fait, ni & obéir aux
autorités, mais 2 faire le bien et éviter le mal, c'est-a-dire, lutter avec la
propre vie pour le principe du bien et contre le principe du mal, afin de parve-
nir & la victoire définitive, pour arriver au triomphe définitif du bien.

Le code de comportement ne constitue pas une éthique rationnelle ou philesophi
que, mais c'est le mythe dont la tribu ou le groupe social vivent.

Encourager la vie et éviter la mort ou, 1'équivalent sur le plan social, faire le
bien et éviter le mal, voici donec le modele axiclogique qui gouverne ces socié-
tés. L'intégration sociale consistera & accepter le code de comportement éta-
bli. Cette acceptation sera équivalente 2 une initiation et intégration aussi bien
religieuse que sociale,

L'adhésion 2 la divinité, de mé&me que 1'adhésion au groupe seront vécues com-
me étant une meéme chose, Ceci va engendrer dans le groupe la notion de "peu-
ple choisi'', de ''peuple 8lu", puisque le fait de s'unir au groupe signifie s'unir
a 1a divinité et le fait de s'écarter du groupe, signifie s'écarter de dieu. N'im-
porte quel autre code différent de celui qui est établi signifie la mort, N'impor -
te quelle opposition extérieure au groupe, la guerre, est vécue en tant que con-
crétion sur terre de 1'éternel combat entre le principe du bien et du mal. Le
groupe humain a le sentiment d'etre le représentant et le défenseur du principe
du bien, par conséquent, toute guerre entreprise contre d'autres groupes est

une guerre sainte.

Nous avons déjh indiqué que le modéle dualiste exige la victoire définitive du
bien sur le mal. La lutte des deux prinecipes a lieu dans l'histoire humaine; par
conséquent, du point de vue mythologique, le "peuple élu" finira par vaincre ses
énemis, représentants du principe du mal. Aussi, d'aprs le modele dualiste, il
y a génération de la notion "d'eschatologie”, ce qui arrivera a la fin des temps.
Cependant, cette victoire n'est pas seulement une victoire du "peuple ¢lu", mais
du principe divin du bien; par conséquent, ce n'est pas seulement une victoire
humaine, mais aussi divine et c'est pourquoi elle sera l'oeuvre d'un "sauveur"
4 la fois divin et humain, présence du principe du bien sur terre et dans 'histoi
re humaine. Nous voyons donc que la notion du "sauveur' surgit également du -
modéle dualiste, Bnfin, la victoire du principe du bien et de la vie sur celui du
mal et de 1a mort, victoire remportée "dans et grace' au ''peuple élu', élimine
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tout mal et toute mort; grace A cette victoire il n'y aura plus de mal ni de
mort. 11 est done logique si 1'on parle du point de vue mythique que le "peuple
élu'' soit libéré de tout péché et de la mort, ¢t qu'il ressucite & une vie parfai-
te et éternelle, aprés la victoire définitive et finale.

Nous croyons que la combinaison des modeies axiologiques obtenus a partir de
I'analyse des sociétés agricoles des terres irriguées, "mandat-obéissance' et
"mort-vie", et des sociétés des bergers, "'opposition de 1a vie et du bien & la

mort et le mal", peuvent &tre capables de rendre comple de toutes les forma-
tions mythologiques du christianisme traditionnel. Tl reste cependant des diffi-
cultés & résoudre avant d'en faire la tentative.

Constatations au sujet de la situation de la religion chrétienne dans notre
civilisation citadine et industrielle

Si nous essayons maintenant d'analyser quelle est la situation de la religion
chrétienne dans notre civilisation citadine et industrielle, nous parviendrons
tout d'abord & quelques constatations au caractdre négatif:

les conditions de travail et sociales qui ont engendré et supporté le modéle axio
logique et les configurations des valeurs et ontologiques de mandat-obéissance,
n'existent pas. De nos jours, l'autorité sociale existe, mais elle est pragmati-~
sée du point de vue axiologique. I.'autorité et la coercition sont nécessaires
pour éviter les maux publics el meéme pour ie bien public, mais en aucun cas
elles ne sont socialement vécues en tant que "plénitude d'etre” ou en tant que
"source d'gtre’. l.a désacralisation de U'autorité est le signe indubitable de la
non vigueur du modele axiologique autoritaire et de la non vigueur de l'ontolo-
gie du seigneuriage. L.e monde n'est plus une hiérarchisation des &tres. Ainsi,
les formes religieuses, les mythes, les sacrements, l'organisation de 1'église,
etc,, manquent tous d'un systeme social et du travail en vigueur sur lequel ils
puissent s'appuyer, et c'est pourquoi ils deviennent opaques, ils ne font point
l'initiation & 1'expérience religieuse, de méme qu'ils ne sacrementalisent ni ne
dévoilent le fait sacré. Par contre, ils engendrent structuralement de la mé-
créance et de l'irréligiosité, étant donné que pour leur acceptation, ces formes
religieuses exigeraient l'implantatian d'un systeme axiologiquement inadéquat
a la structure sociale et du travail de notre société et, partant, elles mettraient
celle-ci en danger de mort.

[.e modéle interprétatif "mort-vie'' n'a pas non plus de vigueur. La culture de
la terre n'est plus gouvernée selon des moddles mythiques mais, hormis des
exceptions résiduaires, suivant des modeles techniques et scientifiques dépour-
vus de charges axiclogiques. Ii est fort possible que la seule valeur qui reste
encore 2 la culture de la terre soit la valeur utilitaire et économique, Par con-
séquent, les configurations religieuses qui démarrent du passage de la mort &
la vie par obéissance, manquent également de support et, s'il en est ainsi,
elles sont opaques, elles ne sont plus des mythes dans leur sens fort et positif,
elles ne sont plus des symboles et deviennent soit des générateurs d'irréligios]
té - socialement parlant -, soit de simples contes ou légendes, c'est-a-dire
des mythologies sans vigueur,

Finalement, le modele dualiste de la lutte entre le bien et le mal, quoique possi
blement le moins démantelé des trois moddles - songeons aux utopies révolu-
tionnaires gouvernées aussi par ce mod2le - manque aussi de vigueur suffisan-
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te pour étre & méme de supporter de manidre thématique la religion.

Voyons, a titre d’exemple, quelques uns des symptémes qui attestent 1a non vi-
gueur de ce dernier modele axiologique: les rapports sociaux sont utilitaires et
sont déterminés presque de fagon exclusive par des facteurs de travail, écono-
miques et politiques. Les codes de comportement ne sont généralement ni pen-
sés ni vécus comme ayant une origine divine. La vie humaine n'est ressentie
ni vécue comme étant une lutte entre le bien et le mal, sauf peut-etre quelques
groupes révolutionnaires et utopiques. Meme l'appartenance active & une Egli~
se montre une tendance progressive & perdre le sens exclusif du "peuple élu".
Les équilibres des théologiens dans le but d'harmoniser 'oecuménisme et 1'ex-
clusivité chrétienne sont énormes et, en tout cas, peu convaincants.

La santé sociale ne constitue plus le probléme de lutte contre le péchf: et le
principe du mal, mais un problaéme gui doit etre résolu avec les moyens pro-
pres du génie social, de la théorie et pratique &conomiques, de l'accord et de
'entente politiques, etc. J'oserai méme dire que 1'éthique, entendue dang le
sens classique: le savoir de ce qui est bon et ce qui est mauvais - ei qui pour-
rait @tre A la base de certain genre de comportement - a cédé la place & un
type de savoir qui ne parle que de ce qui est adéquat et convenable et de ce qui
peut étre nuisible,

Il n'existe donc pas de base concernant le travail, de m&me qu'il n'existe pro-
bablement pas de base sociale pouvant engendrer ou étayer suffisamment de mo
dele dualiste axiologique, et moins encore les structurations des valeurs dua-
listes ou leg configurations mythologiques religieuses appuyées sur ce schéma.
Méme s'il reste en tant que modéle moins clairement invalidé, nous pouvons en
effet affirmer qu'il manque de consistence, du moins ce qu'il en reste, pour
pouvoir supporter et véhiculer la religion.

Nous n'avons fait jusqu'a présent que des considérations au caractére négatif,
lesquelles malgré leur nature négative ne sont pas moins importantes. Nous
avons souligné bridvement que la religion traditionnelle, concrétement la chré-
tienne, a perdu ce qui pouvait donner une assise A son systéme mythique - sym
bolique et rituel: il n'existe plus dans notre société, si ce n'est que de forme
marginale, les tableaux des valeurs rapportées & des modalités de travail et
aux structures sociales qui pourraient conférer de la signification et de l'effica
cité religieuse aux formations mythico-symboliques chrétiennes. Puisque les
formes religicuses doivent s'appuyer sur les tableaux des valeurs en rigueur
dans la société, nous devrions nous enquérir & propos de quels sont Ir's axes

de valeur dans notre société.

Au début de notre exposé, nous avons déja dit que la religion était un fait fon-
ciérement axiologique et qu'elle ne pouvait exister qu'en s'appuyant sur des uni
tés sémantiques chargées de valeur, c'est-h-dire, sur des unités sémantiques
lesquelles, en plus d'une possible référence objective, établissent un~ commu-
nion des valeurs entre les sujets et les modules d'interprétation de la réalité
tels qu'ils arrivent & créer un sens de vie pour les groupes humains. Nous en-
tendons par sens de la vie des évaluations et des normes déterminan: de fagon
inéquivoque et de forme absolue ce qui a de la valeur et ce qui n'en a pas; ce
qu'il faut faire et ce qu'il faut éviter pour vivre et ne pas mourir, des évalua-
tions et des normes poussant efficacement vers I'option pour la vie et non pour
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la mort.

GQuelles sont les séries opératives du travail axiales dans notre société? Est-il
possible de déterminer ces séries dans une société telle que la ndtre, si com-
plexe, tant du point de vue social que du travail? Ddans le cas ol il serait possi
ble de déterminer ces séries axiales, est-ce qu'elles seraient A méme de four-
nir des schémas et des modéles axiologiques capables d'envahir par leur for-
ce interprétative ct leur charge de valeur toutes les autres formes de travail
et toutes les formations sociales?

Cela ne semble pas trés probable & primére vue. Et ui plus est, est-ce que ce-
la vaut la peine de s'abfmer dans cette recherche? La presque totalité des do-
maines du travail ne sont plus gouvernés par les modeles axiologiques, mais
par des modeles scientifiques et techniques, el ceci est valable non sculement
dans les cas retevant du monde du travail, inais aussi dans les cas des domai-
nes sociaux. Cela dit, il est beaucoup moins tentant aller & 1a recherche de sé-
ries du travail axiales, capables d'engendrer des modeles axiologiques. Des
grands domaines de la réalité sont dépourvus de charge axiologique, aussi bien
5 cause de la médiatisation scientifique et technique qu'd cause de la complexité
et de 1'insaisissabilité sensitive des faits du travail et des structures sociales
de notre société. Ies rapports inter-subjectifs eux-meémes, qu'ils concernent
le monde du travail ou l'aspect social, ont tendance & augmenter leur efficacité
pragmatique, tout en se vidant de densité de vateur. La famille se trouve elle
augsi comprise dans ce processus. l.a presque totalité des rapports sociaux
sont plutdt au profit de la production et de la technique qu'au service de la com
munication humaine et de la communion axiologique. a

I1 y a nonobstant quelque chose qui semble avoir une force axiologique indubita-
ble, car son absence peut vraiment menacer la survie du groupe: la solidarité,
et cela A cause des menaces trés graves qui pesent sur la cohésion sociale. Ce
qui peut mettre en danger la survic du groupe dans notre société ne sont plus
normalement les moyens de subsistance, mais le manque de cohésion sociale.

Rien qu'avec cela, il est déja possible d'entrevoir un grand changement dans

la structure de la religion: son éloignement des structures du travail et sa pos-
sible recherche a'appui sur les structures nettement sociales et non pas dans
les structures sociales et du travail, tel que c¢'était le cas dans leg religions
précédentes.

En outre, il faut signaler encore un grand changement dans la structure de la
religion: jusqu'a présent, les religions se gont présentées dans des sociétés
douées d'un systéme des valeurs uniforme pour 1'ensemble de la société, Dans
ce domaine, i}l y a également une mutation radicale par rapport au passé, &
l'intéricur de notre société, on coexistent des idéologies non seulement dJiffé-
rentes, mais encore opposées, La facon dont les religions du passé se sont
présentées - s'appuyant sur un seul systéme des valeurs, plus ou moins com-
plexe - est impossible dans notre société. 11 s'agit 12 d'un phénoméne complé-
tement nouveau dans 1'histoire des religions, phénomeéne qui a une grande im-

portance.

I'ensemble des problémes présentés par la religion, au sujet de notre culture,
nous laisse scupgonner qu'il faut un changement dans la structure de ce qui a
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&té la religion dans les dernitres 7.000 ou 8. 000 années. Tace aux caracteres
sociaux et du travail de notre société, face & leur pluralisme idéologique, il
semble que la religion n'a d'autre issue que s'écarter du point de vue thémati-
que des systémes idéologiques de la société. La religion devra thématiser sur
ce qu'elle ne comporte en elle-méme ni un systdme d'interprétation du monde,
ni un systéme des valeurs constituant les structures objectives et leurs rap-
ports inter-subjectifs, ni une morale, mais qu'elle constitue un systéme d'ini-
tiation &4 l'expérience sacrée et une manieére de sacrementalisation de cette ex-
périence. Par conséquent, elle devra thémaliser qu'elle n'a ni la prétention de
fournir une fagon d'interpréter la réalité, ni un systzme pour se réconcilier
avec celle-ci, avec soi~-méme, avec la douleur et avec la mort, mais un procé
dé orienté de facon directe et explicite & provoquer une transformation interne,
un procédé pour éveiller ou créer une sensibilité d'un ordre supérieur et insoup
conné et, si nous utilisons la terminologie des Saints P2res, un procédé orien-
té A offrir des moyens pour "la déification de 1'homme". La religion devra s'o-
rienter de fagon explicite & 1'ouverture des hommes & 1'expérience du fait sacré
de Dieu,et & 1'abandon explicite de toute tentative d'endoctrinement au moyen
d'une dogmatique et d'une morale.

Cet aspect de la religion qui, & notre avis, devrail se remarquer de facon pres-
que exclusive (sans que cela signifie pour autant que des sous-groupes sociaux
ne puissent pas cultlver en toute légitimité une religion rattachée A une idéologie con-
crdte), n'est pas compldtement absent dans les formes religieuses du pessé, Bn ef
fet, méme la religion unie & une mythologie ou & un systdme idéologique faisait
aussi V'initiation 2 l'expérience religieuse et en était 1'expression, avec quoi, en
quelque sorte, elle &écartait les fidéles du systéme idéologique sur lequel repo-
sait cette religion. Une analyse correcte des religions du passé nous indique
que, mis A part la diversité des systémes des valeurs et de la diversité des on
tologies sur lesquelles elles reposaient, ces religions constituaient des syste-
mes d'initiation et de sacrementalisation de l'expérience sacrée, des systiémes
de transformation intérieure.

En plus, la toute particuliére connexion de la religion avec les systéres d'in-
terpréter le monde, 1'homme, les rapports inter-subjectifs, etc, a laquelle
nous sommes habitués est un phénoméne relativement récent dans la Iongue
histoire religieuse de 1'humanité. Il y a de trés sérieux indices qui nous lais-
sent supposer que cette fagon que la religion a pour se présenter vient de 1'épo
que de l'apparition et consolidation de la culture agricole. La religion des -
chasseurs, la plus vaste de 1'histoire humaine, mettait tout 1'accent sur les
moyens d'initiation et d'expression de 1'expérience sacrée, La religion des
chasseurs était une mystique, Elle s'appuyait davantage sur le chaman, le maf-
tre de l'extase, le mystique du groupe, que sur le syst&me mythique chasseur,
Plus tard lorsque, grice & l'introduction de la culture de 1a terre, les sociétés
ont perdu la simplicité et la facile et évidente cohésion sociale - familiale -
propres & la société des chasseurs, les gysteémes des valeurs qui étaient cen-
sés cohésionner les groupes plus grands et complexes, ont da se renforcer,
durcir, afin de ne pas mettre en danger la survie du groupe. C'est 14 que la
religion a dd se placer, et c'est ainsi qu'elle a marginé plus ou moins violem-
ment le mystique, le malire, toujours plus souple, plus mobile et moins con-
trélable que certains tableaux de valeurs inamovibles.

Le passage de la chasse & la culture de la terre a été accompagné d'une majeu
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re complexité sociale et du monde du travail,

Cette complexité s'est encore accrue avec les progrés de l'agriculture et ses
conséquences. Partant, la complexité croissante a rendu de plus en plus im-
portant le réle de cohésion du systéme des valeurs du groupe. La valeur de la
mythologie s'est faite de plus en plus nécessaire et absolue pour la survie du
groupe. De par les propres caract®res du fait sacré, la religion a d0 s'unir de
fagon chaque fois plus indissoluble avec les mythologies des sociétés. Pendant
la durée de l'agriculture et de ses prolongements, la religion s'est identifiée
avec:

un systéme d'interpréter le monde et le fait sacré - une dogmatique -

un systéme de valorisation et de comportement - une morale -

un systéme pour soutenir et reproduire un type de société - une mythologie

et un rituel -

Ce fait a eu comme conséquence Je presque total refoulement dans le domaine
de Mimplicite non thématisé de la tache proprement relipgieuse: 1'initiation et la
sacrementalisation de 'expérience sacrée, la transformation intérieure, Il est
vrai que la mystique et les maftres religieux ont &té toujours présents, mais
c'est aussi veai qu'ils ont toujours été marginés, ignorés ou bien, considérés
comme ”danger public',

A la fin de 1'age agricole et avec la consolidation définitive de 1'age scientifique
et technique, ainsi qu'avec l'excessive complexité sociale et du travail et de 1z
coexistence des différents systdmes idéologiques a l'intérieur d'une méme so-
ciété, la situation de la religion posée par l'agriculture se brise et nous retrou
vons une situation qui présente quelque similitude avee la vieille religion des
chasseurs, Néanmoins, il y a des différence radicales: paur les peuples chas-
seurs, l'expérience mystique du chaman confirmait et rendait valable le syste-
me d'interprétation du monde des sociétés on ils vivaient, de telle sorte que
tout laisse supposer que Ta mythologie chassercsse était renforcée par 1'expé-
rience et la transformation religieuse intérieure du chaman. Dans le cas de no-
tre société, l'expérience religieuse de ceux qui parviennent a un certain degré
de transformation intéricure ne pourra a elle seule rendre valable aucun syste
me idéologique, mais cette expérience devra se tenir toujours & 1'écart des
systémes. Ces individus qui parvieadront 2 un certain degré de transformation
intérieure pourront cependant utiliser de fagon indifférente n'importe lequel de
ces sygteémes pour initier d'autres individus & 1'expérience religieuse ou pour
la sacrementaliser. IL.a religion ne pourra s'appuyer ni sur des dogmatiques, ni
sur des systdmes moraux, ni non plus sur des sacerdoces institutionnels, mais
sur des maftres religieux ayant parcouru en quelque degré, le chemin dans le-
quel ils essaient d'initier les autres.

Note, Pour plus de détail tant sur le fondement théorique de cette communication
comme sur les conséquences pratiques énoncées, on peut voir: Mariano CORBI
et Carles COMAS, Discours religieux, discours transmettant des valeurs & un
groupe humain, et discours scientifique. Une clé pour leur étude. Conférences
données i 1'Institut de Sciences Politiques et Sociales de Louvain, dans le cadre
de la chaire Jacques Leclercq, mars 1979, Barcelona: Institut Cientffic Interdis-
plinar, 1979, 75 pp,
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INTRODUCTION

PLAN DE L'INTRODUCTION

Dans cette introduction nous allons indiquer la dé&térioration
de 1'ensemble form& par trois discours: le discours scientifique,
le discours transmettant des valeurs & un groupe humain et le dis-
cours religleux. Cette détérioration a agi sur deux de ces discours
(discours des valeurs et discours religieux) au point de boule-
verser leur crédibilité.

Nous indiguercns également gue, dans l'objet d'endiguer cette
détérioration globale, une &tude qui nous semble cruciale est celle
du discours transmettant des valeurs & un groupe humain.

Dans ces conférences, ce gue nous envisageons c'est la crédi-
bilit® du discours religieux, mais le chemin gue nous allons suivre
sera le suivant. Plus de la moiti& de nos conférences sera con-
sacrée 3 1'é&tude du discours transmettant des valeurs & un groupe
humain. A partir de ce point, nous essaierons de trouver le rem&de
pour ce panorama abimé des trois discours, pour aveir ainsi la
possibilité de revendiquer le discours religieux, dans les
derniéres conférences.

"Pour 1l'é&tude du discours transmettant des valeurs 3 un groupe
humain, nous allons prendre en tant qu'exemple pur le discours
"mythigue". En cutre, nous allons partir du défi dont il est
actuellement l'obhjet, de la part du discours scientifigue. Dans une
premidre partie, nous recenserons l'outillage que nous offrent
plusieurs sciences humaines pour 1'dtude du discours mythique. Ce
sera grice i cet outillage gue nous ré&aliserons ultérieurement notre
propre recherche.

DETERIORATION DE L'ENSEMBLE FORME PAR TROIS TYPES DE DISCOURS

Une des forces qui a le plus marqué le d&veloppement historique
de l'humanité est le progré&s technologique, lequel, quoique trés
lent pendant des centaines de millé&naires, s'est accéléré& de fagon
progressive durant ces dernidres huit cents années. Li&s & ce
progrds technologique, deux phénomdnes se sont présentés, qui ont

détérioré l'ensemble formé par trois types de discours.

Le premier de ces ph&nomdnes est l'apparition du discours
scientifigue, autonomisé& de tout autre discours.

La vocation du discours scientifique est la recherche. Ainsi,
il a tout cherché&: méme sa propre structure. Dans notre siecle, le
discours scientifique sait assez bien gquelle est sa propre nature:
quelle est sa propre "syntaxe" et quelle est sa "sémantique"; c'est
d-dire, le discours scientifique sait quelle doit &tre la charpente
interne qui relie ses propres termes ("syntaxe”), et quel contenu
significatif ("sémantigue") peut &tre crée gréce 3 cette charpente.




Les autres types de discours n'ont pas tellement avancé sur
le chemin de leur propre auto-définition, et c'est en raison de
cela gu'ils ont &té une proie facile pour une certaine extrapola-
tion que le discours scientifique a eu tendence & réaliser: le
discours scientifique a le penchant de mesurer les autres discours
d'apré&s la méme unité de mesure avec laguelle 11 se mesurait lui-
méme; il essaile de dé&couvrir ailleurs la m&me "syntaxe" et la
méme "sémantigue" gu'en lui-méme. Il fallait s'y attendre: le
résultat en a &té& la disqualification des autres types de discours.
De nos jours, le discours transmettant des valeurs 3 un groupe hu-
main, de méme que le discours religieux, se heurte & des difficul-
tés de cré&dibilité en raison de cette critique. Songeons, par
exemple, au discrédit des utopies sociales de la part d'un esprit
technocrate, ou de celui gue doit endurer la religilon pour traiter
des ré&alités "non empiriques",

Cette critique réalisde par le discours scientifique n'a pas
seulement un aspect négatif, mals aussi elle a raison en partie,
Prise dans une proportion juste, cette critigue peut faire reculer
les autres discours lorsqu'ils se permettent des incursions i118&gi-
times & l'intérieur des domaines scientifiques; elle peut ainsi
épurer les autres discours en leur montrant le domaine qui leur
&choit et dans leguel ils peuvent s'épanocuir en toute légitimitd.

Il-y-a un deuxi&me phénoméne en rapport avec le progrés tech-
nologique. Il s'agit de l'affaiblissement du monde des valeurs, et
cela pour deux raiscns.

La technigue ayant envahi les diffé&rents domaines de l'acti-
vit& humaine (la nourriture, la cohésion sociale, etc.), 1lfacti-
vité a-t-elle perdu une certaine chaleur qu'elle avait lorsque la
nécessité se sentait proche de 1l'objet qui allait la satisfaire,
Ainsi, entre l'homme et 1l'objet pouvant satisfaire sa nécessité,
il est de plus en plus une longue chaine d'instruments gqui s'y
interposent et d'étapes intermé&diaires; l'activité& est devenue
froide, calculatrice, ne considérant dans les choses que leur
aspect de "moyen pour". Pour cela, tout ce qui entoure 1'homme a
perdu peu 3 peu sa "valeur", ce "charme" propre au monde primitif:
sa chasse ou l'agriculture ont perdu leur intensit& et leur mys-
té&re pour devenir une technigue. l'autorité elle-méme a perdu son
charisme et elle se voit jugée de fagon pragmatique par les
citoyens, etc. Le regard froid et déconfitant de la technique a
tout inond&: 11 ne reste que tré&s peu de refuges chaleureux et
chargés de valeur.

D'autre part, le progr&s technique a fait gque les groupes hu-~
mains soient plus &tendus, du point de vue géographique, tout en
augmentant leur complexité: de la tribu on est passé au domaine
fé&odal, & la nation et & l'unité continentale, voire mondiale.

Dans une méme ville, il est aisé constater l'existence simultanée
de plusieurs sous-groupes trd&s hé&térogénes. Conséquemment, il a
ét& impossible maintenir ce gui existait aux commencements; c'est-
d-dire, un groupe humain participant & un méme systéme des valeurs,
Les &tendues gfographiques et 1'hét&rogénité des sous-groupes ont
provoqué le pluralisme des valeurs.

Nous n'allons citer que deux jalons significatifs de cette
&volution vers le pluralisme. L'Empire Romain a unifid politique-
ment l'ensemble des peuples m&diterranéens. Ces peuples n'avaient



ni la méme vision, ni le méme style de vie. Si 1'Empire Romain est
parvenu & maintenir ces peuples dans une certaine cohésion, cela
est di en partie & ce que, au dessus de cette diversité de vision
et de style de vie, des abstractions planalent qui ont agi a la
manidre d'un dénominateur commun: la philosophie stoique et le
"jus gentium". Ce facteur commun ctétaient des "abstractions",
c'est-&-dire, quelgue chose ayant une charge de valeurs affaiblie.
Plvs tard, au XVIe siécle, le pluralisme éclate de fagon
sanglante: les luttes politiques provoguées par la R&forme. Cette
fois-ci. ces luttes aboutiront 3 la tolérance religieuse: la
laicisation de 1'état, car le pluralisme devient desormais irré-
versible. Aussi, 1'&tat et l'autorité doivent trouver ses assises
de plus en plus dans l'utilitarisme, et de moins en moins dans des
_valeurs.

Le pluralisme affaiblit les valeurs, ou, du moins, il leur
enldve leur ancienne force. La valeur est présent@e comme une con-
trainte absolue, inconditionnelle, mais si 1'on veut vivre avec
des gens ayant d'autres points du vue, il faut accepter la possi-
bilité que ces valeurs propres ne soient pas 1les seules valeurs
légitimes. Paradoxalement, l'absolu a accepté la relativité.

Tout ce pluralisme "spatial" est en méme temps un pluralisme
"temporel": on connait 1'histoire (proche et lointaine) et on est
persuadé gue méme pendant la durée de la propre vie, le systéme
des valeurs peut bien changer.

En résumé, les valeurs ont perdu de leur force: elle ont aban-
donn& blen des domaines humains et, 13 ol elles sont toujours en
vigueur, elles ont perdu leur ancien caractére absolu pour se
teindre d'un relativisme bizarre et réaliste,

Tout cela comporte des probl2mes, non seulement pour le dis-
cours qui prétend transmettre des valeurs 3 un groupe humain, mais
aussi pour le discours religieux. Dans ces derniéres dix-mille
années, la religion occidentale (le Proche-Orient et 1'Europe)
s'est appuyde sur les valeurs en vigueur. Au fur et 4 mesure gue
les valeurs ont perdu de leur force, la religion s'est trouvée &
court deparoles lul permettant de s'exprimer et, en plus, touchée
par la fragmentation pluraliste.

. . -

En conclusion, actuellement trois types de discours au moins,
se heurtent & de sérieuses difficultés, que ce soit en eux-mémes,
ou 3 l'occasion de leurs rapports réciproques.

LE DISCOURS STRATEGIQUE: LES VALEURS

Afin de dégager ce sombre panorama, nous Croyons que 1'étude
stratdgique & rdaliser est celle du monde des valeurs.

Qu'entendons-nous par "monde des valeurs”?

Avec cette expression nous faisons référence a ce monde
exprimé autrefois dans le discours mythique et qui est actuelle-
ment exprim& dans des discours tels que l'idéologique, le philo-
sophigue, celui des utopies sociales, etc. (différemment des



discours mythiques, ces derniers enferment des &l&ments de "synta-
xe" scientifique, c'est-#-dire, de raisonnement logigue; cependant,
ce qul y est fondamental c'est le fait qu'ils jettent les assises
d'un monde des valeurs).

Passons maintenant 3 décrire le monde des valeurs transmis par
ces discours. Tout d'abord, nous le ferons du point de vue des cho-
ses et, ensuite, du point de vue du sujet,

Le monde des valeurs, décrit du point de vue des choses, con-
siste en une "vision du monde™ ou, autrement dit, en une "interpré-
tation du monde", ou, plus bridvement, le "monde" du groupe humain
dont 11 s'agit. Aux yeux 4d'un groupe humain concret, certains as-
pects de son environnement prennent du relief, se détachent, devien
nent significatifs, tandis gque tout le reste demeure dans un anony-
mat gris; en outre, ces aspects significatifs sont réciprogquement
structurés, avec des aspects importants et d'autres secondaires et
subordonnés aux premiers. Cela constitue une charpente particulié-
re.

5i nous considérons le sujet ayant cette "vision du monde”,
nous devons souligner le fait gu'une telle vision est une "valorisa
tion". Les aspects qui forment partie de ce "monde" sont ceux gui
"int&ressent”, gui "valent". La subordination méme (dont nous ve-
nons de parler) de certains aspects 3 d'autres, vient du fait gue
la "valeur" de certains aspects est secondaire et dérivée par rap-
port & la valeur des aspects centraux. Par conséquent, une "vision

du monde” signifie & la fois un "systdme des valeurs".

En cons&quence, la vie d'un groupe humain et celle de chaque
individu dans le groupe se trouve "orient8e", grice § cette "vision
de monde" ou "systdme des valeurs": on sait 3 chagque moment ce qui
est attirant et ce qui est r&pulsif, ce gque l'on doit chercher et
ce que l'on doit &viter:; en un mot, ont sait comment agir. Les rap-
ports du groupe avec son environnement physique et les rapports so-
¢iaux & l'intérieur de ce méme groupe, sont command&s par ce monde
des valeurs.

Nous pourrions ajouter gque les rapports entre les individus
d'un méme groupe parviennent & une richesse inter-subjective parti-
culidre, du simple fait de participer 3 cette vision commune des
choses: il existe une "communion",

Nous pourrions encore ajouter gque ce monde des valeurs a une
fagon toute particulidre de se modifier et de se perpétuer de g&né-
ration en gé&nération.

. - .

Le monde des valeurs a &té )l'objet d'intéradt de la part d'un
groupe de disciplines scientifiques, spéclalement la sociologie et
l'ethnologie. Nous croyons, nonobstant, qu'il manque une &tude de
ce monde i la lumidre de ce gue nous avons appelé la "syntaxe" et
la "s€mantique", et non seulement 3 la lumidre des effets "vers le
dehors" (par exemple, les comportements soclaux) que ce monde peut
avoir.

Tout en suivant les traces de certaines sciences humaines,
nous nous sommes attaqué 3 cette recherche de la "structure inter-



ne" de ce monde des valeurs. Pour ce faire, et en tant gue matériel
d'&tude, nous avons pris ces discours=—1i oll ce monde se trouvait re
f18t&, et plus concrétement, les discours mythigques (&tant donné
leur plus grande purets& en tant qu'expression des mondes des va-
leurs).

Tel gue nous 1'expliguerons au fil de nos conférences, le ré-
sultat final de nos recherches a &té la constatation suivante: le
monde des valeurs d'un groupe humain denné ne tient gu'd cause de
la nécessité de vivre, nécessité impé&rieuse et ressentie par ce mé-
me groupe; c'est gette nicessité qui entrelace et vivifie le monde
des valeurs. Ce monde des valeurs d'un groupe s'avére 8tre l'effet
(non pré&tendu et inconscient dans la plupart des cas) de cette né-
cessité& du groupe de survivre et de vivre pleinement,

Ayant décelé dans le fond du monde des valeurs cette "impérieu
se nécessité de vivre", nous avons pu situer l'activité scientifi-
que par rapport & celle~13, ce qui nous a fait comprendre d'emblé&e
guel est le ¥6le de la science dans cette complexité& que constitue
la vie humaine. C'est grice 3 ceci que la critigue que la science
fait des autres discours, peut &tre mise & la place qui lui’ &choit.
Aprés avoir compris ce qui anime le monde des valeurs, nous pouvons
justifier ses "particularit&s" et, en méme temps, comprendre pour-
quoi ces “"particularité&s" ne peuvent &tre celles de l'activité
scientifique (et elles ne peuvent gue frapper les cultivateurs de
la science). Depuis ce moment nous pourrions par exemple revendi-
quer la 18gitimité& des différentes utopies sociales (et en mé&me
temps, leur demander de se tenir & leur place, sans essayer d'empié&
ter sur le terrain réservé& A la science). Il ne sera pas question
de cette conclusion d'ordre pratique dans nos conférences, mais
nous &tablirons les bases sur lesquelles elle pourra s'appuyer.

D'autre part, le fait d'avoir dé&celéd que ce gqui anime le mon-
de des valeurs est "1'imp&rieuse nécessité de vivre" nous permettra
8claircir un trait essentiel de la religion: le sacré apparait tel
qu'un d&fi, tel qu'une exigence qui ferait face & "1'impérieuse né-
cessité de vivre" et affirmerait lui é&tre supérieure au point de la
"dévaloriser". Si ce trait propre i 1la religion reste-t-il clair,
il faudra . remplir la t&che suivante. "L'impérieuse n&cessité de vi
vre" s'est infiltrée de fagon sinueuse jusqu'd dans la religion
elle-méme, dont celle-12 pr&tend la collaboration pour son propre
épanouissement vital. C'est ainsi que dans bien des cas, la reli-
gion a rempli les fonctions du monde des valeurs, tout en collabo-
rant & 1'@laboration de la "vision du monde" propre au groupe {as-
pect dogmatique de la religion), a4 1'&laboration du "systéme des
valeurs" (aspect moral de la religion),et & la perpétuation de ce
monde des valeurs (aspect rituel de la religion}. La tiche & ré&ali-
ser est celle de purifier la religion de ces infiltrations de "l'im
périeuse nécessitd de vivre", en insistant sur ce que la religion
ne consiste pas & adhérer 3 des dogmes, moraux ou rituels, mais &
1'&ducation d'une sensibilité sp&ciale, intérieure, profonde, pour
en saisir le sacré et le suivre. Si 1'on parvient & remplir cette
tache, la religion sera sauvée des obstacles dont nous avons fait
&tat au d&but: la critique de la religion par la science et le peu
de support pour s'exprimer que les valeurs sont en mesure de lui
offrir actuellement. Ces conférences visent 3 Btayer et & expliquer
ces conclusions d'ordre pratique.



Ainsi donc, de notre point de vue, 1'&tude du monde des va-
leurs permet 1'&limination des ombres qui planent 3 présent sur
1'ensemble de ces trois discours dont nous avons fait mention: le
discours religieux, le discours transmettant des valeurs et le dis-
cours scientifique.

PLAN DE CES CONFERENCES

Conformément 3 tout ce gue nous venons de dire, dans ces con-
férences, nous allons d'abord &tudier le monde des valeurs, tel
qu'on peut le trouver dans le discours mythique, Etant parvenus 3
“1'impérieuse nécessité de vivre" en tant que génératrice du monde
des valeurs, nous pourrons donc aborder le discours religieux en
opposition au discours transmettant des valeurs.

Les gquatre parties gue compte ce travail vont correspondre aux
quatre conférences que nous allons avoir. Les trois premiéres par~
fties ou confdrences seront d&difes au discours mythique, mais dans
la troisi&me, nous introduirons d&jd le discours religleux, leguel
sera en outre le sujet exclusif de la guatri2me partie ou conféren-
ce.

Les trois conférences dé&diées au discours mythique auront le
développement suivant: dans la premiére conférence nous allons par-
courlr les sciences humaines actuelles, & l'objet d'y prélever des
outils propres 3 la recherche du discours mythique. Dans la deuxié&-
me conférence, nous nous aiderons des outlls prélevés pour faire
notre propre &tude du discours mythique, Dans la troisi8me confé-
rence, nous grouperons les concepts principaux qui semblent décou-
ler de notre é&tude 3 propos du discours mythique; gréce a 1l'utili-
sation desquels nous pourrons signaler les rapports du discours my
tigue, soit avec le discours scientifigue, soit avec le discours
religieux; de fagon 3 ce que, dans cette troisiéme conférence, nous
ayons déja dé&fini dans le discours religieux ce trait essentiel
qui va nous servir, dans la guatriéme conférence, pour un plus long
traitement de ce discours.

L'&tude du discours mythigue sera faite en dialogue avec ce
que le discours scientifigue a appris de lui-méme., Le discours
scientifique ayant &t& le pionnier dans la recherche de la structu-
re interne d'un discours {(c'est-3-dire, de la "syntaxe" et de la
"sémantique” d'un discours), et ayant proposé ses résultats d'une
fagon défiante par rapport aux autres discours, les conséguences
de notre &tude sur te discours mythigue jailliront plus clairement
si cette &tude est présentée par nous comme &tant une réponse a ce
défi.



LE DEFL DU DISCOURS SCIENTIFIQUE; “SYNTAXE" et "SEMANTIQUE"

Pour exposer de fagon plus graphique le dé&fi du discours scien-—
tifique, nous allons le grouper en deux mots: "syntaxe" et "sémanti-
que”.

Ce quil intéresse & la limite dans un discours c'est sa "séman-
tigue"; c'est-d-dire, quel est le contenu significatif qu'il prétend
nous transmettre. Mais on peut &galement &tudier dans un discours ce
gque sans trop de rigueur nous pourrions appeler sa "syntaxe", c¢'est-
d-dire, quel type de lien interne existe-t-il entre ses termes. Ce
lien est celui qui géndre sa signification sp&cifique. Du fait qu'il
est axé sur des détails concrets de la langue, 1l'&tude de la "syn-
taxe” peut &tre posée de fagon trés "positive": cela en garantit les
résultats. La "sémantique" doit tenir compte de ces &tudes "syntaxi-
gues" au moment d'8tablir le contenu que le discours pré&tend trans-
mettre,

Les &tudes sur le discours scientifigue menées pendant la pre-
midre moiti& de notre sidcle ont commencé par approfondir la "syn-—
taxe", pour pouvoir ensuite &baucher la "s&mantique". La "syntaxe"
du discours scientifique a d&ji 8t& &tudie par Aristote, auteur du
premier traité de logique. Dans notre sidcle, cette logigue a fait
1'objet d'un d&veloppement et d'une exactitude extraordinaires, mais
en plus, il a &t& souligné & nouveau que les chalnes logigques de-
vaient d&buter par les donn&es empiriques et gu'elles devaient finir
avec la formulation de "propositions observables". La "sémantique”
du discours scientifigue devait se tenir A cette "syntaxe", Le conte-
nu significatif d'une th&orie scientifique c'était l'appareillage lo-
gique de ses propositions, mais un appareillage tel que la périphérie
de cette charpente de propositions devrait consister en des "propo-
sitions observables™ secrétées par 1'appareillage lui-méme, Aussi,

il appartenait au contenu significatif du discours scientifique d'a-
voir un tel développement gu'il puissent naftre des conséquences "dé-
signant" des rapports stables entre les objets apartenant 3 la réa-
1ité empirigque.

La "syntaxe" et la "s&mantique" du discours scientifique ont &té
Egalement &tudiges de facon trds attentive; ce n'est pas le méme cas
pour les autres types de discours, pour lesquels on n'est pas arrivé
d des systématisations ayant le m&me degré de richesse et de rigueur.
Cela a donné lieu & la croyance gque les seules lé&gitimes sont la "syn~-
taxe" et la "s&mantique" scientifigues. Cette croyance met en difficul-~
t& les autres types de discours. En effet, ni le discours religieux
ni celui que transmet des valeurs 3 un groupe humain, ne sont relié&s
int&rieurement par la "logique" scientifigue (du moins dans leur
noyau le plus sp8cifigue}. D'autre part, ni 1'un ni l'autre n'évo-
luent sur un terrain permettant "d&signer" des rapports stables entre
des objets empiriques -dans le sens des sciences-; par exemple, le
discours religieux concerne surtout une ré&alité& non empirique: Dieu;
d'autres discours concerneront la "beaut&", le "bien", etc., en som-
me, quelque chose qui n'est empirique non plus.



On voit donc que ni le discours religieux, ni celui gui trans
met des valeurs 3 un groupe humain, n'ontpas une "syntaxe" du gen-
re "logigue”, de méme qu'ils manguent d'une "sémantique" gqui soit
4 méme de "pouvoir désigner des propriétés empiriques - 3 1'instar
de celles gui sont signalées par la sémantique scientifique -".

Nonobstant, "syntaxe" et "sémantique®" scientifiques peuvent
trés bien ne pas &tre les seules légitimes., Ainsi, personne ne
peut nier sa l&gitimit& 3 la "syntaxe" d'une symphonie: organisa-
tion interne toute particuliére entre ses propres unités, laguelle,
grace 3 des contrastes, changements du rythme, "dialogues" réci-
progues, extraction des unités d'une base donnée, etc. parvient &
cr&er un contenu significatif que la symphonie offre & 1'auditeur.
Il s'agit 14 d'une "syntaxe” légitime qui cré&e une "sémantique"
tout aussi l&gitime. Nous pourrions en dire autant de la "syntaxe"
des couleurs d'un tableau, ovu de la "syntaxe" du déroulement d'un
roman, lesquelles créent le contenu "s&mantique" du tableau ou du
roman,

Le probléme ré&el se trouve en ¢ce qu'on n'a fait suffissamment
de recherche ni sur ces "syntaxes", ni sur leurs "sémantiques"
correspondantes. Cependant, certaines sciences humaines ont appor-
té des pi&ces fondamentales pour mener cette &tude. Tout au long
des trois sections suivantes, nous allons parcourir de fagon som-
maire ces apports.

LA TACHE REALISEE PARL'HISTOIRE DES RELIGIONS ET PAR L'ETHNOLOGIE

Face au défi du discours scientifique, ces deux disciplines
ont apportée une vé&ritable montagne de donnes: un peu plus d'un
sidcle leur a suffi pour dresser un important inventaire des
mythes et des religions, inventaire assez riche pour prouver le
sérieux du ph&nomé&ne et pour encourager leur &tude.

En outre, ces mémes disciplines ont remarqué les traits les
plus marqués des matériaux récolté&s. Mais ces traits n'ont pas 8té
suffisamment expliqu&s dans le cadre de ces deux disciplines. Deux
autres sclences parmi les sciences humaines ont d0 fournir leur
support: la linguistigue et les &tudes & propos des discours expri
mant des valeurs individuelles. Dans les deux sections suivantes,
nous allons exposer les approndissements sur les caractéristiques
du monde mythique, permis par ces deux autres sciences humaines.

A l'objet de simplifier, nous pourrions reduire au nombre de
C€ing les caractéristiques du monde mythique: deux qui ont &té
décelfes par des ethnologues (L&vy-Bruhl et L&vi-Strauss) et trois
autres trouvées par l'histoire des religions. Nous n'allons pas ex
poser en ce moment ces cing caractéristiques du monde mythique.
Nous le ferons lorsqgue la linguistigue, ou bien les &tudes sur les
discours exprimant des valeurs individuelles, nous auront fourni
la clé de leur compré&hension.

Cela dit, et 3 titre d'échantillon, nous allons &baucher par
la suite la premiére de ces cing caractéristiques: une caractéris-
tique constat€&e par les historiens des religions. Les objets et
les personnes d'un monde mythique sont mutuellement organisé&s sous
forme de diverses "constellations", autour d'objets ou de person-
hages centraux... lesquels, A leur tour, sont &trangement équiva-
lents entre eux-m&mes (&tant donné& que parfois ils se remplacent



réciproquement) , Mircea Eliade est l'un des auteurs ayant exploré
un plus grand nombre de ce type de "constellations".

LA LINGUISTIQUE: LES "TRAITS ELEMENTAIRES"; L'ATTENTION QU'ON DOIT
PORTER SUR LA "PRAGMATIQUE" HUMAINE ET SUR SA CHARGE DE VALEUR

Une branche linguistique contemporaine (celle développe dans
1'Europe continentale, c'est-d~dire, la ligne allant des phono-
logues de Prague 3 Greimas, tout en passant par Hjelmslev et son
8cole de Copenhague) permet la d&couverte de quelques caractéris-
tiques du monde mythigue. Nous allons expliquer cet apport de la
linguistique en guatre parties, lesquelles trouvent leurs assises
sur le phénoméne suivant.

La plus petite des unités de signifié semble &tre le mot. Ce-
pendant, le mot est & son tour une série de particules ou de
Ytraits &l8mentaires” de signifié.

- . -

Premidre conséquence. Lorsgue nous analyserons, par exemple,
les "constellations" d'un monde mythigue, il ne nous suffira pas
d'observer les mots réciproguement apparenté&s, mais, probablement,
i1 nous faudra chercher la racine de ce rapport dans les traits
gul constituent ces mots (et parfois dans un seul de ces traits):
nous devrons travailler au niveau du "microscopique"”, en faisant
des d&compositions. Plus tard, lorsque nous parlerons des discours
transmettant des valeurs individuelles, nous utiliserons ce raffi-
nement.

Deuxidme considération. Dans une certaine mesure, les "traits
&lémentaires" sont préalables au moment ol la langue les a réunis
pour former un mot donné: en fait, les différentes langues, les
"entassent"” de fagon différente (par exemple, les langues europé-
ennes "entassent" toutes les nuances de la couleur marron dans un
seul mot, "marron"; cependant, les b&douins du- désert distribuent
toutes ces nuances parmi dix-huit mots différents, puisgu'ils sont
intéressés par la possibilité de dire si la couleur du sable semble
promettre de 1'eau, ou un chemin endurci, etc.). Aussi, méme si
nous parvenions § connaitre 1l'ensemble des lois de la langue, nous
n'arriverions pas pour autant 3 &puiser le contenu significatif
d'une phrase, puisgue la langue a "reorganisé” ce qu'en quelgue
sorte lul &talt ant&rieur: c'est de ces "traits &lementaires” pré&-
alables d'oll vient une partie du signifié gque nous cherchons. Ce
pr&alable renfermé dans la série des "traits &lémentaires de signi
fig&", est en rapport avec la "pragmatigue" humaine, ¢'est-a-dire,
avec l'ensemble des rapports du vivant humain avec cet environne-
ment dans lequel il doit survivre. Ainsi, pour pouvoir découvrir
le contenu significatif d'une phrase, la "sémantique" devra appro-
fondir jusqu'd la "pragmatique" des hommes qui ont fait cette
phrase.

Ce que la linguistique vient de nous signaler ne fait gque con
firmer la deuxi@me caractéristique parmi les cing gui sont propres
au monde mythigue. L'histoire des religions a constaté& que cer-—
tains groupes humains tr&s 8loign&s dans l'espace ou dans le temps,
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vivaient parfois des mondes mythiques &trangement pareils et cela
leur arrivait justement lorsque leurs conditions de vie (leurs
"pragmatiques") é&tailent semblables (par exemple, lorsqu'il s'agis-
salt de groupes qui é&taient tous des agriculteurs sur des terres
irriguges). Par conségquent, la "pragmatique" apparait comme &tant
la cl& du contenu "sémantique"des mythes .

Troisi®me considération linguistique. Si ces traits &lé&men-
taires" sont chargés de signification, c'est parce que pr8alable-
ment & ce que la langue les ait adoptés, ils apartiennent dé&ja a
un monde organisé: ils ont une certaine "syntaxe" gui les met réci
proquement en rapport. Cette syntaxe est tr@s particuliére et con-
siste en ce gue chaque "trait" se rapporte sur l'autre par opposi-
tion, et cette paire d'oppos&s est en rapport avec aune autre paire,
également par opposition et ainsi successivement en pyramide. Il s'
agit donc d'une syntaxe par "oppositions binaires”,

Ainsi, la "syntaxe scientifique" (la "logique") n'est pas la
syntaxe originaire, puisqu'il n'y aurait point de discours possi-
ble (pas méme le discours scientifique) s'il n'existait préalable-
ment ces "traits &l&mentaires" avec leur toute particulidre syn-
taxe par "oppositions binaires", substrat pré&alable ol s'exprime
le rapport des vivants humains avec leur environnement.

Il est frappant de constater gue cette syntaxe originaire aux
"oppositions binaires" revient 3 d'autres niveaux, cette fois-ci
d&j8 dans le langage: par exemple, 3 l'extré&mité opposée des
traits microscopiques; c'est-3-dire, dans cet ensemble macrosco-
pigque qu'est un discours complet sur des valeurs, Tout en é&labo-
rant les analyses de Propp sur des contes russes, Grelmas est arri
vé& & la conclusion gue cerizines sortes de discours sont consti-
tués par des types tout particuliers d'acteurs qui ré&alisent tou-
jours un genre spécifique d'actions, de fagon que, dans 1'ensemble,
il y a un d&veloppement de tout un sché&ma lequel, en partant d'une
situation de Chaos, Mort et Animalité Inculte, va d&boucher dans
une situation de Cosmos, Vie et Culture: c'est-d-dire, tout le
discours est construit en forme d'une "opposition bhinaire", entre
un &tat qui est la Mort et un autre qul est la Vie (les acteurs
eux-mémes, ainsi gue les actions sont &galement organis&s selon
des oppositions binaires complexes).

Si nous analysons de prés ce dyptique "Vie-Mort" propre &
l'ensemble d'un discours transmettant des valeurs, nous pouvons
constater que cette "opposition binaire" est la forme que doit
nécessalirement adopter la valeur pour se pré&senter: la valeur "sol-
licite" de 1l'auditeur une prise de parti et, c'est dans cette in-
tention que la valeur se présente de fagon "combative"; elle se
fait accompagner de son opposé ("opposition binaire”) pour empé-
cher l'auditeur d'avoir une receptivité passive, et pour le con-
traindre & faire un choix en faveur de cette valeur et contre son
opposé.

D'apré&s ce gue nous venons de voir, si "l'opposition binaire"
est la propre fagon de présentation de la valeur, et cette opposi-
tion se retrouve aussi au niveau des "traits &l8mentaires", c'est-
d-dire, au niveau de la "pragmatique" humaine, cela nous fait pen-
ser que cette "pragmatique" est toute chargée de valeur: elle
n'est qu'un rapport chaleureux avec son environnement, que ce soit
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parce qu'elle y trouve un espoir de Vie, ou bien parce qu'elle
essaie d'dviter la Mort qui s'y cache. Lorsgue la "sémantigque"
cherchera dans la "pragmatique" l'explication dernidre du contenu,
la "sé&mantique" ne devra pas oublier qu'il s'agit d'une "pragma-
tique" polarisée selon des valeurs.

) - .

Encore un dernier d&tail. Nous venons de parler de 1'engemble
d'un discours transmettant des valeurs 3 un groupe humain, et nous
avons vu gu'il est schématlsé d'aprés un dyptique "Vie-Mort" qui
se déroule selon un genre donng d'acteurs et d'actions. Ce schéma-
tieme est cohérent par rapport & la troisisme des cing caractéris-
tiques du discours mythique: le jeu des oppositions structurales
décelses par 1'ethnologue Lévi-Strauss. Ce jeu d'oppositions n'est
gue la m&thode de transmission propre au monde des valeurs: c'est
le moyen de s'exprimer. Aussi, i1 ne doit pas &tre interpré&té comme
"désignant” des propriétés empiriques du monde gui nous entoure
(tel que le ferait un discours scientifique; par exemple, le dis-
cours historigque).

En outre, ce schématisme se présente i nouveau dans chaque
discours qui prétend transmettre des valeurs & un groupe humain,
avec quoi, bien ¢gu'il nous signale qu'il s'agit d'une transmission
de valeurs, ce sché&matisme ne nous dit rien de sp&cifique sur les
valeurs concré&tes gqui s'y trouvent véhiculdes. $i nous voulons en
savoir plus long sur le contenu "g8&mantique" d'un discouxrs donné,
nous devrons aller au deld des analyses de L&vi-Strauss: au deld
de ces "lois linguistiques" (par exemple, examiner pouxrguoi un cer
taln type d'acteur se concré&tise en forme de jaguar et pas en lune:
nous devrons analyser les "sonstellations" utilisées).

En résumg&, la linguistique nous propose d'aller au deld d'elle
-méme. Elle nous invite & chercher l'origine de la signification
d'un discours dans la "pragmatigue" des hommes qui 1l'ont composé
et elle nous signale que cette "pragmatique™ est organisée selon
une "syntaxe" aux "oppositions binaires", propre au monde des va-
leurs. Par conséquent, la "pragmatique" et ses valeurs doit étre
prise en considération de fagon systématigue pour en venir d une
explication de la "s&mantigue” ou contenu significatif d'un dis-
cours humain.

QUELQUES ETUDES SUR DES DISCOURS QUI EXPRIMENT LES VALEURS D'UN
INDIVIDU. FREUD, BACHELARD, JACOBSON

Tout groupe humain poss&de son propre monde des valeurs. Les
individus de ce groupe participent de ce monde des valeurs, mais
tout en y construissant des d&veloppements personnels. Il est des
auteurs qui ne se sont pas soucliés que ce soit la totalité d'un
groupe qu'ait un monde des valeurs, mais ils ont bien étudié la
fagon de structurer ces développements que les individus font de
ljeurs valeurs. Freud avait &tudié la structure des développements
propres au malade mental. Bachelard a &tendu cette structure aux
développements poétiques; et Jacobson a mend un autre type d4'études,
mais &galement port&es sur des développements poétiques. Tel qgue
nous verrong par la suite, les découvertes faites par ces auteurs
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peuvent aussi nous &clairer sur ce qui se passe dans ces mondes des
valeurs propres & tout un groupe humain. La linguistique finissait
par nous inviter & 1'étude de cette "pragmatique humaine, entiére-
ment remplie de valeurs, mais elle ne nous donnait d'autres renseig
nements que ces "oppositions binaires" sur comment ces valeurs sont
structurées; ces autres &tudes vont nous offrir le complément d'in-

formation dont ncus avons besoin.

Freud, Bachelard et L&vy-Rruhl

Dans les &tudes de Freud, nous devons distinguer deux aspects
différents, D'une part, c'est Freud qui a découvert gue lorsgue le
regard du sujet n'est pas un regard "froid", "d&pourvu de passion”,
mais un regard "affect&", "sensible aux valeurs", ce regard pergeoit
la r&alité de fagon particulidre; Freud nous a décrit cette forme
toute particulidre de voir la réalité&, et c'est cette description
de Freud que nous allons analyser par la suite. Cependant, Freud a
&galement indiquéd la cause par laquelle ce regard du sujet est par-
fois un regard "affect&" et non "dépourvu de passion”: Freud creit
que la racine de cette affection n'est que le substrat animal de
1'homme et, plus concrétement, la libido. Nous n'allons pas analyser
Immediatement cette deuxiéme idée de Freud, mais nous pensons le fai
re plus tard, dans notre deuxiéme conférence, dans laquelle nous in-
diquerons qu'il s'agit d'un apport d'une grande importance, mais né
cessitant d'un nuancement esgentiel,

D'apré&s Freud, de quelle forme particulidre le malade mental
pergoit-il son environnement?

Lorsqu'un fait a profondément affecté le futur malade {par
exemple, une certaine relation affective dans sa premi&re enfance),
ce fait est retrouvé partout par le malade, et cela, dans des gitua
tions assez &trangéres 3 ce fait. C'est-a-dire, ce fait initial a —
pris la place des "yeux" avec lesquels le malade regarde le monde,
de fagon qu'il voit les différentes situations selon 1'image du fait
dont il est question. Ce fait devient un prototype d'apras lequel
s'organise le sens de toutes les choses.

Mals, en outre, et tel que nous ajouterons plus tard, toutes
les choses non seulement sont-elles percues selon 1'image de ce fait

prototypique, mais elles constituent de nouvelles "présences" de ce
fait: c'est le fait lui-méme qui est 13, encore une fois.

Les observations de C.G. Jung ont confirmé 1'existence des dé-
velcppements signalés par Freud. Les différences de Jung d'avec
Freud restent plutdt dans un aspect dont nous n'allons pas nous oc-
cuper pour le moment: quelle est la force qui est 4 la base de 1'af
fection? A ce sujet, nous a‘jouterons que Jung "humanise" cette for—
ce et, en plus, il imagine des "arch&types" innés - que nous n'ac-
Cepterons pas - afin d'expliquer la similarité des “"prototypes"
Propres aux sujets divers et propres aux milieux culturels diff&-
rents,
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Gaston Bachelard, grand connalsseur des travaux de Freud, ain-
st que de ceux de Jung, trouve dans le monde poétique le type de dé&
veloppements qu'ils avaient dé&ja &tudids tous les deux. Bachelard a
analysé une quantit& remarquable de ces développements poétiques et
a mis en &vidence que ce type de dd&veloppements découverts par
Freud n'&tait pas exclusif des cas pathologigues, mais qui é&tait le
développement propre & un regard sensible d la valeur. D'aprés le
nombre des cas analysé&s par Bachelard, nous sommes en mesure de fai
re l'affirmation suivante.

Nous les hommes, avons des champs dfobjects gqui nous sont fa-
miliers. S1 nous tombons sur un champ d'objets nouveau et inconnu,
nous avons une tendence spontanSe 3 le voir selon 1'image du champ
familier: nous y d&celons ces "traits &lémentaires" qui sont &gale-
ment dans le champ d'objets qui nous est familier, de fagon que
nous en “"organisons" le sens & 1l'instar de l'organisation de notre
champ familier, lequel nous sert en tant que "prototype"” pour orga-
niser le nouveau champ: ce champ familier est devenu les "yeux"
avec lesquels nous regardons le nouveau champ.

Voici maintenant un exemple gul ne vient pas de Bachelard,
mals du monde mythique. Lorsque 1'homme &tait chasseur il &tait
familiarisé avec ce gue la mort de la proie assurait la vie de la
tribu (c'était cette proie gui &tait son aliment). Plus tard,
lorsque la femme commence & d8couvrir l'agriculture et gu'elle ar-
rive 3 semer, ce champ inconnu jusqu'd ce moment est “"vu" & partir
du prototype “chasse": le tubercule qu'elle va semer est découpé et
mort, de méme que n'importe guelle proie, et ce sera de cette mort
que la vie jaillira (la ré&colte qui va nourrir le groupe humain,
gquelgues mois plus tard).

Si 1‘'homme &volue beaucoup & l'intérieur de ce champ d'objets,
il parvient & s'y familiariser ... de fagon que ce nouveau champ
peut &tre pour lui le "prototype" qui lui permettra de voir et d'orx
ganiser le signifié& d'un nouveau champ ... et ainsi par la suite.
Par exemple, bien qgu'elle est v8cue en tant que mort qui donne la
vie, l'agriculture a des traits qui lui sont propres; des traits
dont la chasse manguait: dans 1'agriculture, la vie ne jaillit pas
instantangment de la mort (tel que la proie, qui &tait mangée immé&-
diatement aprds la capture), mais la vie jaillit apr@s une longue
permanence de la semence dans le domaine de la mort {le sous-sol).
Lorsque l'homme sera parvenu 8 observer les astres (justement pour
pouvoir disposer d'un calendrier ré&glant les différentes cultures),
11 va les voir selon ce "prototype" agricole, qui n'est que le
"prototype" chasseur, quoique modifi&: l'astre meurt, mais tout
comme la semence il ne ressuscite qu'apré&s un long s&jour "dans les
enfers" (dans le domaine de la mort).

Différemment de Freud ou de Bachelard, nous sommes préoccupés
par les mondes de valeur propres d l'ensemble d'un groupe humain.
Nous pouvons donner suite 3 ces idées de la fagon suivante.

Selon la chaine gque nous venons de décrire, 1'humanité&, de
champ en champ, peut arriver 3 "organiser du point de vue du sens"
tout ce qui l'entoure. C'est ainsi gu'évoluent les "mondes" des
groupes humains. Alors, au sujet du "monde” d'un groupe humain con-
cret, nous pouvons nous demander quel est le prototype & partir du-

gquel ce groupe est arrivé 3 comprendre ce gu'il comprend i présent
(par exemple, nous demander: d'aprés quel prototype ces groupes
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sont-ils arrivés & comprendre les astres en tant que des "morts gqui
ont ressucité& apr&s un séjour en enfer"?; dans cet exemple concret,
la r8ponse serait: selon le prototype agricole, c'est-i-dire, selon
le labourage de la terre; et la question reprendrait: d'aprés quel
autre prototype ces groupes en sont-ils venus & entendre le Labou-
rage comme &tant la mort et la résurrection? etc.). Lorsque Gaston
Bachelard fait ce retour en arridre dans les développements poé-
tiques, il trouve & leurs origines des rapports humains trés
simples et maté&riels: le rapport de 1'homme avec le rocher, avec

la terre, avec 1'eau, avec le feu, avec le vent, avec la maison,
etc. Lors de développements ultérieurs {(d'un champ & 1'autre) ces
rapports tellement simples et tangibles peuvent donner lieu 3 des
"mondes poétiques” &normement complexes et délicats,

. .

En parlant de Freud, nous avons indiquéd que cette action "d'or
ganiser" le signifié& d'une situation nouvelle selon un fait capital
déja vécu, c'8tait en méme temps "se présenter" 3 nouveau le fait
ancien lui-méme; la nouvelle situation "&tait" ce méme Ffait ancien.

Gaston Bachelard n'ignore pas cette deuxidme partie, surtout
parce gue vers la moiti& de ce sidcle, la guatriéme parmi les cing
caractéristigues du monde mythique &tait déja bien connue: celle
qui a &té& découverte par l'ethnologue Lévy-Bruhl, lequel s'était
apergu que lorsque dans le monde mythique deux personnages ou deux
choses sont en rapport, ceux-ci sont congus comme l'un &tant une
"participation” de 1l'étre du partenaire, une nouvelle "présence" de
l'autre lui-méme.

Les constatations de Freud et de Lé&vy-Bruhl coincident, quoi-
que ces deux auteurs ont travaillé sur des matériaux différents {le
malade mental et les mondes mythiques}). Quelle est l'origine de ce
ph&nonéne tout particulier qui doit nécessairement heurter un eg-
prit scientifique?

Nous allons comparer la science avec le regard sensible i la
valeur, afin de comprendre pourquoi le phénoméne mentionné ne peut
pas se produire dans le premier cas, tandis qu'il doit se produire
nécessairement dans le second. La science et le regard sensible &
la valeur, n'appartiennent pas i des plandtes différentes, mais ils
ont des rapports ré&ciproques, tel que nous allons voir par la suite,
La science, il est vrale, essaie d'&liminer d'elle-méme toute va-
leur; elle essaie que tout ce qu'elle nous dit puisse &tre un ren-
seignement fiable, un "renseignement™ que nous devrons prendre en
considération si nous voulons "opérer avec du succas". La science
est donc en rapport avec le fait "d'opérer". Mais qu'est-ce-que
"opérer"? Pourquoi voulons nous "opérer”? On veut "opérer"” lorsque
on est frappé, lorsque quelque chose nous a affectg, c'est-a-dire,
lorsque nous nous trouvons soudainement en présence d'une "valeur".
Ce gui est important pour la science n'est pas 1l'impact mobilisa-
teur gue nous avons regu, mais la fiabilité du "renseignement", et
c'est pourquei la science "distingue" les objets et elle met chacun
d'eux & leur place, car pour bien "opérer", il nous faudra en
connaitre 1'emplacement. Cependant, du point de vue de la réception
de 1'impact des choses, ces distinctions ne s'av@rent pas impor-
tantes: si une nouvelle situation &veille en nous une impulsion
identique & ce fait initial qui nous a margués, ces situations re-
présentent la méme chose pour nous, c'est une méme angoisse multi-
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plige en mil présences.

Les rapports entretenus par les choses peuvent &tre soit
d'une nature (scientifique), soit d'une autre ("se pr&senter &
nouveau"), selon le regard dont elles sont 1'objet. Ces regards
peuvent soit chercher des "renseignements importants pour 1'opéra-
tion" (dans le premier cas), soit &tre sensibles & 1a valeur que
les choses renferment (dans le deuxiéme cas).

En résum&, Bachelard a rapporté sur 1'homme sain et normal le
type de développements gue Freud avalt reievé chez le malade men-
tal: un fait capital d&ja survenu devient le "prototype" qui permet
"comprendre" ce gui est nouveau. En outre, Freud constatait que
ces développements représentaient en méme temps une nouvelle "mise
en présence” du familier{ ce que Bachelard n'ignore point; mais
surtout, ceci coincide avec ce que L&vy-Bruhl avait d&ja constaté
dans le monde mythique. L'explication de cette étrange particula-
rité du monde mythique doit &tre cherchée dans la charge affective
trés adroitement signalée par Freud: pour un regard préoccupé& par
ce qui le touche, "valeur autant" est &quivalent & "&tre la méme
chose” ("on revit tout autant"),

Un_processus de "généralisation" tout particulier

Parmi d'autres travaux de linguistique et de poétique, nous
devons & Roman Jacobson cette analyse du po&me, Un podme n'est
gque 1l'&tablissement par le podte d'une série de parallé&lismes
entre un "fait important" et d'autres ré&alités du monde environ—
nant.

Pour tirer des conséquences de cette &tude de Jacobson, nous
allons la présenter avec une &laboration plus poussée, ce gui nous
est permis par la découverte linguistique des "traits &lé&mentai-
res" de signification.

Le podte est bouleversé& par un fait important. Grice 3 la lin
guistique, nous savons que ce "fait important” est constitud par
une série de "traits &lémentaires" du siqnifié et c'est pour cela
que nous pouvons nous rendre compte pour quelle raison, dans le
monde environnant, le pod&te ramasse des objets divers pour les met
tre en rapport avec le fait qui 1l'a bouleversé&: ces &l&ments ramas
s&s par le podte recdlent gquelgues uns des "traits &lémentaires"
qui constituent aussi le fait bouleversant initial. Par exemple,
sl le podte a perdu sa bien-aimée, il se peut que le poéme parle
d'un ciel nuageux (dans un ciel nuageux il existe une "perte de 1la
lumidre vivifiante et dispensatrice de chaleur”, 38 l'instar de
celle qui se produit lors de la mort de la femme aimée), ou il
peut &galement é&tre question dans le po3me d'une maison en ruine
(puisque ici, de méme qu'a l'occasion de la mort de la femme
aim&e, "l'accueil et le projet commun de vie ont disparu”), etc.

Cette description que nous venons de faire permet la vision
d'une double face dans le poéme. D'une part, les divers objets dont
on fait Etat rehaussent les "traites &lémentaires" de signifié qui
se trouvent dans le fait qui origine le po@me, de fagon que ce fait
clé défile sous tous ses aspects et la valeur qu'il renferme de-~
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vient rehaussée. Mais, d'autre part, chacun des objets mentionnés
colporte tous ses "traits &lémentaires” de signifié& et pas seule-
ment ceux ol il coincide avec le fait dB8eclencheur: de fagon que ce
fait déclencheur reste chargé de tous les apports des objets dé&ja
cités (la mort de la femme aimSe finit par adopter les traits
d’'une "athmosph8re glacée gqui apporte la mort 3 toute créature -
de méme que le ciel nuageux duquel elle a fait l'objet d'une compa
raison -, et les traits de "ruine familiale et générationnelle"
8voquée par ladite maison en ruine, etc.). Le podme, donc, a créé
une &trange communion entre son fait initial et une série d'ob-
jets du monde, de fagon que ceux-ci soulignent ce que le fait ini-
tial renfermait, et & son tour, le fait initial est enrichi des
apports de tous.

L'analyse que nousvenons de faire d'aprés Jaccbson, évoque
maintes choses. Tout d'abord elle ratifie ce gui a &té dit sur
Freud, Bachelard et L&vy-Bruhl, c'est-3-dire, un "fait bouleversant"
se constitue en "prototype" selon legquel tout est vu et, en plus,
ces rapports entre le "fait" et les choses sont une "participation"
réciproque de leurs &tres, une nouvelle "présence” du "fait" quil
ainsi se trouve partout. Mais, en deuxidme lieu, cette analyse nous
montre &galement que dans le monde des valeurs a lieu un processus
tout particulier de "généralisation", tel que nous allons présen-
ter par la suite.

Pour expliquer guel est ce processus tout particulier de Tgé-
néralisation" que nous pouvons découvrir dans le monde des valeurs
grice 4 l'analyse faite d'apr@s Jacobson, nous prendrons comme
point de comparaison le langage scientifique, lequel, & son tour,
réalise aussi un autre processus de "généralisation” tout particu-
lier. L'exemple que nous allons utiliser ne signifie pas que la
science doit opérer par induction: avec cet exemple nous ne pour-—
suivons que rendre explicite la structure du processus de "généra-
lisation" gui dynamise la sclence.

Le discours scientifique constate les caractéristiques d'un
fait concret et il essaie de voir si ces mémes caractéristiques se
reproduisent dans d'autres situations. Donons-en un exemple dé-
taillé. S1i une chaise est en train de tomber, le langage scienti-
fique prend ces caractéristiques (la chaise est en train de tomber)
et cherche si celles—ci vont se rep&ter dans le cas de chute d'une
autre chaise: si celle-ci reste dans l'air, est-ce que'elle tombera
par terre &galement? C'est-3-dire, les caractéristiques du fait
initial peuvent &tre group&es dans une proposition: "la chaise qui
est dans l'air tombe par terre"; dans le fait initial, cette pro-
position &tait un "renseignement & prendre en considération si
l'on voulait opérer avec du succés"; cette méme proposition,
pourra &tre "généralisge", rendue valable pour le deuxidme fait?
C'est-a-dire, dans ce deuxidme fait, est-ce gue cette proposition
deviendra-t-elle aussi un "renseignement fiable pour cpérer avec
du succds"? Si elle devient "fiable" la science reste toujours sur
sa curiosité et elle essaie de voir si cette proposition serait
&galement un renseignement fiable dans un autre cas gui pourrait
se présenter. Par exemple, une table suspendue dans l'air, est-ce
gu'elle tombera aussi par terre? Ici, la proposition exigera des
nuances: au lieu de parler d'une '"chaise" il faudra parler de
n'importe quel objet en bols, mais une fols la proposition nuancée



17

l'on constatera qu'en effet, cet autre objet en bois tombe aussi
par terre. La science est infatigable et devant un nouveau cas,
par exemple, un rocher sur le bord d'un précipice, elle essaiera
de voir si sa proposition est toujours un renseignement fiable
(quoique la science devra affiner encore, et au lieu de parler
d'un"objet en bois", elle devra parler de "n'importe quel objet
ayant une masse"); en effet, la "masse" du rocher tombe dans
l'abIme. Et ce n'est pas tout, la science a une curiosit& inassou-
vible et lorsqu'elle voit 3 la té&lévision le moment oll deux améri-
cains descendent de leur module spatial sur la surface de la lune,
elle voudra vérifier si la proposition est toujours un renseigne-
ment fiable. La science devra encore affiner la proposition: dans
ce cas, la masse ne tombe pas sur le "sol de la terre", mais elle
va vers la "surface de n'importe quelle autre masse" {(en plus, et
cela va de soi, il n'est plus nécessaire que ce "aller vers" suive
la verticale -telle gu'elle est définie par le sol terrien -: ce
n'est plus “"tomber", mais "aller vers"). C'est ainsi gue l'on
parvient 8 une proposition qui semble tout embrasser: "il existe
une attraction entre les masses".

Passons d l'analyse de tout ce que nous venons de dire. Tout
d'abord nous constatons une caractéristigue du résultat atteint:
un "appauvrissement". Mais nous remarguerons ensuite ce gui est
principal: la dynamique gqui dé&clenche et soutien le processus.

La "généralit&" ré&sultant d’'un processus scientifique (la pro
position finale) ne pourrait exister s'il n'y avait pas ey un
"appauvrissement" des "traits &lémentaires" de signification. La
proposition exprimant le fait initial &tait la suivante: "cette
chaise tombe”. Le sujet de cette proposition a dd subir des &limi-
nations successives des "trait &lémentaires" de signification. Tout
d'abord on y a pré&levé les "traits" enfermés dans ce mot "cette":
ensuite, tout en lul conservant les "traits" propres 4 un "objet
en bois" on lui a enlevé ceux qui le distinguaient d'autres objets
en bois et en faisalent "chailse"; plus tard, tout ce qui est ty-
pigue au "bois" lui a &té enlevé pour ne lui laisser gue la "mas-
se", Le prédicat lui-m@me a &té& appauvri: du paguet de "traits
€lémentaires” qu'est "tomber par terre", il a 8té supprimé la
"verticalité", ne restant que "aller vers". Il a &td &galement
exclu que le "sol" &tait celui de la terre, puisqu'il pouvait tout
aussi bien &tre la surface de n'importe gquelle "masse". Dans la
"généralité" qui se produit dans le monde des valeurs, nous ne
verrons point un "appauvrissement" en ce gqui concerne les "traits
&lémentaires", mais un "enrichissement".

Mais, voyons ce qui est important: guelle egt la dynamique
qui produit le processus de "généralisation scientifique”? La dyna-
migue, ou mé&canisme en action, n'est gue la curiosité& pour consta-
ter & chague nouvelle situation si la "proposition" dont on dispo-
se sert aussi en tant que ce "renseignement dont 1l'op&rer a besoin".
Justement un des critéres pour juger de l'excellence d'une théorie
scientifique en est la "fé&condité": son aptitude pour expliguer
toutes les nouvelles situations, au fur et & mesure gqu'elles se pré
sentent.

Lorsgque, suivant les différentes situwations, la "proposition”
est parvenue & fournir des "renseignements" pour tous les cas, le
mécanisme ou dynamigue sont pleinement satisfaits; cette satisfac-
tion peut’ &tre considéré&e dans ses deux versants. D'une part, la
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"proposition” en question s'est montr&e i nous comme &tant une "clef"
qui ouvre toutes les portes": nous avons le plaisir de possé&der cet~
te précieuse clef universelle. D'autre part, il ne reste aucune por-
te ferm&e et nous pouvons les considérer toutes grandes ouvertes:
l'ensemble des diverses situations qui nous entourent ne nous pose
plus d'énigme; nous saurons "3 quol nous en tenir 3 propos de tout,
gquand le moment d'y opérer arrivera". La m&canigue ou dynamique de
la science pousse vers cette "universalitéd" ou "généralisation": il
suffit de la r&sistance d'une seule situation pour qu'une théorie
chancelle.et se trouve menacé&e de mort.

Au terme du processus de "généralisation”, la puissance "infor-
mative" de la "proposition" ou th8orie reste "vérifi&e de fagon em-
pirigque”,

Passons maintenant & 1'é&tude du processus de "généralisation"
dans le monde des valeurs. Dans l'analyse d'aprés Jacobson que nous
avons présentde, un "fait capital et initial" {la mort de la femme
aimée) &talt pris par une dynamique tré&s particulidre qui l'arra-
chait du discours gquctidien {par exemple, la triste annonce regue
par le podte directement des lévres des amls cu des parents) et le
"travaillait", Ce fait de "le travailler" n'&tait que ce gue nous
avons dit préalablement: le "ciel nuageux" &tait vu & la manidre
d'une nouvelle présence de cette méme mort, et aussl une "maison en
ruines", etc. La phrase initiale (la mort de la femme aimée)} &tait
utilisée pour "comprendre" d'autres situations différentes (le ciel
nuageux, les ruines, etc.).

Dans ce processus de “généralisation”, c'est-d-dire, d'applica
tion de la phrase initiale aux nouvelles situations qui se présen-
tent au fur et & mesure, la phrase "s'enrichit" tel qu'il a &té& dé&-
crit lorsque nous nous sommes penché&s sur le podme en question (ce
qul reste en contraste avec cet "appauvrissement" propre 3 la "g&né-
ralit&” scientifique): la mort de la femme aim&e s'alourdit des
"tralts &l&mentaires" propres d un ciel glacé& (le froid du monde qui
paralyse tout signe de vie), & une maison en ruines (disparition
d'une lign&e), etc.

Voicl le fait. La possibilité de ce fait, nous devrions la cher
cher dans la linguistique. En effet. Celle-ci nous indique que les
"oppositions binaires" sont constitufes par les bouts opposé&s d'un
axe commun. Or, si l'on prend un axe commun {par exemple, & l'ocbjet
de l'opposer & l'axe commun d'une autre opposition binaire) on prend
ses deux bouts en m@me temps; ainsi "moi" et "toi" s'opposent comme
les deux bouts de "les deux interlocuteurs" (celui qui parle et ce-
lui gui &coute). Cependant, "lui” est pergu comme opposition face aux
"deux personnes quil sont en train de parler" (ce gui inclut &gale-
ment "mol" et "tol"). Il est entendu que cette "syntaxe” n'est en
vigueur que s'il s'agit d4'éléments ayant une charge de valeur.

Nous venons de voir que la linguistique offre des assises 3 la
"g&néralité enrichie" propre au monde des valeurs. Cet "enrichisse-
ment"” ne peut pas exister au niveau du "renseignement pour bien opé-
rer”. Et ceci gui plus est: plus la "généralitéd" est "enrichie" (en
ayant compris beauccup de situations), moins elle peut "désigner"
gquelque chose "qu'on doive prendre en considération pour bien opé&-
rer" (moins elle est porteuse de "renseignements": par exemple, les
grandes généralisations telles que "libert&", "&galitd", "amour",
"mort", etc., elles "disent” tout, mais elles ne peuvent pas étre
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atilisées dans des énoncés scientifiqgues).

Apr&s avolr examiné cette particularité de la "généralité&" du
monde des valeurs (le fait qu'elle est "enrichie™), voyons ce qul
est important: la dynamigue ou mécanisme qui crée le processus de
"ggénéralisation". Le fait de 1'existence d'un processus de "g&néra-
lisation" scientifique &tait la conséquence de 1'existence d'une
dynamique particulidre: on voulait voir si la "proposition" dont on
disposait, fournissait aussi le "renseignement” &xigé pour une si-
tuation nouvelle, Si dans le monde des valeurs il existe également
un processus de "généralisation", il faut aussi qu'il y ait une dy-
namique nouvelle: d'une fagon non réfléchie (face & la méthodologie
¢r&flachie de la science), on cherche 3 ce que la phrase de départ
"i{1lumine" une situation nouvelle, Cette villumination" demand&e &
la phrase de départ n'est pas un napport d'information pour pouvoir
opérexr", mais une "révélation d'une valeur enfermée dans la nouvelle
situation” (on "voit" que le ciel obscur est aussi "la mort").

Cette dynamique du processus de "généralisation" propre au moi
de de la valeur a &galement une tendence & l'universalité (3 1l'ins-
tar de la science), une tendence & tout embrasser. Finalement, la
dynamique atteint sa totale satisfaction, laguelle peut aussl faire

‘objet d'une description d'aprés sa double face. D'une part, si
nous promenons notre regard tout autour, nous voyons"toutes les por
tes ouvertes", mals ici il ne s'agit pas de "gavoir & guoi nous en
tenir par rapport & tout, quand nous voudrons opérer", mais c'est
gue nous avons vu *"1a valeur de tout", le mystére du COsSmMOS nous a
até révels; le voile qui faisait gue nos yeux voient tout comme
gtant anonyme et homogé&ne est tomb&, la couleur de toutes les cho-
ses a &claté (quoique dans 1'exemple utilis& 1'éclat &tait celui
da'une couleur tragique). D'autre part, la phrase initiale a bien
supéré 1'épreuve et s'est montrde en "clef ouvrant toutes les por-
tes", dans un sens tout particulier: elle est la valeur profonde
du cosmos, capable de tout {1luminer, et plus elle illumine des cho
ses, plus de richesses renferme-t-elle. En ce moment final du proces
sus, on sait gue le monde "peut &tre interprdté de cette fagon" et
on sait 8galement que la phrase initiale exprime "la véritable réa-
1ité" de tout.

Au terme de ce processus de ngénéralisation’ le pouvoir "révé-
lateur" de la phrase initiale reste aussi "vérifié empiriquement”
{nous pouvons utiliser dans cet autre sens ces mots créés par la
science): c'est-i-dire, il reste wyérifié empiriquement” 1'"univer-
galit&" de cette valeur, le fait qu'elle "est le grand tout". Mals,
en méme temps, la phrase ou valeur initiale reste analysée: les si-
tuations différentes qu'elle a illumin8es ont r&véle, i leur tour,
toutes les richesses (&léments de valeur) qui s'y trouvaient enfer-
mées, en les d&tectant 1'une aprés l'autre et en les soumetant & la
considération de l'auditeur.

A la suite des &tudes de Freud, Bachelard et L&vy-Bruhl, nous
avons constaté dans le monde des valeurs guelques développements
particuliers (un fait capital dé&j3 survenu &tait le prototype pour
conformer le signification d'un champ nouveau) avec une caract&ris-
tique spéciale (la nouveauté &tait une seconde "présence" du fait
capital et initial); dans ces &tudes nous aurions pu constater &gale
ment cet “"enrichissement" dont nous fvons fait mention un peu plus



20

tard (par exemple, la "mort-vie” chasseresse, intégrait les "enferg"
agricoles et devenait “mort—enterrement—vie").

€e qui est rendu explicite par les analyses du podme c'est 1la
dynamique "g&n8ralisatrice" toute particulidre existente dans le
monde des valeurs (de fagon analogue 3 l'existence d'une dynamique
"généralisatrice" dans le monde scientifique). Ce processus tout
particulier de "généralisation” du monde de la valeur signifie gue
les développements constatés par Freud et par Bachelard ont tenden-
ce 8 tout embrasser, Il exXplique la dernidre des cing caract&risti-
ques du monde mythique: les "généralisations” mythiques décrites
par les historiens de la religion (ainsi, la "mort" en tant que syn
thése de tout ce qui est négatif dans une culture, "l'arbre” en
tant que synth&se d'un univers agricole oll tout monte de l'enfer
T Ou sous-scl - vers le ciel, etc.). Dé&sormais nous pouvons suspec
ter que tout un "monde" mythique a pu &tre g&néré depuils un seul
fait capital initial. La tidche consistera & chercher dans chaque
monde mythique quel a pu bien &tre ce "protoype" initial, leguel,
de sa lumildre radiale a tout &clairé.

RESUME ET CONCLUSIONS

Nous avons vu des faits se dresser face aux d&fiantes "syntaxe"
et "sémantique" propres au discours scientifique; les faitg qui s'y
dressaient, &taient le trésor des mythes recueillis par l'histoire
des religions et par l'ethnologie,

Ces mythes avaient des ~aract&ristiques singulidres dont nous
avons mis l'accent sur cing. Ces cing caract&ristiques pouvaient
nous fournir le point de départ pour approfondir dans 1'&tude du dis

La linguistique ncus a prévenus pour faire notre travail non
au niveau des mots, mais au niveau des "traits &lémentaires", Ce
conseil nous sera utile & plusieurs titres, mails das & rrésent nous

mythique: le fait qu'il est constitués par des "constellations" dont
les "centres" sont réciproquement "équivalents",

La linguistigue nous a confirmé et expliqué la deuxildme carac-
téristique du monde mythique: son enracinement dans 1la "pragmatique'’
particuliére 3 chague groupe humain. Fn effet, la linguistigue nous
a Indiqué que les "traitg él&mentaires" sont en provenance de cet
humus qui est, en quelque sorte, préalable au discours.

La linguistique a montra la "syntaxe" des "oppositions binaires®
gouvernant les "traits €lémentaires™, Etant donné 1'appartenance de
cette "syntaxe" au monde des valeurs, nous avons pu conclure gue 1la
"pragmatique"™ d'un groupe humain est polarisée selon des valorisa-
tions positives ou négatives de son environnement. Ce substrat de

des résultats des &tudes de Propp et de L&vi-Stralss). Ce "schématig
me" &tait la transposition dans 1l'ensemble du discours de la "synta
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xe" aux "oppositions binaires" appartenant au monde de la valeur.
Ceci nous confirme le fait que le discours mythigue est un discours
transmettant des valeurs et, en méme temps, nous pousse & ne pas
nous arrdter dans ce "schéma" du discours, lequel ne nous indigue
qu'il s'agit de valeurs, sans pour autant nous aider & décou-
vrir pourquei slagit-il de ces valeurs et non d'autres. Cette "syn-
taxe" du discours global ne peut nous détourner de cette "pragmati-
que" oll nait le signifié.

Un des résultats de cette promenade dans la linguistique est
1'invitation 3 &tudier la "pragmatique" dont nous connaissons la po
larisation selon des valeurs positives et négatives. Il nous con-
vient donc savoir quelle est la fagon spéciale d'organisation créée
par les valeurs {afin d'&tre ainsi orient&s lors de notre visite a
la "pragmatique"). Cette fagon toute particulidre d'organisation
que créent les valeurs a fait l'objet de maintes &tudes réalisées
par des auteurs qui se sont occupé&s du discours de 1'individu sur
ses propres valeurs.

Freud et Bachelard nous ont indiqué gue le monde des valeurs
est un réseau tissu i partir d'un fait capital, pris comme “"proto-
type" pour conformer le signifié de ce gui est nouveau. En méme
temps, il existe une "identité de 1'é&tre" entre les différents
noeuds du réseau (ces noeuds deviennent des successives "nouvelles
présences” de ce gul est le "fait capital"). Ceci explique la qua-
tridme caractéristique du monde des mythes, celle qui a &t&é retrou-
vée par Lévy-Bruhl: la "participation” de certains objets ou person
nages dans l'@tre des autres.

Les analyses que nous avons r8alisées d'aprés les &tudes de
Jacobson nous ont d&couvert que dans le monde des valeurs il est
d'un processus particulier de “g&néralisation", lequel manifeste la
dynamigue propre du ré&seau des valeurs: un "prototype" capltal rayon
ne de partout, ayant tendence & tout embrasser. Ceci nous expligue
la dernidre caractdristique du monde mythique: les "g&néralités"
qui sont des "synthd3ses par enrichissement”.

Puisque nous connaissons d&j& l'organisation propre aux mondes
des valeurs, nous ne marcherons plus désorientés lors de notre visl
te 3 la "pragmatique" des groupes humains ("pragmatique" polarisée
par des valeurs). Nous pouvons donc pénétrer dans cette "pragmati-
que" pour faire des recherches sur la fagon de s'y originer qu'ont
les mondes mythiques.,






DEUXIEME PARTIE. LA "PRAGMATIQUE" HUMAINE GENERATRICE DES UNIVERS

MYTHIQUES. LES VALEURS "DU VIVANT EN TANT QUE TEL" OU LES ‘VALEURS

LES VALEURS "DU VIVANT EN TANT QUE TEL" QU LES "VALEURS DE BASE".
"opERATIONS CAPITALES" ET GENERATION DES UNIVERS MYTHIQUES.

Un type de valeurs présent dans la "pragmatique': les "valeurs de
base’ ou valeurs "du vivant en tant que tel”.

Une des caractéristiques du discours mythique était les rapports
de celui-ci avec la "pragmatique" de chaque groupe humain (c'est-a-
dire, avec la fagon toute particulidre qui ont les rapports d'un
groupe avec son environnement) . Pour sa part, la linguistique nous
indiquait que 1'origine du sens est la "pragmatique", et, selon la
linguistique, cette "pragmatigue"” poss&de une organisation particu-
ligre, laquelle, nous l'avons déja vue, est 1'organisation propre
aux valeurs. Dans ce paragraphe nous essayons la définition d'un
type de valeurs tels gu'ils peuvent &tre ceux qui polarisent et sou-
tiennent cette "pragmatique®”.

Nous commencerons pour l'analyse des "pragmatiques” humaines.
Tel gque les historiens et les ethnologues savent trés bien, les
"pragmatiques” sont trés variges et elles prennent des nuances spé-
ciales pour chaque groupe humain. Cependant, nous pouvons choisir
une méthode (parmi d'autres m&thodes possibles) dans le but de nous
orienter dans cette variété. Dans une "pragmatique" gquelconque nous
pouvons grouper les différentes op&rations, selen qu'elles remplis-
sent certaines nécessités vitales: fournir les aliments & un groupe,
maintenir 1l'union du groupe, perp&tuer le groupe (procr&ation}, pro-
tection face 3 l'ennemi, etc. Ce gqui change de fagon extraordinaire
suivant les groupes c'est les opfrations qui leur permettent de satis-
faire un besoin donn&: pour se nourrir, certains groupes chassent,
d'autres pé&chent, d'autres labourent la terre, etc.; cependant, les
nécessités vitales devant &tre satisfaites sont presque toujours pa-
reilles: se nourrir, procréer, etc. Autrement dit, il semble que les
différentes pragmatiques 8mergent pour satisfaire une méme et identi-
que "impérieuse nécessité de vivre".

. - .

avant d'approfondir dans l'analyse de cette satisfaction des
nécessités "vitales", nous devons &tablir deux nuances pour parer a
de possibles malentendus. La premidre de ces deux nuances s'avére
nécessalre pour &liminer des malentendus pouvant surgir entre ceux
gui sont familiaris&s avec la thZorie marxiste. La deuxiéme essaie
d'Sviter les malentendus qui pourraient exister entre ceux qui ont
suivi les controverses concernant le "fonctionnalisme"

Premigre nuance. On ne peut pas affirmer que chacune des opé€-
rations satisfait une nécessité vitale: certaines opérations peuvent
méme &tre nuisibles. Cependant. dang n'importe quel groupe humain,
nombre d'opérations satisfont ces nécessitfs, sans quoi le groupe
aurait d&3j3 voué 3 la disparition.
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Deuxiéme nuance. On ne peut pas affirmer que chacune des opé-
rations qui satisfont une nécessité vitale est réalisfe "intention-
nellement" par le groupe, (c'est-A-dire, avec pleine conscience de
satisfaire ces besoins gréce & ces opérations) Ceci &tait d&j3 ad-
mis par les "foncticonnalistes" mémes (lorsqu'ils parlaient des
“fonctions latentes"), et ult&rieurement a 6t& constaté et expliqué
par les anthropologues "structuralistes™. Pourtant, le groupe sai-
sit le sens de la "fonction vitale" de beaucoup de ses opé&rations:
le groupe sait gu'il se nourrit de la chasse; il est conscient que
la survie de chaque individu dépend de la coh&sion sociale et pour
cela il apprécie les liens familiaux, 1l'autorité (s'il s'agit d'une
économie agricole dans des terres irriguées ayant besgoin de travaux
publics et de dé&fense militaire), ou bien le fait d'avoir h&rité de
ses parents certaines techniques et habiletés. La procré&ation est
Egalement prise dans sa fonction vitale gui consiste & créer une
nouvelle vie, etc.

Apré&s ces deux huances nous pouvons reprendre notre argument,

Tel que nous venons d'indiquer, dans chaque groupe humain il
existe un ensemble d'opérations {par rapport i 1'environnement, ou
de certains membres par rapport & d'autres) lesquelles, en plus de
remplir une fonction vitale, sont ré&alis&es ayant conscience que de
cette fagon ces nécessités vitales sont gatisfaites. Doré&navant,
nous ne parlerons que de ce type d'op&rations.

Inutile de dire que ces opé&rations dont nous parlons sont char-
gées de “"valeur": le gibier poursuivi dans la forét est quelque cho-
se de "convoité&", la femme est quelque chose de "désiré", etc. Il
ne s'agit pas de simples appétits capricieux, pulsque toute l'ac-~
tion de vivre dépend de la capture de ce gibier, de la procréation,
de ce que 1l'on respecte les vieillards, d'&tre initié par les adul-
tes, etc. C'est-a-dire, dans ces opérations cette "impé&rieuse néces~
sité de vivre" se trouve présente et c'est elle qul pousse, Cette
"impérieuse nécessité& de vivre" confére un "int&ré&t" particulier 3
ces opérations, les rendant particulidrement centrales, nuclBaires:
ces opérations sont chargfes de "valeur", d'une valeur que nous ap-
pellerons "valeur de base" ou valeur "pour le vivant en tant que
tel”.

Nuances sur la "valeur de base" des opfrations

Vu gue nous allons consacrer la totalitd& de cette deuxidme par—
tie de notre travail & ce genre de “valeurs" provoquées par 1'"im-
périeuse nécessit& de vivre”, nous devons faire quelgues avertisse-
ments préalables sur ce genre de "valeurs",

Tout d'abord, ncus devons avertir que nous n'avons pas le des-—
sein de reduire toutes les "valeurs" humaines 3 ce genre particulier
de "valeurs". Ceci n'offrira plus de doute lorsque, plus tard, nous
parlerons du discours religieux (ou lorsque nous parlerons aussi de
l'admiration esth8tique, etec.).

Ensuite, nous devons souligner encore 1'aspect "hominis&" du
ph&nomé@ne: cette "impérieuse n&cessité de vivre" est une exigence
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qui a son origine dans nos racines animales. Freud s'est montxé&
clairvoyant (voire ré&volutionnaire] lorsgqu'il a manifesté&ment prou-
vé 3 quel point les racines animales de 1'homme sont présentes dans
les agissements humains et leur fagon cachée de pré&sider & tout le
psychisme humain. Cependant, Freud a cru que ces racines animales
agissant sur l'homme ont la méme structure que chez les animaux,
tout comme si 1'hominisation n'availt pas touch& & ces racines. Nous
ne partageons pas cet avis. Il est vrai que "1'imp&rieuse nécessité
de vivre" enfonce ses racines dans notre substrat animal pour y
puiser leur sdve, leur force; mais "l'hominisation" a profondément
transform& la structure de cet impé&ratif...malgr& que ce soit tou-
jours le cri basique d'un “vivant” qui dé&sire continuer & vivre.
Plus tard, lorsque nous introduirons 1'étude du discours religieux,
nous donnerons en d&tail cette particularité humaine gqui fait gqu'au
lieu de parler des "pulsions" automatiques, nous devions parler des
"valeurs", des "d&sirs" (sans automatisme), etc. Pour ne pas perdre
de vue cette particularité&, lorsgue nous aurons & parler de la pous-
s€e de la "nfcessité de vivre", nous ne le ferons pas avec le nom
"d'impulsion animale", mais "impulsion vitale"; et lorsque nous de-
vrons nous r&férer & ce substrat qui en est l'origine, nous ne dirons
pas que l'homme est un "animal", mais un "vivant™ {ce qui ne veut
pas dire que l'homme ne soit plus animal... mais que cette "animali-
t&" a &t€& "restructurée").

Pour en finir avec ces dé&clarations, nous allons rassambler le
premier et le deuxiéme &claircissements. Une opération peut é&tre im-
pulsée en méme temps par cette "valeur de base" et par un autre gen-
re de valeur (par exemple, esthé&tigue, religieuse, etc.). Une tribu
en liesse peut exulter de joie parce qu'en ce moment elle est cons-
clente de la plenitude de sa propre vie ("valeur de base")... et en
méme temps parce que la tribu est "frissonante dans sa contemplation”
devant cette "merveille" gu'est la vie de la tribu; chez une mére
gui soigne son b&b& se retrouve toute la tendresse qui monte depuis
ses racines vitales, mais en m&me temps elle peut trés bien ressentir
un bouleversement plein de respect face 3 cette merveille de vie qui
est dans ses bras. Et voici maintenant une nouveaut&. Dans le cas de
la m&re (pour nous expliguer par un exemplel, ce bouleversement res-
pectueux peut parfois l'obliger & sacrifier ce que 1l'impulsion vitale
lui demande; par exemple, lorsqu'elle doit laisser partir son fils
tr&s loin, car ce fils a E&couté 1l'appel du sacré. Dans ce gue nous
allons &tudier ensuite nous ne traiterons que d'op&rations oll la"va-
leur de base" sera présente, méme s'il y a un autre type de valeurs:
pour le moment nous laissons de c6té€ les opéfrations 1la oll cet autre
type de valeurs a impos& le sacrifice de ce que demandait la "valeur
de base".

Les "opérations capitaleg" de la "pragmaticgue"

Aprés tous ces avertissements, nous allons &tudier l'ensemble
d'opérations oil peut se trouver "la valeur du vivant en tant que tel"
ou "valeur de base". La guestion centrale dans les sections suivan-
tes va &tre celle-ci: la "valeur de base" est-elle forte au point
que les op&rations oll elle est présente deviennent-elles le "fait
capital" & partir duquel 1l'univers entier est compris, le "prototype"
d'aprés legquel s'organise tout ce gui entoure un groupe humain? Dans
les ph&nom@nes &tudiés par Freud (le monde symboligque du malade men-
tal}, il a obtenu une réponse affirmative. Nous voulons &tudier s'il
est possible de généraliser ceci jusqu'au "monde des valeurs" propre
4 1l'ensemble d'un groupe humain.
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Pour rendre possible 1'é&tude du problé&me pos&, nous devons pré&-
ciser davantage la question., Toutes les opé&rations oll la "valeur de
base" est présente n'ont pas forcément assez d'intensit& pour deve-
nir un "fait capital” 3 partir duquel on pourra tout comprendre.
Passons 3 ordonner le monde des opérations.

Les opfrations sont groupfes en chalnes. Par exemple, la chasse
est une chaine d'cpé&rations (préparation, suite d'une piste,persécu-
tion, sidge, mort, dépecement, nourriture, récupération des matéri-
aux, etc.); la procrfation signifie aussi toute une chaine d'opéra-
tions; etc. Toutes les chaines d'op&rations n'ont pas la mé&me impor-
tance pour le groupe qui les réalise. Par exemple, les tribus les
plus primitives se nourrissent du gibier qu'elles chassent et des
fruits sauvages qu'elles cueillent; cependant, la chasse est tout i
fait centrale pour eux, puisque c'est elle qui leur fournit la plus
grande partie des aliments: la cueillette des fruits sauvages n'est
qu'une téche marginale faite uniguement par ceux quli sont incapables
d'aller 3 la chasse (les femmes, ¢qu'd l'ordinaire sont toujours en-
ceintes ou en train d'é&lever leurs petits].

Il n'y a pas que de chaines d'opérations centrales et d'autres
marginales: & l'int&rieur mé&me d'une chafne centrale il est des mo-
ments décisifs parmi une foule d'autres moins intenses. Pour nous en
tenir & l'exemple fourni par la chasse, disons que ce qui est forte-
ment chargé de "valeur de base" c'est le fait de tuer et de manger
(la préparation,ou l'utilisation ultérieure de certains os pour en
faire des outils est d&j3 moins cruciale}.

Par conséquent, s'il est de quelque chose qui devra &tre "fait
capital" selon lequel on "comprendra" l'univers, cela doit &tre le
"moment crucial” d'une "chaine centrale™: c'est 13 olt il existe la
plus grande charge de "valeur de base".

Dorénavant et 8 l'objet d'abréger, nous appellercns "opération
capitale” ce "moment crucial" de la "chafne centrale".

"L'opération capitale", est-elle un "fait capital" générateur d'un
univers de signifié&?

Nous sommes d&jd8 arrivés & pouvoir poser une question bien plus
précise et, par conséquent, vérifiable: les "op8rations capitales"
sont-elles des "faits capitaux" d'apr&s lesquels se conforme tout
1'univers de signifi& d'un groupe humain?

La répense 3 cette guestion doit &tre obtenue par l'analyse des
univers de signification, afin de voir s'ils se sont entrelacés &
partir de ce type de "faits capitaux".

D'une fagon aprioristigue et, compte tenu de ce gue nous venons
d'étudier sur les développements typiques des valeurs {rappelons les
&tudes mentionndes dans la premidre partiel, nous pouvons nous atten-
dre & ce que ces "op&rations capitales", tellement chargfes de "valeur
de base", soient, en effet, des "prototypes™ pour conformer le sens
de toutes les choses.

Nous allons soumettre & une vErification ce que nous pouvons es-
pérer a priori. Mais pour mener & terme cette vérification et, de la
méme manidre qu'il y a un instant nous avons mis de 1'ordre dans l'en-
semble des op€rations (en y faisant distinction de celles qui &taient
capitales et des autres}, nous devrons aussi mettre de l'ordre dans
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un "univers de signifi&" quelconque (si nous voulons voir quel est le
"fait capital" lui ayant servi comme "prototype"]. Voici donc ce que
nous allons ré&aliser dans le paragraphe suivant.

La trame @'un "univers mythigue"

Si nous voulons nous orienter dans un "univers mythique" quel-
congue, nous pouvons suivre les démarches suivantes.

Tout d'abord, nous deveons aller au deld du sch&ma narratif. Nous
avons d&33 indigqué que les séquences &tudiées par Propp, ainsi que le
jeu d'oppositions analysé par L8vi-Strauss, constituaient une n&ces-
sité expressive propre du monde des valeurs, Partant, ces séguences
et ces oppositions nous indiguent certainement qu'ici nous avons af-
faire 3 un message chargé de valeurs, cependant elles ne nous permet-
tent pas d'approfondir jusqu'd l'origine méme de ces valeurs concré-
tes.

Sous ce sché&ma narratif, nous pouvons découvrir un réseau de
rapports entre les différents objets et personnages de l'univers
mythique: les "constellations", dont l'existence a &té& soulignge par
divers historiens de la religion. Il est des objets et des personna-
ges "périphériques" dont l'importance et le sens viennent d'autres
objets ou d'autres personnages ("centres"); et, en plus, ces objets
et ces personnages "centraux" s'entresubstituent, c'est-d-dire, ils
montrent une &trange "équivalence" entre eux,

Ces ficelles nous indiquent comment un univers mythique quelcon-
que a-t-il pu s'entrelacer: sans l'existence des objets et des person-
nages “"centraux", les objets et personnages "périph&riques"” n'auraient
plus de sens (ils n'appartiendralent pas & l'univers mythique]. Ainsi,
le probl@me reste centr& sur la recherche des origines du sens de ces
"centres".

- Btant donné gue les "centres” semblent &tre réciproguement "&gui-
valents", nous pouvons nous douter gu'ils soient des "nouvelles pré&-
sences” d'une méme configuration significative. Laquelle? Nous devons
descendre au niveau des "traits &lémentaires" de signifié, pour voir
s'il existe une configuration des "traits" commune 3 tous ces objets
et personnages "centraux". Dans nos analyses concr@tes et pour chaque
univers mythique, nous avons trouvé cette "configuration" commune des
“"traits de signifi&" (diffé&rente pour chacun de ces univers).

Nous voici maintenant préts 3 savoir si les "op&rations capita-
les" de la "pragmatique" sont bien le "prototype" selon lequel tout
1'univers mythique est tiss&. La question est la suivante: la confi-
guration" de base des "traits significatifs" propre & un monde mythi-
que donn&, provient-elle des "op&rations capitales" du groupe humain
correspondant? .

Les "opérations capitales" en tant que "génératrices" des univers
" mythiques.

Pour arriver & la fin de notre recherche, c'est-da-dire, pour
pouvoir répondre & la guestion gue nous venons de poser, dans les
opérations capitales, nous devrons &galement descendre & un niveau
correspondant 3 celui des "traits &lémentaires" de signifié. Est-ce
que dans ces op&rations existe-t-il une "configuration" des "€l€éments
d'opération" qui se corresponde avec la "configuration" de base des
"traits" de 1iunivers mythique? Au niveau des "&l&ments d'op&ration”
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la ré&ponse est absolument affirmative: la"configuration® des"&léments
d'op8ration" dans les"opérations capitales" en est venue 3 se corres-
pondre de fagon exacte avec cette autre "configuration" des "traits"

qui &tait commune aux objets et aux personnages "centraux" de 1'uni-

vers mythique dont il s'agissait.

Avant méme de voir ce que cette trouvaille représente, nous al-
lons approfondir dans la structure de la "configuration des traits".
Tout ce que nous &tudions 3 présent, appartient au domaine de ce qui
est nécessaire pour vivre. Consd8quemment, les "traits" sont "valori-
s&s": les uns de fagon positive, les autres de fagon négative. C'est-
d-dire, la"configuration des traits" a une charpente composée de char-
ges négatives et positives. Mais ces charges réciproguement entre-
tiennent des rapports donnés. Ces rapports varient suivant les uni-
vers mythyques et les opé&rations capitales correspondantes: dans cer-
tains univers, ce qui est négatif "devient" positif; dans d'autres,
ce qui est n&gatif "s'oppose au" positif, etc. Ces charges positives
et négatives et leur genre de rapports seraient & la rigueur le
"schéma" de base de 1a "configuration des traits": certaing "trajits"
sont pris en considération puisqu'ils jouent de fagon négative;
d'autres parce qu'ils jouent positivement; et la configuration in-
digue le genre des rapports qu'ils entretiennent réciproguement, se
lon le genre de rapport existant dans "l'opération capitale", Autre
ment dit, sl la configuration des "traits" est significative pour
le groupe, c¢'est parce qu'il en est affecta (de fagon positive ou
négative).

=

Depuis la d&couverte 3 laguelle nous &tions arrivés dans le para-
graphe avant-dernier nous allons rebrousser chemin. L'"opération ca-
pitale" est charg&e de "“valeur de base" ou de valeur "pour le vivant
en tant que tel" et, c'est pourquoi, certains "&l&ments" donnés de cet-
te opération sont positivement chargés et d'autres le sont n&gative~
ment, alors que tous les deux groupes d'"&l&ments" sont réciproque-
ment structurés selon la dynamique de l'op&ration dont 11 s'agit.
Lorsgue le groupe humain fait face 4 un champ donné (le monde des as-
tres, le travail qu'il fait, ses rapports avec d'autres groupes, etc.),
il conforme la significativité de ce champ d'aprés la "configuration
des tralts" correspondant 3 la "configuration d'élé&éments chargés de
valeur” de 1l'opération. Les objets ou les personnages les plus impor-
tants du champ ainsi configur& sont ceux qui tiendront une place "cen~
trale" dans 1'univers mythique. C'est i partir de ces personnages (et
de par leur rapports avec eux] que 1l'on parviendra 3 comprendre le
reste des personnages et des objets du champ (lesquels seront donc
vus selon la "configuration des traits" avec laguelle on voit le per-
sonnage ou l'objet "central” correspondant],

Par cons&quent nous sommes en mesure d'affirmer que "l'op&ration
capitale" est la "g&nératrice" d'un univers mythigque: c'est elle qui
fournit la "configuration des traits" qui permettra de tout compren-
dre,

Cons&quences et nuances

En premier lieu, nous allons nuancer la conclusion 3 laquelle
nous venons d'arriver. Avec cette conclusion nous n'avons pas la pré-
tention d'affirmer gue "l'op&ration capitale" d'un groupe humain
nous &tant connue, nous pourrons donc reconstruire tout son univers
symbolique, sans nécessits d'en savoir plus long sur le groupe. Ceci
n'est pas possible: l'univers mythique d&pend aussi de 1'environne—
ment physique (animaux, plantes, etc, entourant le groupel), de 1'hé&-
ritage histarique, et d'une s€rie innombrable de facteurs {par exem-



29

ple, des facteurs structuraux, tel qu'il a &t# signald par L&vi-Strauss:
deux tribus voisines sont parfois obkligées i se distinguer 1l'une de
l'autre par 1l'adoption de symbolismes opposés, etc.). Notre conclu-
gion se bornait & indiquer que les "yeux" grice auxquels le groupe
humain "comprenait" le monde qui l'entourait, c'étaient ceux que 1lui
avdient fourni les "opé&rations . capitales”.

Notons maintenant les conséquences qui peuvent &Stre tir8es de
notre conclusiocn.

Si l'univers de sens que poss&de le groupe humain doit sa capa-
cité de signification & "l'impérieuse nécessité de vivre" (qui a re-
haussi certains moments intenses jusqu'd ce qu'elle en a fait les
"yeux" pour tout comprendre}l, cela signifie que cette "imp&rieuse
nécessité de vivre" est pleinement en vigueur chez les humains quoi-
que normalement elle ne se pré&sente pas "3 visage découvert". Cette
permanence de "l'imp&rieuse né&cessité de vivre" (qui découle de notre
conclusior) se montre de fagon spécialement agressive lorsque cet "im-
pératif vital" se heurte & des obstacles; dans la troisidme partie
de ce travail nous verrons la religion se dresser face i cette "imp&-
rieuse nécessité de vivre", ce qui finit pour provogquer une crise in-
térieure fondamentale.

Cette force que garde encore en nous cette "impérieuse nécessi-
t& de vivre" permet de d&finir deux domaines de r&alit&: ce gui con-
cerne cet "impé€ratif vital" (ce qui peut le satisfaire, ou ce qui
provoque sa fuite, etc.] et ce qui appartient i une autre sph@re (par
exemple, la beauté&, etc.]. Ce sera &galement dans cette troisiZme
partie de notre travail que nous profiterons de cette division de la
réalité: nous pourrons placer la religion dans le domaine de ce qui
n'a rien & voir avec la satisfaction de "l'imp&ratif vital", Cela
révéliera le véritable sens des affirmations religieuses: leur riches-
se sp8cifique et, en méme temps, leur inutilité& pour "savoir & quoi
s'en tenir" dans le domaine vital (c'est-3-dire, la religion ne doit
&tre de fagon directe ni une "dogmatique" qui "informe", ni une "mo-
rale" qul "oriente la vie"]J.

Pour les motifs que nous allons indiquer par la suite, avant d'u-
tiliser les consé&quences qui découlent de notre conclusion, nous vou-
lons illustrer la conclusion elle-méme grice & gquelques exemples.

QUELQUES EXEMPLES

Travail & réaliser

Pour illustrer la conclusion & laquelle nous sommes parvenus,
nous allons faire le parcours suivant. Nous choisirons des peuples
avec des"opérations capitales” diffé&rentes et nous verrons de quelle
forme varie la "configuration"™ de base de leur univers mythique.

Dans ce parcours nous allons nous borner i quatre grands grou-
pes de peuples: chasseurs-r&colteurs, horticulteurs, agriculteurs,
des terres irrigues, et les bergers (nomades et s&dentaires). Une
certaine -séquence existe entre eux; les plus primitifs sont les peu-
ples chasseurs-ré&colteurs et c'est ici oll naissent deux grandes di-
rections: d'un cBté& les bergers (d'abord nomades et s&dentaires par
la suite, lors de leur installation & la fronti&re des grands empi-
res agricoles - 1'Iran -] et, d'autre part, la culture de la terre
(rudimentaire d'abord — horticulture - et, aprés, la grande agricul-
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ture par irrigation].

Les &tudes de base que nous utilisons sont les suivantes. En ce
qui concerne les chasseurs-récolteurs, nous avons choisi et travail-
18 des Etudes faites sur des peuples sib8riens encore r&cents, de mé-
me que certaines &2tudes sur les desana, peuple du bassin de 1'Amazone.
Pour les peuples bergers nomades, nous avons puisé dans des &tudes
sur des peuples ré&cents de 1'Altaf; pour les bergers s&dentaires nous
utilisons ce gque 1l'on sait sur l'ancien Iran (c'est-d-dire, le monde
de Zoroastre et ses d&veloppements ult&rieurs]. En ce qui a trait
aux peuples horticulteurs, nous utilisons les &tudes de Jensen sur
des peuples récents de la frange tropicale (l'Am&rique du Sud, l'A-
frique, la Nouvelle Guinée-Papoue], l'&tude classique de Leenhardt
sur les canaques de la Mélanésie et la description faite par le Po-
pol-Vuh sur le "troisidme Age" des maya-quiché&, Pour les peuples a~-
griculteurs des terres irriguées, nous nous servons des &tudes exis-
tentes sur les anciens empires de la M&sopotamie, de 1l'Egypte, les
Aztdques et ce que le Popol-Vuh dit sur le"quatridme Sge™ des maya-
quiché&.

Les raisons de présenter ces exemples

Nous allons r€aliser le parcours mentionné& pouss&s par un dou-
ble motif,

Tout d'abord, nous tenons i pré&ciser toute la port&e de la con-
clusion & laguelle nous sommes paxrvenus dans cette deuxidme partie
de notre &tude. Si cette conclusion, ainsi que sa portée, nous de-
viennent familiers, nous pourrons passer 3 la troisi&me partie de
notre travall, oll nous utiliserons cette conclusion afin d'&tudier
le discours religieux (dans le sens que nous venons d'indiguer).

Deuxi&mement, les schémas mythiques de ces peuples se trouvent,
en fait, dans le substratmythique-rituel du christianisme. Il con-
vient donc savoir quelles sont les "opérations capitales” qui ont
g8nér& ces schémas: ces "opérations" ont disparu de notre actuelle
"pragmatique” urbaine et industrielle, ce gqui explique la perte de
force de ces sch&mas et le fait que le christianisme ne trouve plus
de paroles pour s'expliquer. Dans les troisidme et quatridme parties
de notre travail, nous devrons essayer de trouver la fagon de ré&sou-
dre ce probléme actuel du christianisme.

Quelgues remarques méthodologiques pré&alables.

Ce parcours & travers plusieurs types de peuples ne trouve son
vrai sens que lorsqu'il forme une unité dans son ensemble. Ceci ex-
plique que quelques unes des choses que nous pourrions dire d’un
type donné de peuple ne servent qu'd préparer ce que nous dirons ul-
térieurement & propos d'un autre type de peuple; ou bien que ce ne
sera qu'd la fin de notre parcours gque nous arriverons 3 comprendre
quelques aspects que nous aurions pu présenter avant, mais que nous
n'avions pas pr&senté pour plus de clarté, etc. Aussi, du fait de
n'étre Iintéressés qu'id la trajectoire d'ensemble nous avons d@ nous
passer des nuances et des variantes (et aussi, nous avons réalisSe
quelque superposition], 3 1l'objet de présenter, en trés peu d'espa-
ce, les traits essentiels de la trajectoire.

- -
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Dans les prochaing exemples, nous allonsg étudier 1la "pragmati-
que" de diversg groupes humains pour y détecter des"opérations capita-
lesg", lesquelles, nous le verronsg, gé&ndrent le "prototype" & partir
duquel sont congues d'autres opérations de cette méme "pragmatique”.
Et pour cela, il convient d'avoir un minimum d'orientation & Propos
de la complexité des opérations composant Jla "pragmatique™ d'un grou-
pe humain. C'est pourguoi qu'il peut nous &tre utile de distinguer
quelques axes ou doma nes dans 1'ensemble de la "pragmatique",

Un premier axe ou domaine de la "pragmatique" est constitué par
Ce que nous pourrions appeler "activité &conomique” on "technologie
du travail", c'est-&~dire, l'ensemble des opérations réalises par
le groupe humain sur son environnement, pour obtenir de quoi subsig-
ter. Nous allons lui donner le pré&nom "technologie" {quoique un peu-
ple simple n'a pas ce terme dans son esprit] car cesg opérations uti-
lisent certains instruments et n&cessitent 4'un certain savoir. En-
suite, nous lui donnerons le nom "gu travail", pour souligner qgu'il
ne s'agit point d4'une technologie impersonnelle, mais elle représen-
te 1l'effort des hommes concrets et ¢'est pour ¢a qu'elle centre 1'at-
tention de ces hommes sur des aspects concrets de 1l'environnement.
Dans ce premier axe il Y a nombre de possibilit&s: chasse, péche,
culture, troupeaux, ete,

Ce premier axe nous introduit dans d'autres deux axes de la
"pragmatique". En effet, le travail demande un type "d'&quipe": que
le groupe humain soit plus ou moins grand, gue cette équipe soit
plus ou moins organisée, etc. Cette coh&sion du groupe est possible
par deux chemins, complémentaires 1'un par rapport & l'autre, et
constituant deux autres axes de la "pragmatique",

Le premier chemin est celui que les soCiologues appelleraient
"structure sociale": les liens de "parents&", "d'autorité", etc. qui
donnent de la cohésion a8 un groupe.

Le deuxidme chemin est le fait de "partager" un "trésor culturel
commun": tous utilisent les m8mes outils, tous en savent autant sur
ces outils, tous lesg "valorisent" de la méme maniére, tous partici-
pent d'une méme "vision du mende", tous plient 3 des "normes de con-
duite" identiques, etc. En Somme, nous nous ré&f&rons 3 ce que quel- .
ques. Ecoles de_ sociologie appelleraient la "culture". Il est clair
que le contenu de cette "culture" ne se distingue pas des deux axes
antérieurs: son contenu est le "savoir sur le travail®, 1la fagon se-
lon laquelle cette activité du travail est congue et &valuée, les
normes gqui forment la charpente de 1a structure sociale, 1la fagon de
concevoir et &valuer cette structure sociale, etc. Ce qui serait sou-
ligné grice 3 cet axe c'est que chagque membre du groupe doit s'appro-
prier de ce savoir et de cette fagon de concevoir les choses et,
pour cela, il est nécessaire un apprentissage, une "initiation". Et
ce n'est pas tout: avec cet axe on soulignerait aussi le fait que
tous les membres du groupe participent au méme type d'activité et
de structure, au mé&me type de savoir, au méme type de conception, ce
qui leur fournit un terrain commun oil pouvcir se rencontrer, et c'est
¢a qui leur conf&re une cohésion;ainsi les "c&lébrations" de cette
communité de vision appartiendraient 3 cet axe. Nous verrons plus
tard que dans cet axe ou domaine, il n'y a pas d'op&rations suffisam-
ment capitales pour générer des "configurationg" prototypiques; ce-
pendant, cet axe ou domaine d'op&rations est une entits, laquelle,
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quoique plus floue, il ne convient pas de la perdre de vue (et cons-
tater & quel point elle est affect&e par les feonfigurations™ géné-
rées dans d'autres axes].

Il existe d'autres axes importants dans la "pragmatique"; par
exemple, nous ferons ré&férence aux rapports du groupe avec d'autres
groupes. Mais, dans notre gtude, nous observerons surtout les trois
premiers axes: activité gconomique ou technologie du travail, struc-
ture sociale et le fait de partager un tr&sor culturel commun. Nous
chercherons dans quel axe {ou dans quels axes] existe-t-il des “opé&-
rations capitales”; nous verrons comment les "8l&ments" de ces "opé&-
rations capitales” deviennent la "configuration des traits &l&men-
taires de signifié&" que le groupe humain utilisait en tant que "pro-
totype" pour tout comprendre {y compris les autres opérations -cel-
les du méme axe que les "op&rations capitales™ et les opérations
d'autres axes-),

Les peuples chasseurs-récolteurs

Tout d'abord, passons en revue les trois grands axes de leur
"pragmatigue" et nous verrons ensuite dans quel d'entre eux va se
générexr une "configuration prototypique”,

Dans ces peuples, l'activité &sconomique ou technologie du tra-
vail "centrale" est la chasse (et non la cueillette des fruits). Le
"moment crucial®™ en est celui de tuer et de se revitaliser en dévorant,

La structuration sociale est tré&s simple: liens de parenté&. Au-
trement dit, la structuration sociale s'appuie sur les rapports con-
jugaux et filfaux.

En outre, en fait, c'est des parents que l'on h&rite le"trésor
culturel commun".

- - a

L'axe gui semble avoir un protagonisme vital est l'axe du tra-
vail: la chasse. La "configuration” génér8e dans la chasge est la
suivante: "c'est de la mort violente que 1l'on obtient 1a vie".

C'est 3 partir de cette *eonfiguration" gque 1l'on entend le rap-
port avec les parents et avec le trésor culturel venant d'eux: les
parents (pris génériquement] sont morts déjd, et c'est de ces morts
que la vie nous vient (c'est ces morts qu'ils appellent des esprits).

Clest donc dans les rapports avec les parents qu'a &té "véri-
fide" et "enrichie" la "configuration” générée par la chasse: "la
vie se trouve dans le mort". Par conséguent ce n'est pas surprenant
que l'animal soit traité comme un mort... et, dans certaines occa-
sions 1'animal est &quivalent & 1l'anc&tre {ou esprit].

Cl'est de la sexualité, c'est-i-dire de la copulation que la vie
surgit... par conséquent et d'apt@s la "configuration” antérieure,
la copulation est comprise comme une sorte de "tuer", puisque ce
"tuer" est toujours ll'origine de la vie: le mile tue et la femelle
est morte. Mais, a son tour, la "configuration” de la copulation
sert 4 comprendre la chasse: chasser est "géduire” l'animal (les de-
sana, par exemple, se maquillent pour séduire les animaux qu'ils
vont chasser...].
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Allons au deld des trois axes les plus importants,

Dang ce monde primitif, des "configurations" n'ont pas encore
&té E&laborses pour permettre de comprendre les rapports avec d'au-
tres tribus, tel que si c'Btait des "pactes" ou des "contrats Gom—
mexciaux", Ces rapports ne peuvent &tre compris qu'd partir des
"yeux" dont on dispose pour les rapports entre les &tres humains;
et ces "yeux" ne s'y connaissent qu'en matiére "d'alliances par
mariage". C'est pourquol, tout &change de marchandises est en méme
temps un &change de femmes: "alliance par mariage",

Dans un monde si simple (en parlant du point de vue du travail)
ils n'ont pas &tég &laborés des "yeux" pour saisir ce qu'est que”"l'au~
torité", 1a "domination", puisque son organisation sociale ne 1'exi-
ge pas. Ainsi, les'rappbrtsVaVEC'lés‘animaux ou les poissons n'est
pas un rapport "d'exploitation de 1a nature” ("domination"), mais
il s'agit d'un rapport vécu comme "rapport entre des clans"... et
partant comme"alliance par mariage"; le chaman, dans son extase, re-
joint le mystérieux "Mattre des animaux" (ou des poissons} pour &-
changer des vies: tel nombre d'animaux seront chass&s, mais il y au-
ra autant d'hommes morts cette anné€e-13... lesquels, selon la vie
qu'ils auront menée deviendront & leur tour des animaux. On &change-
ra des morts...ce qui vaut bien échanger des femmes (la femme est
la "morte" dans la copulation). Tout est Eéquivalent: tuer, copuler,
ancétres (ou esprits).

Le sacr& sera congu d'aprds ces yeux: tel gu'animal sacré,
ancétre sacrZ, femme primordiale;_c‘est—a—dire, des morts qui don-
nent la vie. Pour les canaques (d&jad horticulteurs), les dieux
"sentent le pourri" (c'est-a-dire, ils sentent de méme que les
morts}) .

Les peuples horticulteurs

Si nous examinons les trois grands axes de la "pragmatique™,
hous verrons que les opérations correspondantes & un des axes n'ont
pas vari&: la "structuration sociale" xeste toujours la parenté. Par
contre, les opérations correspondantes aux autres deux grands axes
ont bien varié&. En effet, la "technologie du travail dominante" est
d présent la culture des terres par les femmes. D'autre part, et
conséquemment, le"trésor culturel hérité" est plus riche, puisque
1'agriculture exige des techniques plus poussées: une plus exacte
observation des saisons de 1'ann&e et, donc, des astres qui les in-
diguent, le choix des semences, etc.

Commeng¢ons par 1'analyse deg conséguences du changement d'acti-
Vité &conomique ou technologie du travail. Dans la période anté-
rieure, c¢'dtait aux Temmes de faire Ia Cueillette des fruits sauva-

tes: en suprimant les mauvaises herbes,... jusqu'i ce que 1'on vient
& 1l'idge de planter et m&me de s€lectionner les sémences. Dans cette
longue marche vers 1a culture de la terre, cette tfiche est envisagée
selon le "regard" existant: celui de 1a chasse, c'est-3-~dire, la mort
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qui. donne la vie, L'agriculture est susceptible d'é&tre considérée

de la méme manidre; en effet: la nature entiére meurt pendant 1l'hiver
et ressucite au printemps, Aussi, le découpage d'un tubercule ou le
fait d'&grainer 1'&pi de blé ou de mals et les ultérieures gémailles
sont vécus en tant que tuer et dépEcer et enterrer; la r&colte &tant
la vie donn&e par cette mort. Cette technologie renforce donc le re-
gard chasseur, mais elle fait la part de ce qul y &tait v&cu de fa-
con "télescopée": tout d'abord c'est la mort qui arrive,et son em-
prise dure - toute la durée du temps qul va des semailles i la ré-
colte - et, seulement apra@s, arrive la vie (tandis que parmi les
chasseurs, l'animal sacré &tait en méme temps un &tre vivificateur
et un mort]. Avec le temps ceci sera repr&senté par des images de
"Jescente au sein de la terre" ou "descente aux enfers', avant de
ressusciter.

Les “"yeux" avec lesquels tout est vu sont, par conséquent, "la
mort qui devient vie" (de méme que pour les chasseurs, mais en met-
tant 1'accent sur la personnalité de chagyue bout et- sur le passage
entre ces deux bouts). Le méme fait de faire cuire les aliments est
considsré comme &tant un "les enterrer" au gsein de la marmite pour
qu'ils en ressortent en &tant vie pour la tribu. Au champ sexuel, la
copulation est toujours considérée comme ce tuer gui devient vie, un
tuer qu'on vit 3 présent comme venterrer la semence" masculine au
"gein de la femme" (terre féconde...}.

Mals la copulation ne peut servir en tant que des "yeux" pour
comprendre le travall du moment, la culture, puisque en fait, c'est
ia femme et non 1'homme qui "tue" le tubercule et qui l'enterre...;
ce ne sera que lorsgue dans 1'agriculture &volué, ce sera 1 ' homme
qui cultivera la terre, que cette culture pourra &tre vue en tant
que copulation de 1l'homme avec la terre.

. . -

Yoyons maintenant le dernier de ces grands axes de la "pragma-
tique": le tré&sor culturel hérité, Il est &galement vécu & partir de
la "mort qui devient vie": il apparait 1'image d'une "mort primor-
diale" d'oll sont sortis tous les biens culturels (& 1'instar des
bourgeons gqui surgissent du tubercule} .

Cette "mort primordiale” peut adopter maintes formes: des &tres
primordiaux qui Introduisent la mort dans le monde... et avec la mort
tous les biens de la culture arrivent (les techniques, les semences,
la reproduction humaine, etc.]; ou bien il existe un mort primordial
qui devient tout cela.

-

Au deli de ces trois axes de la "pragmatique™ il y a quelque
chose m8ritant d'&tre remarquée.

Le sacré doit étre aussi congu de fagon gemblable: tel qu'un
"mort primordial" {le premier 53 avoir &t& assassiné, le premier a a-
voir &té& violg, etc.] qui devient la totalité des choses... qui ne
sont, par conséquent, que des transformatfons ou des "nouvelles pré-
sences” de celui-l1&.

De méme que pour les antérieurs, dans ces peuples il n'existe
pas encore une "autorité" socilale forte (puisgu'ils n'en ont pas be-
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s0in), raison par laguelle le sacrd n'est pas congu comme le
"Seigneur" auquel il faut offrir des dons. et dont on peut obtenir
deg . fenfaits, moyenant les demandes adéquates; ¢'autre part, 1l'ar-
- tisanat encore trd@s rudimentaire n'a pas de protagonisme, &tant
donc impossible pour le sacré d'&tre congu comme le grand "Artisan”
fafseur de l'univers et organisateur des lois qui le gouvernent.
Ainsi donc, st le sacré n'est que le "mort primordial" gui est de-
venu tout ce qui existe dang 1l'univers, ce sacr& ne fera pas 1l'ob-
jet des "offrandes", de méme gu'on ne lui présentera des pridres ni
1l'on cherchera ses lois pour les suivre; mais on se Bornera 3 le
"mettre en présence" § nouveau, en répétant la mort primordiale de
fagon rituelle; en plus, le sacré& sera "présent § nouveau" dans la
vie du groupe, lorsque les membres du groupe suivront le mode de
vie de leurs parents (ceci "met en présence" les morts, qui sont en
mérme temps le sacré].

La grande‘agriculture‘par‘irrigation

Dans ces peuples, la technologie du travail (ou activité &co-
nomique} a un agpect semblable 3§ celui da 1'horticulture: 1'on s&-
me et 1'on récolte.EEt c'est pour cela .que la "configuration" "mort
qui devient vie" reste toujours en vigueur.

- . .

Cependant, la technologie du travail a aussi maintenant des as-
petts divers qui se repercutent dans la "structure sociale" et dans
le "tré&sor culturel hérits".

L'irrigation exige des travaux de construction apropriés, les-
quels ne peuvent &tre r&alisés par chaque famille de fagon isolée.
Il faut des drainages, des canalisations; il faut distribuer 1'eau
pour tous, etc. D'ailleurs, ces terres irriguSes sont ambitionnées
par le voisin et la guerre Y est permanente. En voild des motifs
pour qu'une forte autorité surgisse. Ainsi, 1'ob&issance est le
nouveau type de "structure sociale", et clest pour cela qu'elle de-
vient chargée de "waleur de base" (ou"valeur pour le vivant en tant
que tel"}: la survie du groupe dépend de sa propre coh&sion autour
de l'autorité.

Voyons maintenant le détail de cette idée dernidre, Dans ces
peuples, l'obZissance & 1l'autorits n'est pas la méme que notre ac-
tuelle obé&issance juridigue, mais quelque chose de plus concret et
vital. La survie du groupe humain
se trouve dans le mandat de l'autorits: alors, celui-ci est "wvie".
Obéir signifie ne pas s'exclure de cette vie; le "mandat" est vé&cu
eén tant que la "vie gui arrive" et "1'ob€issance" consiste a ne pas
fermer les portes § cette arriv€e, mais & se laisser vivifier.

En résumé&, la possibilit& méme du type de culture dont on vit,
dépend de la collaboration dans le travail et donc, de 1l'autorités.
Aussi, la "confiquration" chargée maintenant de "valeur pour le vi-~
vant en’ tant que tel', sera celle de "mandat et ob&issance" (ou dans
des termes plus affiné&s, celle "d'emission et réception d'&tre"}.

Ces "yeux" seront donc maintenant ceux avec lesquels on regarde tout,
tel gue nous allons le constater.

. - .

' Le sacr& est ¢ongu comme &tant "l1'autorité supréme". Tout ce
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qui existe dans le monde doit venir dtune "r&ception d'&tre”: le dieu
supréme ordonna pax son nmandat" llexistence de toutes les choses et
ce "mot" & luf est la vie de tout (ou, dans d'autres cas, "l'émission
d'stre" ne prend pas la forme de "mot", mais celle de la "salive",

du "sperme", etc.l.

Les rapports humains sont 8galement vécus en tant que "mandat-
oB&issance": non seulement les rapports du roi avec son peuple, mais
aussi, les rapports entre chaque &chelon de la hiérarchie et les &-
chelons inférieurs; la société est pergue comme quelque chose de
hi&rarchIsé et la "qualité& d'é&tre" de chacun correspond au niveau
qu'il tient dans la hiérarchie. Cette vision des rapports humains
en tant que "mandat-ob&issance" intervient dans le domaine sexuel
lui-méme: 1'homme "&met de 1'&tre" en tant gu'une "autorité®, tan-
dis que la femme regoit 1'&tre en tant gque celui qui "ob&it".

Cette vision hiérarchique de la socift8 se rapporte & tout le
cosmos: toutes les choses &tant hi&rarchis&es les unes par rapport
aux autres, chague &chelon de la hidrarchie est en méme temps une
qualitd d'étre différente.

Et en plus, le rapport entre l1'ensemble de la société humaine
et l'ensemble de la nature est aussi un rapport de "mandat et ob8is-
sance": 1'homme "x&gne" sur la nature, et il doit la maftriser.

L'&volution technologique a fait changer &galement le "trésor
culturel h&rité". Ce"trésor culturel" non seulement s'est enrichi a-
vee de nouvelles habileté&s, mais les normes de conduite héritées ont
acquis une &trange régularit&. En effet, 1'astronomie a falit d'extra-
ordinaires progré@s afin de pouvoir régler plus exactement les récol-
tes, en sorte que les rithmes naturels sont vécus & partir de 1'exac-
titude sans appel des astres (autrefois, les astres mouraient et res-
suscitafent & la fagon des plantes; désormails, ce sont plutSt les
plantes qul ob&issent le rithme dlctd par les astres; maintenant, a
c6té des dieux atmosphérigues - capricieux parce qu' imprévisibles -
les dieux astraux avec leur "fatum” prennent aussi de 1'importance].
C'est ainsi gque 1'on commence & déceler les "régularité&s" qui prési-
dent & tout, A présent, la culture hérit8e sera vue telle qu'une sor-
te de sagesse sur les "régularités" de toutes les choses.

D'aprgs la "configuration” "mandat-ob&issance", ces "lois" de
1'univers doivent provenir - de méme que tout ce qui est vie - de
"1 ' autoritd" c&leste supréme. Par conséquent, ces "lois" incarnent
le "mandat" du dieu supréme, elles sont sa "parole" et, donc, sa
"présence” (elles seront aussi les "essences" des choses, des Btincel
les de dfvinité).

L'autoritd terrestre elle-méme ("présence" de 1'autorité céles-
te] ne gouverne pas de fagon arbitraire, mais d'apr&s la “"sagesse"
ou "parole".

La vie "sainte" ne sera plus vue en tant gqu'un "revivre les
moeurs des ancétres", mais comme un "ob&ir" aux "mandats" du roi...
lesquels sont d'ailleurs "la présence” de la "parole" divine (ou ré&-
gularités sacrées de toutes les chosesl].

. - .
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Un.phénoméne.tout particulier s'est présenté dans ces peuples:
un axe de lg “pragmatiqpeﬂ {la technologie du travaill a gén&ré& une
"configuratfon prototypique" ("mort gqui devient vie"l et un autre
axe de cette méme "pragmatique" a g&néré une autre "configuration
prototypigue" ("mandat et ob&issance"l. Tl est & espérer gu'une'con-
figuration" servira 3 comprendre .llautre et inversément, et que 1l'on
parviendra i une harmonisation des deux dans la compréhension de
1tuniyers. En fait, c'est ainsi que cela arrive: méme si c¢'est par
mandat que la vie jaillit, la mort reste aussi source de vie.

Un exemple: la création. Le dieu supréme &met sa parole créa-
trice, mais cette parocle plane sur le chaos d€ji existant (que ce

goit Tiamat, Kingu, ete)... équivalant & la mort. La création est
donc le fruit commun du mandat divin et du chaos.

Un autre exemple: les mythes du dieu qui descend en enfer et
qui est exalt& aux cieux. Parmi les horticulteurs, le dieu gui
"descendait en enfer”, du simple fait de mourir devenait vie gui re-
monte {(de méme que les semences]. Maintenant, chez les agriculteurs
des terres irriguSes, subsistent les mythes de-"descente en enfer™,
mais la grice de la vie est atribuSe au mandat divin. En effet, si
la mort ou "descente" renferme une semence de vie, c'est parce que
celui qui "descend" le fait par ob&issance i un mandat divin; et la
résurrection de celui qui est descendu ne se réalise d'elle-méne,
fruit de ce m&me "descendre", mais elle est réalisfe par la divini-
té supréme, qui ressuscite le mort, C'est-3-dire, la mort continue
3 8tre vue comme source de vie, mais cela n'est plus con¢u comme
&tant 1'effet de la mort elle-mdme, mais comme effet de la volonté
divine: si la mort est source de vie, c¢'est parce que les dieux
1'ont ordonn& de cette fagon.

Le contenu du paragraphe ant&rieur pourrait laisser croire gue
la “"configuration™ “mandat et ob&issance"” est plus forte que celle
de "mort qui devient vie"; n&anmoins, ce n'est pas vrai. En effet,
dans les peuples d'agriculture par irrigation il n'est pas de mythe
de "descente en enfer” qui ne sge termine par 1‘'intronisation du res-
suscité i la droite de la divinité supré&me: en Egypte, Ra exalte
Osiris 3 sa droite; en M&sopotamie, Anu exalte Ishtar; chez les ma-
yas-quich8, Hunahpu et Ixbalanqué sont aussi exaltés. C'est-ad-dire,
le ressuscit& est constitud en "seigneur", tout aussi "seigneur" que
1l'autorité supréme. Par consdquent, s'il est vu en "seigneur"” ou en
"autorité supréme", cela veut dire gu'il est vu en tant gque "source
d'&tre”. En un mot: par le truchement de la "configuration" "mandat
et oh8igsance" on en vient 3 exprimer que la "mort" est source de
vie.

Nous venons de retracer le tissu subtil des mythes du “dieu
mort et exalté": ce fin tissu montre 3 guel point les deux "configu-
ratfons prototypiques" de ces agriculteurs ont la méme force pour
pouvoir tout comprendre, 3 quel point toutes deux sont Egalement
chargées de valeur pour exprimer le supréme s&rieux du vivre et
de quelle forme ces deux “"regards" ont su s'harmoniser réciproguement.

Les peuples bergers

Nous pouvons risquer une hypoth@se pour expliquer 1'apparition
de 1'Elevage, en marge de son possible rapport avec 1l'agriculture.
Soucieux d'aveir le gibier nécessaire, les chasseurs ont surveill&
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la procréation des troupeaux gu'ils chassalent, méme en protégeant
ces mémes troupeaux des b&tes sauvages (tel gue c'est 1'usage
pour les troupeaux de rennes). Ils en sont venus 3 apprivoiser
plus ou moins ces troupeaux qu'ils protégeaient et qu'ils condui-
saient vers de bons pAturages, tout en faisant la s&lection du bé-
tail, etc, L'8lévage était né,

. . .

Le changement dans latechnologie du travail a profondément al
téré la "configuration" de base qu'ils avaient, c¢'est-d-dire gue
la mort devenait vie. Maintenant la mort des animaux devait é&tre
évit8e: on en combattait leurs maladies, on luttait contre les
loups prédateurs, etc, Le scuci fondamental dans le travail quoti-
dien eétait celui d'encourager la vie du troupeau. Cette dispari-
tion de la “"configuration" "la mort devient vie" a eu des effets
importants, tel que nous allons expliquer par la suite.

La "configuration" "la mort devient vie” avait ce "schéma"
des valeurs: "les valeurs négatives produisent les valeurs posi-
tives". Ainsi, pourles peuples chasseurs, les aspects négatifs de
la vie avaient un sens: c'Btaient le passage vers le positif. Mort
et vie restaient conjuguées dans un cycle. Une harmonie identique
s'est poursuivie parmi les peuples agricultuers, puisqu'en eux la
"configuration” "mort qui devient vie" s'est prologée et approfon-
die. Cependant, pour les peuples &leveurs, la mort n'apportait
rien pour la vie, mais c'Stait juste le contraire: la mort &tait
l'ennemie de la vie. Leur "schéma" des valeurs &tait donc "les
valeurs négatives sont dans la lutte contre les valeurs positives
+++ et ce sont les valeurs positives qui doivent l'emporter". En
résumé&, puisque leur technologie du travail n'arrivait pas & har-
moniser la vie et la mort, leur vision du monde a 4G 8tre
"dualiste": le né&gatif en lutte contre le positif qui doit finale-
ment vaincre le négatif.

C'est pour cela qgue le sacré est congu de fagon dualiste: deux
principes {(celui de Mort et celul de Vie) luttent réciproguément
jusqu'a ce que finalement le principe de la Vie soit gagnant, Nous
reviendrons sur ce dualisme qui renfermera une nouveauts: "l'escha
tologie" (une vision de ce qui doit survenir "& la fin".)

Le changement dans la technologie dutravail exige une plus
grande organisation soclale: le soin des troupeaux est un travail
d'équipe, et en plus il comporte la pré&paration des migrations et
méme 1'union avec d'autres tribus. Cet agrandissement de l'organi-
sation sociale va aveoir deux conséquences: l'une qui est commune 3
toute sorte de peuples parvenus i une organisation sociale com-
plexe (c'est-8-dire, dépassant les seuls liens de parenté) et une
autre qui est propre aux peuples bergers, Nous allons les &tudier
séparément,

Premidre conséquence de 1'augmentation de l'organisation
sociale.

Chez les chasseurs-récolteurs, l'agent d'inspiration reli-
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gieuse c'était le "chaman", 1'homme de 1l'extase, le mystique. Il
existait &galement le prétre: 1'homme qui s'occupait de la plu-
part des rites (c'est-&-dire, l'homme qui &tait & la charge de so-
lenniser les différents Evénements sociaux), mals son rdle reli-
gieux et social n'était pas tr&s grand.

Avec 1l'augmentation de l'organisation sociale causée par
l'élevage encore naissant, le chaman commence 3 perdre son rdle.
Un homme si peu prévisible qu'un mystique ne va pas avec un ordre
social qui devient plus organisé et, partant, qui a besoin d'une
plus grande stabilité et regularité, La fonction religieuse sera
transférée au "prétre", c'est-a-dire, 3 1'homme qui solennise les
&venements sociaux (1'homme du rituel). Autrement dit, 1'organisa-
tion sociale devient si importante pour la survie, qu'elle a assez
de charge vitale pour symboliser le sacré€.

D'autre part, dans ces sociétés on convient gue le chaman
posséde des facultés sacrées, mais puisque ces facult&s ne sont
plus consid&ré&es comme positives, le dualisme se chargera de les
considérer "anti-divines", c'est-a-dire, venant du Principe de la
Mort: le chaman sera poursuivi et, finalement il disparaitra.

Un phénoméne pareil se produit dans ltagriculture des terres
irrigudes:le volume acquis par 1l'organisation sociale rend dé&sor-
mais impossible l'institution du chamanisme et le seul dirigeant
religieux va étre le prétre rituel.

Tant chez les peuples &leveurs que chez les agriculteurs, la
consdguence de cette &évolution est le fait que la mystique perd
son rdle dans la religion, et celle—-ci s'identifie davantage avec
1l'organisation sociale et avec les mythes gui maintiennent la co-
hésion de la soci&t&. La religion prend alors l'allure de “doc-
trine" (dogmatique ou vision du monde, morale ou normes de con-
duite, rituel) et on ne souligne plus 1l'importance de la sensibi-
1it& intérieure.

- . .

Nous venons de voir une cons&quence générale de 1'augmentation
de l'organisation sociale chez les peuples bergers. Analysons main-
tenant les traits typigques de cette augmentation de l'organisation
sociale chez les peuples bergers,

Les liens de parenté ne suffisent plus & créer le dégré de
cohésion sociale n&cessaire pour un peuple d'&leveurs. Ces liens
existent toujours et les alliances de ces peuples renferment aussi
cet &8l&ment: les échanges de femmes, c'est-d-dire, alliance par
mariage. Cependant, il faut une cohésion sociale plus forte et plus
&tendue... et elle se produit. .

Cette nouvelle discipline n'est pas le fruit du pouvolr per-
sonnel du chef {tel gue c'était un Mésopotamie ou en Egypte): 1l'éle
vage, méme sédentaire, a plus de mobilité et il est d'un contréle
moins aisé gue 1'agriculture; en plus, il ne produit pas un "sur-
plus" &conomique suffisant pour entretenir une grande armée, c'est
~a-dire, le chef n'a pas une grande force réelle en face de ses
sujets.

La cohésion du groupe humain découle d'un int&rét commun: le
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bétail. Et c'est 13 que nous retrouvons le "tr&sor culturel hérita"
A cause des nécessités technologiques et du travail, dans ce tré&-
sor culturel, 1'impératif de la lutte pour la vie des troupeaux et
des membres du groupe humain a pris une toute premiére importance.
La “"configuration" "lutter pour la vie et contre la mort" est de-
venue un code de conduite tr&s précis. C'est justement 1'adhé&sion

4 ce code commun de conduite ce qui fait la cohé&sion du groupe hu-
main, tout en lui assurant le maintient de la discipline nécessaire
pour agir en tant qu'Sguipe. Dans ce cas la "structure sociale"
(méme autour d'un chef) s'appuie et, & la rigueur, consiste & ac-
cepter un code de conduite {c'est-a-dire, 1l'appropriation du "tré&-
sor culturel hérité&', qui vient d'acquérir une forte teinte de dic-
tée des conduites précises).

Méme les alliances avec des peuples &leveurs voisins (surtout
lorsque l'&levage devient s&dentaire aux frontiéres des grands em-
pires agriceles, par exemple, d 1'Iran), sont axBes sur 1'adh&sion
d un code commun, Il est accordé gue les alliés soigneront réci-
progquement les troupeaux et les personnes, comme si ¢'&taient les
troupeaux et les personnes de leur propre groupe humain.

. .

Par conséquent, cette adh&sion au "code de conduite" est ce
gui rend 1'individu membre de son propre peuple et ce gqui fait
d'un peuple 1'allié de 1'autre. Mais n'oublions pas que nous som~
mes dans un esprit "dualiste"” mythigue: si l'adh&sion i ce code
eést ce gqui est chargé de vie, les autres codes, ou les peuples non
alliés, seront ce qui est chargé de mort, seront la présence du
Principe du Mal.

Chez un peuple dualiste, 1'adhészion 3 la vie est vécue 3 la
fagon d'un combat pour la vie et contre la mort, Une guerre avec
les peuples voisins sera vécue comme la "pré&sence" du combat &ter
nel entre le Principe de la Vie et le Principe de la Mort. Eux,
en tant que peuple, sont cette présence de Principe de 1a Vie; et
le peuple qui les combat est la présence du Principe de la Mort.
La guerre devient alors une "guerre sainte".

L'idée de "guerre sainte" signifie, tel que nous avons vu, le
fait de se considérer soi-méme le "peuple &lu", c¢'est-8-dire, la
présence"” du Principe du Bien sur cette terre. Mais, vu que le
cosmos est le combat &ternel entre le Principe du Bien et le Prin-
cipe du Mal, eux, "peuple &lu", devront toujours rester au combat,
jusqu'ad ce qu'ad la fin, la victoire soit au Principe du Bien (car,
dans l'opposition "Vie face & Mort", ils ne peuvent pas faire
autrement que croire i la victoire de la Vie). Les é&vénements, donc
vont vers une fin ol la "présence” sur terre du Principe du Bien
(le "peuple &1u") 1'emportera sur les forces du Mal,

Cette victoire n'est P&s une oeuvre de l'homme, mais une
"présence"” de la victoire céleste. Aussi, le chef qui va les di-
riger lors de la victoire finale ne sera pas un simple homme, mais
une "présence” du Principe du Bien, son "envoyé",

Cette victoire finale sur la Mort doit amener la r&surrection
du "peuple &lu" (de la totalité des membres du peuple, méme les
faibles et les pécheurs, puisque ce n'est pas des individus con-
crets qui sont les vainqueurs, mais la "peuple): la victoire sur
la Mort doit &liminer l1a Mort elle-méme,
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INTRODUCTION

Au commencement de ce travail, nous avons indigué& notre but:
placer réciproguement le discours scientifique, le discours trans-
mettant des valeurs & un groupe humain et le discours religieux.
Nous avons &galement indiqué que 1'étude du discours transmettant
des valeurs & un groupe humain pouvait s'avérer stratégique, puis-
qu'il &tait possiblement la clé pour comprendre le panorama des
trois discours. C'est en raison de ceci que, dans la premidre et
deuxidme partie nous nous sommes attachés 3 1'étude d'une modalitd
importante (et la plus pure) de ce type de discours: le discours my
tigue. Quelle a &t& la lumidre obtenuec dans cette &tude? Constater
que chez 1'homme, "1'imp&rieuse nécessité de vivre" est toujours en
vigueur, au point d'Stre la force gréce 3 laquelle 1'univers de si-
gnification d'un groupe humain est généré (car ce qui est important
pour cet impératif wvital, devient les "yeux" avee lesquels tout est
compris). Cette constatation va &tre décisive pour nous, afin de
comprendre et de situer le discours scientifique et le discours re-
ligieux. Et c'est tout ceci ce gue nous allons commencer § réali-
ser dans cette troisidme partie de notre travail: nous utiliserons
cette constatation pour &tudier le discours scientifique et le pla-
cer par rapport au discours mythique, ainsi que pour situer le dis-
cours religieux et le discours mythigue 1'un par rapport 3 1'autre
(la guatridme partie sera totalement d&di&e au discours religieux).
Cependant, avant d'entamer ces études, il nous faut introduire une
nouvelle pi&ce thé&orique, lagquelle, pour la compr&hension des dis-
cours humains, va jouer un réle aussi important que "1'imp&rieuse
nécessité de vivre”: 1a "distance" typique de 1'homme.

"L'IMPERIEUSE NECESSITE DE VIVRE" ET LA "DISTANCE" PROPRE A L'HOMME

"L'imp8rieuse nScessits de vivre" <.+ chez les animaux

A ce stade de notre travail, nous essayons d'introduire un nou
vel 8l&ment: la "distance". Cet &l&ment est spécifique 3 1'étre hu>
main, et c'est il qui réorganise de contenu animal qui existe dans
1'homme. Pour souligner cette nouveauts et la réorganisation qu'elle
mé&ne 3 terme, nous devons pré&alablement insister encore une fois
sur. les racines animales que 1'homme recdle (et, plus concrétement,
sur les racines animales d'od tire sa force "1'impérieuse n&cessitsd
de vivre"). Ce n'est qu'& ce moment que nous pourrons apprécier la
nouveauté& que représente la "distance".

Il est difficile (=inon impossible) de retrouver exactement les
racines animales de 1'homme, puisque "1'hominisation"” a comporté
une totale ré&organisation. Cependant, il peut &tre ré&vélateur le
fait de prélever certaines affirmations des ethnologues d propos de
la conduite des animaux ... & l'objet d'&tablir des parallé&lismes
(méme lointains) avec "l'impérieuse nécessitd de vivre" de 1'homme.
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Les app&tits ou impulsions d'un animal d'une esp&ce déterminge
forment un certain syst&me, &galement determiné.

En effet. Il existe un enchainement entre les différents mo-
ments d'une satisfaction guelcangue, avec un changement gualitatif
de ces divers moments; et cela, de forme telle que la réalisation
d'un de ces moments est ce qui rend l'animal intérieurement apte a
ce qu'il puisse &tre stimulé vers le moment imm&diat. Par exemple,
méme si l'animal n'a pas la mdme sensation en présence d'une odeur
de nourriture qu'au moment de la déguster ou d&j3, lorsqu'il est
rassasié, tout cet ensemble de sengations forme partie d'une unité
qui se métamorphose au fur et 3 mesure des différentes sensations,
et qui fait que l'animal fasse le parcours total de la chaine. En
plus, la satisfaction de toute une chaine donn&e d'impulsions, pré-
pare cet animal pour gu'il puisse atre stimul& par une autre chai-
ne; par exemple, la satiété rend 1'animal plus sensible aux stimu-
lus sexuels.

Dans 1'ensemble, l'animal semble vivre une méme exligence vita-
le ayant plusieurs tonalités, lesquelles subissent des transforma-
tions réciprogues. A l'intérieur de ces chaines de transfigurations
il existe des moments forts, moments oll 1l'exigence vitale apparait
dans sa plé&nitude: moments dans lesquels dé&bouchent tous les autres
moments. Ces autres moments sont des moments faibles, ol 1'exigence
vitale est encore présente et conductrice mais de fagon atté-
nuée.

A cette systématisation des impulsions animales correspond le
"monde" que cet animal arrive & posséder: le "monde" gu'il voit
tout autcur de lui. Ce gui satisfait ses moments "forts" devient le
"foyer" de son attention; c'est-a-dire, 1l'objet convoitéd est sorti
de 1'anonymat ol se trouvent toutes les choses qui entourent l'ani-
mal et il s'est fait remarquer. D'autre part, dans cet objet convoi
té par l'animal, il n'y apprécie que ces traits qui correspondent a
son désir. Par exemple, une tigue a un "monde" tr&s simple: ce qui
est chaud, poilu et "sugable”..., un monde gui se dé&tache sur le
fond gris et indistinct constitud par tout le reste.

En outre, chez les animaux, il semble se présenter un phénomé-
ne qui peut nous rappeler de loin ce que nous avons d&couvert dans
1‘tunivers mythique. En effet, ce qu'un animal ressent dans un champ
donné il le transfére & un champ nouveau et inconnu ... s'il arrive
gue ce nouveau champ le frappe de fagon semblable. Par exenple, chez
les babouins, le mile qul dirige le groupe & un moment donné, failt
le geste de copuler sur les autres miles, afin de faire &talage de
sa sup&riorité sur eux. Le sentiment de domination qui forme partie
de la copule sexuelle d'un mdle sur une femelle est transfér& & un
champ nouveau. Dans ce nouveau champ, il est vé&cu une partie de ce
qui &tait v&cu dans le champ ancien.

D'aprds tout ce gue nous venons de dire, on peut bien voir que
le systéme des pulsions animalesest malldable et susceptible d'étre
transf&ré dans certains cas sur de nouveaux champs, pour &largir le
"monde" de ce qui s'avdre &tre intéressant.

Ce parcours falt sur la structure animale devient suggestif du
fait de sa ressemblance (bier gue lointaine) avec ce ¢gue nous avons
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Etudié& au sujet de l'homme. En effet, l'animal est "orienté" & cha-
que instant sur ce qu'il doit faire: des objets donnds (son "monde")
se dé&tachent devant luil et l'attirent, dirigeant ainsi ses mouve-
ments; et ce "monde” peut s'&tendre, dans certains cas, par trans-
fert de ce qu'on voit dans un champ vers un autre champ nouveau.

A quel point 1l'homme conserve-t~il cette structure propre i
1'animal? "L'orientation vitale" de l'animal se concrétisait en une
foule diversifié d'impulsions ou d'appétits; tel gue nous allons
étudier, la structure de chacun de ces désirs ou impulsions est cel
le de "stimulus-ré&ponse", Chez 1'homme, "1'imp&rieuse nécessitg de
vivre" se concrétise aussi en une grande variété de tendences, se-
lon les moments; chacune de ces tendences humaines, aura-t-elle &ga
lement la structure animale de "stimulus~réponse"? C'est lci que la
nouveauté humaine va apparaitre 3 nos yeux: c'est-i-dire, la "dis-
tance" typique de 1'homme, Nous allons voir ceci par la suite.

Le langage et la "distance" typique de 1'homme

Tel que nous venons de l'indigquer, ce qui est typigue de 1'im-
pulsion animale c'est le circuit "stimulus-réponse”. C'est-3-dire,
1'int&riorité de 1l'animal se trouve préalablement programmée de fa-
¢on que lorsqu'un objet donné est appergu, cette perception "d&clen
che" 1'impulsion animale vers l'objet: l'animal est saisi par la
présence de l'objet et ce salsissement devient 3 part entidre une
opération en quéte de l'objet. Ce circuit est automatique: 1l'animal
est fasciné par l'objet et il ne voit rien d'autre gue cet "aller
vers l'objet".

Voyons, par contre, ce qui arrive chez 1'homme. L'homme est un
&tre parlant. Le langage transmet 3 l'interlocuteur une situation
concréte dans laguelle se trouve celui quil parle par rapport 3 son
environnement (un"fait vécu"); cette situation &tant transmise gra
ce 3 de sons acoustiques (mots). Ceci signifie gue le langage "plac
ce" le "fait v&cu" dans ces sons acoustiques (dans ce "mot") pour le
communiquer & l'interlocuteur. Si le "fait vé&cu" transmis par celui
quil parle est un stimulus d'un type animal {selon le circuit "sti~-
mulus-réponse"), le fait gu'il ait pu "placer" cette "stimulation"”
dans le mot parlé signifie que méme si ce sujet parlant est plongé
dans le courant gqui l'emporte vers 1l'objet, 1l egt &galement assis
{pour ainsi dire) sur la rive de ce courant, puisqu'il prend comme
un tout son propre "fait vécu" et il le place & 1l'intérieur du mot
parlé.

Ce phéncm@ne du "dé&doublement" du sujet parlant, ce fait
d'étre "dans"” son "fait vécu" et, en méme temps, d'&tre "sur la
rive" de ce "fait", c'est ce gque nous appelons la "distance" ty-
pique de 1'homme. Cette "distance" est mise en &vidence dans le
langage et tout semble indiquer qu'elle est constitu@e par le lan-
gage lui-mé&me (c'est-d-dire, par le fait d'avoir trouv& un lieun
pour pouvoir placer le "fait v&cu", lieu qui est différent du "fait
vécu" lui-méme: les sons acoustiques qul le transmettent & 1'intexr-
locuteur).

Il est &vident gue l'homme ne saurait pas avoir cette "dis-
tance" s'il n'avait pas un cerveau (et la correspondante capacité
du crine) suffisamment d8veloppé& pour permettre que dans le sys-—
t&me nerveux central pulsse se produire cette activité "de deux-
iéme ordre” sur ses propres faits vécus. Mais le fait de nous attar
der sur l'analyse de ces conditions de possibilité neurologique ne
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nous conduira pas ver l'objectif th&orique gque nous nous sommes
proposés.

La "distance" propre 3 l'homme explique les diverses particu-
larité&s humaines. Nous allons en indiguer quelqgues unes.

Aprd@s ce que nous avons dit & propos de la "distance" typique
de 1'homme, ©n comprendra l'avertissement que nous avons formulé
dans la deuxidme partie de notre travail: s'il s'agit de 1'homme
nous ne parlerons pas d'impulsions ou de pulsions, puisque ces
paroles nous suggdrent l'automatisme; mais nous parlerons des
"désirs", c'est-3-dire, de la pouss&e gue l'on éprouve ... mais
qui n'est pas suivie automatiguement (&tant donné€ qu'en plus
d'étre plongé dans le courant, on est aussi en dehors: apparemment
on est "domin&" par le courant, mais en méme temps "on le domine"),
Aussi, 3 1'objet de marguer cette nouveauté& humaine et pour parler
de l'attirance qu'un objet exerce sur 1l'homme, nous avons adopté
une parole foncid&rement humaine: la "valeur" (par eXxemple, nous
avons dé&ja parlé de la "valeur” qu'un objet peut avoir "pour le vi-
vant humain en tout gqu'étre vivant").

C'est aussi 3 la "distance” que l'on doit ce caractére parti-
culier que possé&de l'utilisation d'instruments par 1'homme. Cer-
tains animaux utilisent &galement des instruments de fagon occasion
nelle; mais chez 1'homme, lorsque, 3 un moment donné&, l'esprit est
mis en oeuvre pour atteindre quelque chose {par exemple, pour at-
teindre un fruit) il crée des instruments (par exemple, il utilise
une canne), lesquels restent dans la mémoire humaine pr&ts & 8tre
utilisés lorsgue une nouvelle occasion favorable se présentera.Ceci
n'aurait pas &té& possible si, en plus d'avoir &té& "& 1l'intérieur”
du "fait vécu”, l'homme n'avalt pas &t& en méme temps "en dehors”
de ce fait ,.,. pour le "prélever" et le garder attentivement pour
une autre occasion (méme si cette occasion doit représenter des cir
congtances de stimulus compl&tement différentes). Grice & ce phén-
om&ne, le comportement humain a plus de possibilité&s d'innover que
la conduite animale.

Il est donc clair que, méme si les racines animales de 1'homme
sont 3 l'origine de "l'imp&rieuse nécessité de vivre" qui est en
vigueur chez l'homme, il n'en est pas moins vrai que cet imp&ratif,
de méme que les comportements ré&sultants, sont totalement diffé&rents
aux impératifs et les conduites des animaux: leur structure nuclé-
aire a &t& totalement réorganisée. L'homme, c'est vrai, continue a
&tre une &tre vivant qul cherche 3 subsister dans son environnement
physique, mais dans sa fagon d'étre en rapport avec cet environne-
ment il est apparu une nouveauté (le langage) qui a bouleversé& ces
rapports (dans lesquels il a introduit la "distance", avec toute la
réorganisation que cela comporte).

NMous allons examiner par la sulte deux cons&quences impor-
tantes qui découlent de la "dl stance" typique de 1l'homme: la sci-
ence et la religion.
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LE DISCOURS SCIENTIFIQUE

Les rapports de la science avec le comportement de 1’'homme en tant
que "vivant"

Nous allons commencer par l'analyse de l'impulsion chez 1'ani-
" mal et ensuite nous la verrons chez le "vivant" humain.

Nous pouvons détecter deux choses dans le circuit "stimulus-
réponse". Tout d'abord, l'animal est "saisi" intérieurement devant
le stimulus; tout ce saisissement est une impulsion vers la chose,
une r8ponse. Mals cette réponse ou ce fait "d'opérer", n'est pas une
réponse indéterminée, tel qu'une folle agitation, mais, plutdt une
fagon d'opérer totalement précise; par exemple, se rapprocher
de 1'aliment appétissant et le manger. En plus de vibrer int&rieu-
rement ("saisissement”) 1l'animal opd&re guidé par ce qu'il pergoit;
il s'avance, franchit un obstacle et happe 1l'aliment dans sa bouche
(ce qu'il ne fera pas, par exemple, c'est de le porter vers ses
oreilles}: il existe donc cet aspect "d'&tre renseigné&" pour pou-
voir opérer avec jystesse, lorsqu'on répond au stimulus.

La "distance" humaine ne supprime aucun de ces deux aspects du
rapport avec 1l'environnement. L'homme, en tant que "vivant" (d'est-
3-dire, en tant que celui chez gui est en vigueur "1'impérieuse né-
cessité de vivre") est "saisi" devant certains objets, et il se sent
alors stimuld 3 "opérer" sur ces objets d'une fagon déterminée.

Voyons maintenant comment la science se situe-t-elle vis-3-vis
de ce rapport du "vivant" humain avec son environnement.

Le fait que la science exige qu'd la périphérie de son tissu
de propositions il y ait des propositions "observables" signifie
qu'eille explore le terrain de ce qui a & voir avec les facultés sen
sorielles; c'est-3-dire, de ce gui peut &tre un "renseignement pour
que le vivant humain opdre adroitement sur son environnement".

Nous ne voulons pas dire par 13 que l'on fasse de la science
dans 1l'intention utilitaire de pouvoiroffrir de l'information &
l'opération; bien des fois on fait de la science pour le simple
plaisir de savoir (ce qui ressemble au bonheur desintéressé que ren
ferme 1'admiration esth&tique - dont nous allons parler par la
‘guite -: découvrir encore de l'dtre, découvrir ses admirables mé&ca-
nismes et s'en émerveiller).

Cependant, ce que la science (avec sa curiosité& pleine d'admi-~
ration et peut-&tre d&sintéressée) se propose de savoir n'est que
ce qui concerne le monde empirique, c'est-&-dire ce qui concerne ce
monde dont l*op&ration de l'homme en tant que "vivant" doit tenir
compte.

Par consgquent, la sclence est rendue possible grfce & ce que
le vivant humain non seulement est "saisi® par les stimulus exté-
rieurs, mais aussi parce qu'il "repdre les détails de 1l'extérieur
afin de pouvoir r&pondre adroitement”. La sclence a développé l'as-
pect "d'@tre renseigné" compris dans toute action du "vivant" hu-
main ... et elle est parvenue & l'&carter du fait "d'&tre saisi”

(en effet, la science, par principe, essaie d'éviter la transmission
des "valeurs"). .
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La "distance" humaine, condition de possibilité de la science

81 la science est parvenue i séparer les rapports du "vivant"
humain d'avec son environnement tout en conservant un seul parmi
ses deux aspects (celui "d'&tre inform&"), cela a &t& grice 3 la
"distance” typique de 1'homme.

En effet, la science est parvenue a cr&er une "information" de
vant laguelle 1'homme en tant que "vivant" n'arrivepas 3 étre "sai-
si". Comment est-ce possible? Tout simplement parce que chez 1'hom-
me il existe la possibilité de rester en marge du "courant gui en-
traine” ... malgré que ce soit lui-méme gqui soit entrainé& par ce
courant; c'est cela que nous avons appeléd "distance".

La "distance" nous expligue pourquoi a-t-on pu parvenir 3 cet-
te "neutralité des valeurs" propre & la science, 3 cette attitude
de "ne pas se laisser entrafiner par le courant". Cependant, la pos-
sibilit& que 1'homme arrive 3 cette "neutralité des valeurs" n'est
pas la mé&me chose que le long chemin qu'il a d@ parcourir pour y
arriver, Nous ne disposons pas ici d'assez d'espace pour faire l'his
toire de ce chemin, oll le réle important a &t& joué par le dévelop-
pement de chaines instrumentales de plus en plus longues et comple-
xes; leur longueur (et leur complexit&) ont placé chaque fois plus
loin 1'objet final {(celui qui avait de la "valeur"), de fagon que
son "appel” a perdu de son intensitd:; c'est pourquoi, dans les dé&-
marches successives du processus de rapprochement de l'objet final,
on n'a vu que son "aptitude en tant gue moyen pour"” avancer encore E
un peu: chague pas est restd guelgue chose de"remarquable" (pas ano i
hyme, pas inapergu) mais non parce que devant—-il 1'homme soit enco- i
re “"saisi", mais parce que c'&tait un "moyen pour" continuer l'avan ‘
ce vers le but final.

RAPPORT ENTRE LE DISCOURS SCIENTIFIQUE ET LE DISCOURS QUI TRANSMET
DES_VALEURS A UN GROUPE HUMAIN

Ce gqui_ est typique dans le discours scientifique

Nous avons d€j3 signald ce qui est typigque dans le discours
sclentifique: le fait d'avoir is6ld "1'information dont l'opération
a besoin” de ce rapport bic&phale qui est celui du "vivant" humain
avec son environnement (rapport bicéphale: "opérer avec du succés”
mals parce qu'on a &t& "saisi"). Cette caractéristique du discours
scientifique se manifeste dans sa "sémantique" et dans sa “"syntaxe".

En effet. La "s&mantigque" ou contenu significatif transmis par
le discours scientifique, doit nécessairement comporter des conclu-
sions sur cette r8alité que nous devons prendre en considération
dans nos opérations comme "vivants". Et la "syntaxe" oustructure in
terne des termes d'un discours scientifique doit &tre telle qu'elle
doit nous garantir que les "déductions"” gque nous ré&alisons grice &
cette "syntaxe" parviendront iIdes "renseignements fiables pour les
opérations sur la réalité empirigue" (Piaget signalait d&ja que l'en
fant apprend les rdgles de la "logique" d'aprds ses propres opéra-
tions sur son environnement, c'est-8-dire, l'enfant l1'apprend lors-
qu'il comprend guelles sont les régles d'opérer de fagon adéguate et
avec du succas) .
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Le fait que la "s&mantigue" et le "syntaxe" du discours scien
tifique doivent étre telles gue nous venons de dire, montre que
c'est le fait "d'étre inform&" pour "op&rer avec du succés" qui est
la plerre de touche du discours scientifigue .,.méme si ce discours
prétend d'aller plus loin (par exemple, qu'il pré&tend savoir pour
le simple plaisir de savoir; ce savoir, cependant, portera forcé-
ment sur ce qui-directe ou indirectement et ne serait-ce que de fa-
gon trés lointaine- pourrait avoir des consequences pour 1'opéra-
tion).

L'apparition du discours scientifique a repr&senté une nou-
veauté. Avec le discours scientifique nous avons prig conscience de
la nécessité d'am&liorer notre "information" et nous avons mis au
point les méthodes pour ce faire (gqui vont de "l'observation" aris
totélicienne jusqu'd "1'exp8rimentation" command&e par la "théorie"
~Galilé&e-; de l'induction de Bacon jusqu'aux ré&fléxions de Popper ou
de Kuhn, d6j3 dans notre sigcle).

Mais le discours scientifique ne représente gue la moiti& du
rapport entretenu par le vivant humain avec son environnement. Il
existe des types de discours gui n'ont pas la prétention de trans-
mettre de "l'information pure", mais, en plus, le "saisissement”
éprouvée par le vivant humain; c'est*d-dire, la valeur. Pour cela
ces autres types de discours utiliseront une "syntaxe" particulidre
(laquelle plutdt que "dé&duire", essaiera de "souligner la valeur en
fermée dans un objet donn&") et auront une "sémantique" ou contenu
significatif sp&ciaux {(c'est-3-dire, ils transmettront aussi du
"saisissement" ou de la "valeur"). La difficulté existe en ce que
la transmission des "valeurs" demande de telles "syntaxe" et "séman
tique” que "1'information” peut en ré&sulter dé&form&e; la science,
de fagon lé&gitime, protestera 3 cause de cette dé&formation ... bien
qu'elle ne sait pas appré&cier convenablement la n8cessité de trans-
mettre de la "valeur" (avec les servitudes discoursives que celd
comporte) .

Dans les prochaines sections nous traiterons ce problé&me. Dans
la premidre d&marche, nous allons nous borner 3 rappeler les carac-
téres du discours mythigque, afin de pouvoir examiner par la suite
les critiques que la science lui adresse et, & son tour, pour indi-

quer ce que la science oublie.

Les caracté&res du discours mythique

Le discours mythique exprime le "monde" d'un groupe humain
donné&: les objets qui ont du sens pour ce groupe humain, Ces objets
ont du sensparce qu'ils sont chargés de "valeur". Nous avons déja
vu le rdle déterminant que joue "1'impérieuse n&cessitd de vivre™ et
qui fait qu'un objet soit chargé& de "valeur": les objets qui se dé&-
tachent sont ceux gqui contiennent de la vie. Et c'est pourquoi le
discours mythique devient en méme temps une "orientation": 1l'indi-
vidu appartenant au groupe, gr&ce au discours mythigque vegu, ap-
prend ce qu'il doit faire par rapport aux diverses choses, puisqu'
on lui dit ce qui est Vie et ce qui est Mort; grlce au discours
mythique, tout individu du groupe a une "orientation": il sait com-
ment vivre.

Dans cette "orientation" que le discours mythique enferme,
nous pouvons volr les deux aspects du rapport existant entre le
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"vivant" humain avec son environnement. D'une part, l'on transmet
du "saisissement”: 1l'on souligne ainsi la "valeur™ des différents
objets; et c'est pour cela gue 1l'individu se sent pouss& & chercher
ces objets et pas d'autres. Mais d’'autre part, "l'op&ration" vers
lagquelle pousse le discours mythique, doit &tre une opération ré-
ugsie: une op&ration favorisant vraiment la vie du groupe; en des
termes actuels nous dirions que "l'orientation® contenue dans le
discours mythique doit &tre "opé&rative". Le probl&me consiste en ce
gque la transmission de valeur peut affecter “L'op&rativité&" ou "réus
site" de "l'orientation".

En effet, pour indiquer ce qui est Vie et ce qui est Mort
(c'est-3-dire, pour souligner les "valeurs"), le discours mythique
adopte une structure spéciale. Nous allens rappeler trois carac-
téres de cette structure. '

Premier caractdre: les "configurations prototypiques", selon
lesquelles toutes les choses sont vues (ces "configurations proto-
typiques™ jouent, dans la sph&re de "l'orientation vitale™, un
rdle analogue 3 celui gque jouent dans la science les "matrices dis-
ciplinaires” ou "paradigmes scientifiques" &tudiés par Kuhnj). Par
exemple, les chasseurs-ré&colteurs consid&rent leurs rapports avec
le gibier comme &tant un pacte du clan {avec des &changes de morts,
&qulvalents aux &changes de femmes faits par les clans}); ou bien
ils considdrent la chasse & la manidre d'une seduction sexuelle; ou
bien ils pensent la copulation comme si c'&tait tuer. Encore un exem
ple: l'agriculteur vit sa copule sexuelle en tant gu'un "enterrer
la semence et attendre une nouvelle vie"; ou, contrairement (s'il
s'agit déja d'une agriculture ré&alis8e Par des hommes), 1l vit l'agri
culture en tant gu'un rapport sexuel avec la terre et c'est pour -
cela qu'il répand son sperme sur les sillons pour contribuer & une
bonne récolte.

Deuxié&me caractdre: les rapports entre les choses ou les per-
sonnes sont pens&s comme la "participation & un méme &tre", comme
de "nouvelles pré&sences" d'un méme &tre (rappelons 3 ce sujet, ce
gue nous avons signalé& au sujet de la découverte de Lé&vy-Bruhl).

Troisidme caractére: dans le but d'exprimer le "monde" du
groupe humain, le discours doit se servir des ressources expressi-
ves &tudides par Lévi-Strauss, Propp et Greimas; c'est-d-dire, la
r8alité est pr8&sentSe comme un dyptique fait de Vie et de Mort con-
trapos&es et dans leqguel, le passage de la Mort & la Vie ne tient
qu'd 1'élimination d'un seul cbstacle; les acteurs se divisent sché
matiquement en ce gue nous pourrions appeler de fagon caricaturale
les "bons et les mé&chants”, etc.

Dans les sections suivantes, nous allons signaler ce que ces
caractdres du discours muthigue ont-ils de surprenant pour le dis-
cours scientifique ... et ce gue ce discours-ci devrait apprendre.

Le scandale (lé&gitime quoique anachronique) du discours scienti-
fique face au discours mythique

Ces trois caractéres du discours mythigue dont nous venons de
faire mention sont "scandaleux" pour un esprit scientifique, car
ils peuvent abimer une "opfrativit&” donnée 3 cause d'un malenten-
du: 1ls peuvent 8tre compris comme &tant de "1l'information pour
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opérer™, lorsque en r&alité ils ne sont pas seulement de "1'informa-
tion pour opérer".

Si nous commengons par le dernier caractére nous voyons que
dans la réalité {(hors du mythe) "les bons et les mé&chants" n'exXis-
tent pas & l'eétat pur; de la méme manidre que dans la réalité
"non mythigue” on ne parvient pas & une situation satisfaisante
par 1'élimination d'un seul obstacle {le dictateur, la propriété
privée, etc.), mais en construisant jaborieusenent tous et chacun
des détails de la situation souhaitée; etc.

Ou bien, regardons le deuxidme caractére: un podte peut lici-
tement dire gue la tristesse du ciel est une nouvelle présence de
1a mort de la femme aimée, mais Si cette attitude est celle de
i'homme "op&ratif” sera-t-elle aussi licite? Et 1'humanité doit
8tre "opérative” pour survivrel

Quant au premier caractare: si l'agriculteur, par exemple,
pense gqu'en ré&pandant son sperme sur les champs, les ré&coltes se-
ront meilleures ..... il ne parviendra pas & cette amélioration;
etc.

De toute facon, méme si elle a raison, la science doit modé-
rer un peu sa sévérité envers le discours mythigue. Par exemple, la
science a Bgalement suivi une procédure pareille lorsqu'elle a uti
1isé des "prototypes" déjd connus pour essayer de comprendre de nou
veaux domaines; ailnsi, 1*harmonie planétaire théorisée par Newton a
&té utilisée par le lib&ralisme en tant que mod&le pour comprendre
1'harmonie sociale qui pourrait exister dans une nation si 1l'&tat
permettait la liberté& a ses citoyens; ou bien, i'exactitude de 1'as
tronomie a &t& le modile utilisé par les sciences physiques et chi-
migues pendant les derniers sigcles afin de chercher des régulari-
t8s entre les &léments de notre terre. Cette utilisation de "proto-
types" d&jd connus, a donng parfols de bons résultats ... et elle a
toujours servi du moins comme premiex titonnement dont les résul-
tats permettent d'entrevoir d'autres possibilités meilleures.

Cependant, méme dans l'utilisation que 1a science a fait des
"prototypes", elle a dépassé le discours mythique, du point de vue
de 1'obtention de 1l'information fiable pour l'opération. Ce dépas-
sement a congisté en ce que 1a science s'est proposée explicitement
de chercher de "1'information fiable" (et gue l'utilisation des
"prototypes” devait desservir cette finalité); et en la mé&thode ri-
goureuse que la science a progressivement &laborée pour atteindre
cette "information fiable".

Mais nous devons encore insister pour que la science modére sa
séverité envers le discours mythique. Méme sans une ré&fléxion scien
tifique explicite, le monde mythique n'a pas oublié "l'op8rativité?
Etant poussé& par "1'impérieuse nécessité de vivre", il a fui de
fagon spontange les titonnements qui ne lui avaient pas donné de
bons résultats et il a essayé des chemins nouveaux jusqu'd ce gu'il
en est venu & appliquer ses "prototypes” avec plus de bé&néfice.
D'ailleurs, ainsi que Malinowski avait tranchd dans la controverse
soulevée par L&vy-Bruhl, méme j 1'dpoque mythique, 1'homme faisalt
une attention "op&rative" 2 tout ce qui l'entourait, si bien les
observations fruits de cette attention n'avaient du sens qu'a par-
tir des "prototypes" dominants. Cependant, malgré le manque d'un
esprit scientifique, 1 'humanité a survécu et a fait des progrés.
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{I1 serait intéressant de comparer cette situation-13 avec l'actuel
le: d'une fagon graphique, uous pourrions penser 3 un arbre gui
est en train de grandir: les racines seraient les "valeurs" qui
donnent de la vitalité au tronc et aux branches, ce tronc et ces
branches &tant les "observations opératives"; aujourd'hui, “l'arbre"
ayant d&jd grandi, les "racines" ou "valeurs” restent plus loin, de
fagon gue les "branches" ou "observations op&ratives" ne sont direc
tement vitalisées par ces "valeurs", mais disposent d'une plus -
grande autonomie).

Si la science osait critigquer l'ancienne mythologie pour ne
pPas avolr pris en considération la mé&thode scientifique, 3 l'objet
d’obtenir une "information" qui pouvait améliorer sa "opérativité"”,
cette critique faite par la science serait un anachronisme: Puisqu’
il &tait impossible d'utiliser la mé&thode scientifique 3 une
&poque ol celle-ci n'existait pas encore (et en plus, "l'op&rativi-
té" atteinte par l'ancien discours mythique n'a pas &té négligeable
tel que nous avons signalé maintes fois dans cette section),

Par contre, de nos jours le mythe ou la forme modernis&e du
discours transmettant des valeurs i un groupe humain, a bien siir
l'obligation d'incorporer "1'information® que la science est en me-
sure de lui fournir. En effet, justement du fait d'avoir &chappé &
la nécessité de "transmettre du saisissement”, la science a pu &li-
miner les &gquivoques "informatifs" que comportent les trois carac-
téres du discours mythique évoqué plus haut, et elle a pu élaborer
une méthode sp&cialisée pour obtenir la meilleure "information fi-
able". C'est pour cela qu'anjourd'hui le discours qui transmet des
valeurs doit vraiment incorporer cette "information" que la science
lui offre (plus tard, nous parlerons de ce sujet et des problénes
qu'il comporte).

Mais il convient aussi de faire un avertissement. Malgré ce
rbéle irremplagable que la science joue actuellement en tant que
fournisseur "d'information”, cette science n'est pas suffisante (et
elle ne peut non plus remplacer le mythe} si nous voulons que
1'homme continue 3 avoir une "orientation" pour sa vie. Le discours
mythique ou discours transmisseur des valeurs continuera d'&tre in-
dispensable, tel que nous allons 1'indiquer par la suite.

La nécessité des "valeurs" et le probléme que cela signifie

"L'information fiable" nous est importante parce que "l'opé&ra-
tivité" nous intéresse, et "l'opérativité" nous interesse parce que
nous sommes "frappés", ¢'est-d-dire, parce que "1'impérieuse néces-
sit& de vivre" nous demande quelque chose. "L'orientation" qui pré-
side & notre vie se compose non seulement "d'adresse dans les Opé-
rations", mais aussi de "résolution"; et cette "résolution" naft du
fait qu'il nous est montra qu'une telle chose nous conduit 3 la Vie.
Par conséquent, nous avons besoin du mondedes "valeurs", monde gui
nous donne une motivation et une impulsion.

Mais il-y-a un probléme. Le monde des "valeurs” s'entrelace
{tel que nous 1'avons d&jad indiqué & plusieurs reprises) par 1'uti-
lisation de certaines "configurations™, en tant que des "proto-
types", pour gue les choses nouvelles prennent de la significativi~
t&; dans ce monde des "valeurs" on revive une méme "valeur” qui se
fait "présente 3 nouveau" dans beaucoup de lieux; et ce monde des
"valeurs" s'exprime de fagon combative en opposition 4 un panorama
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"d'antivaleurs” vues en tant gue Mort (et avec toute une série d'ag
teurs du genre "bons et méchants"). Ces caractéres gue présente
1'indispensable monde des "valeurs" risquent de se volr interprétés
comme de "1'information"; dans ce cas, ils conduiraient & des
"opérations" sans succds {ou, du moins, ils seraient 5 l'origine
d'une "ontologie" confuse).

Le probl2me est encore plus grave. L'entrelacement gui se
forme grice aux "configurations" qui sont en train de servir comme
*prototype” {et dans lequel, au fil des nouvelles "acquisitions"” la
"valeur" initiale "se présente 3 nouveau"), non seulement est—-11
important pour gu'il existe de la "valeur" ou de la motivation,
mais aussi pour qgue cette "valeur" soit profonde et riche. Dans 1z
premidre partie de notre travail, nous avons dé&ja signalé que le
processus de "géndralisation" dans le monde des valeurs, d'une
part il illumine la valeur qu'ont toutes les choses (les faisant
ainsi sortir de l'annonymat et nous faisant vivre dans un monde de
sens), et d'autre part, ce processus "analyse" ou souligne la gran-
deur et le caractdre "cosmique" de la valeur initiale d'oll nous
voyons tout. Rappelons un exemple gue nous avons présenté& la-dessus.

Lorsqu'un podte voit dans un ciel triste une nouvelle pré&sence
de la mort de sablen-aimée, et qu'il en voit autant face & un pay-
sage en ruine, etc,, finalement, l'univers finit par se réveler au
poéte comme tristesse et solitude: de la douleur concréte causée
par la mort de sa bien-aimde le podte passe 3 un sentiment cosmigue
de tristesse universelle; cet homme (et ceux quiliront son poéme)
aura frémi inond& de sentiments extraordinaires, beaucoup plus pro-
fonds et universels que ceux provoqués par l'anecdote de départ,
anecdote grave mais limitée.

Il en est de méme pour l'agriculteur, lequel, dans son labou-
rage, ressent le frémissement de son d&sir de vivre et c'est pour-
quoi, la "mort et résurrection” de la semence 1'impressionnent pro-
fondément. Cependant, si cet agriculteur envient 3 capter que les
cieux eux-aussi "meurent et ressuscitent" dans l'&ternel effondre-
ment et renaissance des astres & l'horizon; et que l'union avec sa
femme et la joie du nouvel enfant sont aussi une nouvelle et myst&-
rieuse présence de la "mort qui am@ne vie"; cet agriculteur frémit
alors devant une "mort et résurrection" gui se présentent # lui
comme 8tant la base de toutes les choses, comme le mysté&re de tous
les é&tres., Le "d&sir de vivre" qui frémissait au moment du labou-
rage, s'est déployé jusqu'd ce qu'il ait atteint des dimensions cos
miques et gu'il communie avec la mort et ré&surrection des cleux et
avec la mort et résurrection qul habite le sexe.

Dans cette "extension cosmique" de la "mort et ré&surrection"
il devient inévitable gue l'agriculteur voit tout comme des "pré-
sences" répétfes d'une méme r&alitd initiale (de la r&alité& "mort
et vie" qu'il a &prouvée dans l'agriculture). En effet, nous l'a-
vons déja dit dans la premidre partie: si de divers objets sou-
ldvent un méme "salsissement", "on vit" tout autant en présence de
chacun d'eux et ils s'avdrent &tre tous de nouvelles "pré&sences"
d'une méme et unique r&alité initiale; seul un fort développement
de "1'intérdt" pour bien s'informer en vue d'opérer" améne a "dis-
tinguer" et & situer "chaque chose & sa place".

R&sumons. Etant donné que nous les hommes avons besoin de la
"valeur" pour. &tre motivés, et vu que ces "valeurs" prennent toute
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leur richesse lorsqu'elles s'édtendent 3 l'univers entier, il semble
inévitable que certaines "configurations" deviennent des "proto-
types" qui illuminent tout, se "rendant présentes” de fagon répé&—
tée dans une foule de choses (et lorsque ceci est exprimd dans un
discours, des schémas narratifs du genre "bons et m&chants" sur-
gissent encore). Et ce sont justement ces caract@res ineluctables
de cet indispensable monde de la "valeur” ceux qui peuvent conduire
4 de "1'information" erronge...

Un nouveau problédme pour le discours transmettant des valeurs & un
groupe humain: le pluralisme ou relativisme

Ncus venons d'indiquer un probléme qui existe dans le discours
transmettant des valeurs & un groupe humain, problé&me dont on n'a-
vait pas conscience avant l'apparition de la science: comment trans-
mettre des valeurs sans pour autant induire en erreur au sujet de
"l'information" requise par le fait "d'op8rer"? Nous allons mainte-
nant indiquer un autre problame qui se pose & ce méme discours
transmettant des valeurs A un groupe humain; un probl@me gui nait
tout aussi de l'actuelle situation de fait du pluralisme (fruit
des communications et des connaissances historiques) comme de
1'8tude scientifique qui peut &tre faite 4 propos de ce pluralisne.
Dans la deuxidme partie de notre travail nocus avons signalé comment
le style technologique et du travail, ainsi que le style social
peuvent-ils donner lieu 3 des "configurations prototypiques" diffa-
rentes; ceci serait un exemple de comment la science peut-elle
montrer & quel point le pluralisme est-il inévitable., A 1l'aide de
quelques exemples, nous allons rappeler des phénom2nes que nous
avons &tudié& dans notre deuxidme partie,

Pour un agriculteur, le cosmos arrive 8 se manifester en tant
que de multiples présences du mystére de “mort et résurrection";
cependant, pour un peuple de bergers (lesquels dans leur travail
quotidien vivent la mort de 1'animal comme quelque chose de né&faste
pour leur troupeau) 1'expérience “prototypique" est celle d'opposi-
tion entre la mort et 1la vie, de fagon que ce peuple interprate
l'univers comme &tant une lutte entre les principes du bien et du
mal (les astres luttent contre les puissances souterraines, les
guerres tribales sont des luttes du "peuple &lu" contre les peuples
du Mal, etec.); le déploiement cosmigue de "l'impérieuse necessité
de vivre" donne lieu 3 ce mystére profond de la lutte dualiste.

Chez un autre type de peuple, par exemple, en Mé&sopotamie ou
en Egypte, deux pays ol 3 cause de 1la militarisation et des travaux
publics le groupe ne peut survivre que s'il y a une autorité forte,
la clé& de l'univers est "l'autorité” et celle-ci c'est le "proto-
type" (m&langd avec le prototype agricole) qui est vu dans toutes
les choses.

Qu'est~ceque c'est que le cosmos, en dernidre analyse? Est-ce
"mort et résurrection”? Est-ce "lutte entre le Bien et le Mal"? Est
ce "autorité et ob&issance"? Selon notre analyse, le cosmos peut
bien &tre ceci parmi bien d'autres choses: aucune vision n'&puise
les "valeurs” dont peut se montrer charg8e la ré&alits,

8i tout cela devient frappant c'est parce qu'une vision donnge
incarne 1'exigence absolue de "1'impérieuse nécessitd de vivre", et
par conséquent, elle doit se présenter nécessairement et de fagon
combative comme &tant la seule vision possible, comme le seul che-
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min qul est Vie, ... dévalorisant conséquemment toutes les autres
visiong possibles, lesqguelles doivent &tre réduites & la catégorie
de rivaux intoldrables. La syntaxe méme du discours qui transmet
des valeurs contraint & penser en des termes "d'unicité"... tandis
que la réfisxion scientifique sur 1le monde des valeurs nous "in-
forme" qu'il n'y a pas de monde "unique" des valeurs (gquoique pour
1'individu d'un groupe donn&, dans de telles conditions technolo-
giques et de travail ainsi gque sociales, il est vrai qu'il n'exis-
te que cet unique monde des valeurs, en dehors duquel 1'individu

ne peut trouver que de la Mort et pas de Vie).

Cette variabilité ou relativit@ du monde des valeurs peut aus-
ei avoir des manifestations périphériques. Par exemple, chaque vi-
sion du monde demande une "organisation opérative de l'environne-
ment" diverse, puisgue les buts concrets et dé&terminés gu'elle pro-
pose ont besoin &galement des moyens concrets et déterminés. Par
conséquent, la relativité des "vyigsions"” comporte une relativité de
1l'opération {par exemple, est-ce que notre actuelle théorie &cono-
migue pourrait convenir 5 un groupe humain tribal? Beaucoup d'éco-
nomistes et d'anthropologues l'ont nié pendant les deux derniéres
décennies -quoique d'autres &conomistes et anthropologues l'ont
affirmé-),

Voici une autre manifestation de ce méme phénoméne. Dans cer-
taines "visions du monde" et dans leurs correspondantes "organisa-
tions op8ratives de 1'environnement”, quelgues objets auront perdu
toute "valeur par eux-mémes” pour atie réduits 4 de "simples moyens"
(par exemple, le travail agricole ou !'autorité sociale, actuelle-
ment). Ce n'est pas &tonnant gue dans ces cas nous soyons surpris
de voir que d'autres civilisations traitent ces objets comme des
vyaleurs". Cela expligue notre surprise en pré&sence du traitement
qu'un peuple agriculteur donne & la copulation (ou au labourage,
qu'ils voient en tant que sexe), ou notre surprise face au tralte-
ment "chargé de valeur" dont a fait 1'objet "1'Autoritd" jusgu’au
xVi© siscle.

Conclusion

L'homme a besoin "d'orientation" pour vivre. Dans cette "orien
tation", l'envie d'opérer, c'est-a-dire, 1l'existence de "valeurs",
a autant d'importance que la correction de "l'information pour opg€
rer". La naissance de la science a mis en &vidence que nous ne pou-
vons continuer 3 vivre les "valeurs" telles gu'elles nous étaient
présentdes anciennement dans le discours mythique. En effet, nous
devons rester avertis sur ce que les "configurations prototypigques”
lorsqu'elles s'étendent dane 1'univers entier, elles certainement
révalent des valeurs, mais 11 n'est pas siir pour autant qu'elles
"{nforment" correctement; il en est de méme pour leurs "mises en
présence" répétées, ce qui n'est que la forme gu'elles adoptent
dans leur extension; cela arrive aussi aux oppositions entre le
Bien et le Mal, ce qui est leur forme de s'exprimer dans un dis-
cours. D'ailleurs, méme si la Vie se présente pour un groupe donné
d'aprés une "configuration prototypique" spé&cifique, et conséguem-—
ment ce groupe devra croire gu'en dehors de cette "configuration'
il n'y a plus de possibilité de Vie; cependant, nous devons gtre
"informés" sur ce que la Vie peut se présenter dans une autre "con-
figuration" (par exemple, s'1i1 y a un changement dans le style
technologique et du travail ainsi que ie social)... et partant,
nous devons &tre agiles pour changer notre propre vision du monde
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(par exemple, si nous &migrons de la campagne pour aller en ville),
ou pour respecter lesg visions d'autrui; et en méme temps, nous de-
vons étre relativistes face aux théories scientifiques, et admettre
avec Quine ou Toulmin qu'il existe des univers scientifiques réci-
progquement "intraduisibles" et, par conséquent, des univers incom-
parables 4 propos du progrés que 1'un d'eux pourrait représenter
par rapport & l'autre: la science n'est pas un absolu, car "l'orga-
nisation opérative" de 1'environnement ne 1'est pas non plus (tel
que nous l'avons dit auparavant).

La conclusion que nous venons de pré&senter est d'une grande ac
tualité pour les utopies sociales, les idéologies et les philoso-
phies (lesguelles sont des discours qui transmettent actuellement
des valeurs & un groupe humain). Ces types de discours ont une
tdche difficile: continuer & transmettre des valeurs ... sans pour
autant tomber sur les &cueils dont nous venons de parler, lesquels
dans une humanité 3 l'esprit scientifique, telle que l'actuelle,
seraient mortels (¢ 'est-3-dire, mortels de par le discrédit qui d&-
coulerait du fait que le discours tombe sur eux). Il faut continuer
4 présenter des "valeurs", et aussi 11 faut continuer & "illuminer
l'univers" d&s ces valeurs (avec guoi, en méme temps on "dé&couvre
la portée cosmique"que ces "valeurs" enferment) ; cependant, ceci
doit &tre fait en s'appuyant sur les connaissances scientifigues
existantes, avec la claire conscience gue la m&thode utilisée n'est
pas adéquate pour la création "d'information", mais pour insérer
cette "information" dans une "orientation"; c'estpourquoi que, méme
si 1'on est en train de donner la vie pour cette "vision", il faut
constamment la réviser 3 la lumi@re des nouveautés gque la science
est en train d'apporter, Et ce qui plus est: on doit avoir conscien
ce de ce que ces "valeurs" pour lesquelles on est en train de don-
ner la vie (les "valeurs" elles mdmes et non seulement leur "rami-
fications" vers tout 1'univers), peuvent &tre remplac&es un Jjour
par d'autres "valeurs"; ce gui ne veut pas dire gu'on doit abandon~
ner la lutte en faveur des "valeurs" actuelles mais gqu'il faut res-
ter attentif face 3 une possibilité de changement guelconque, afin
de pouvolr adopter la nouveautd au moment correspondant. Tout cela
signifie un &tat perpétuel d'alerte critique sur les limites du dis
cours lui-méme ... sans pour autant s'arrdter de donner la vie pour
ce gue transmet le discours (puisque dans son contenu provisoire se
trouve enfermé& pour nous, ici et maintenant, 1l'absolu de notre Vi-
vre). Tache difficilel Mais qu'il ne faut pas laisser de cdt& si 1!
humanité& veut subsister encore..,

RAPPORT DU DISCOURS RELIGIEUX ET DU DISCOURS MYTHIQUE

Introduction

Au commencement de ce travail, nous avons signalé que 1l'&tude
du discours qui transmet des valeurs & un groupe humain pouvait
Btre la clé pour mettre de 1'ordre dans le panorama formé par trois
discours: le discours scientifique, le discours transmettant des
valeurs 3 un groupe humain et le discours religieux. C'est 3 cet
€gard que notre travail a commencé& tout d'abord par 1'&tude de ce
discours transmettant des valeurs & un groupe humain. Cette 8tude
nous a donné& un ré&sultat: constater gue "l'imp&rieuse nécessitd de
vivre" reste toujours en vigueur chez 1'homme,

C'est 2 partir de cette constatation que nous avons essayé de
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clarifier les rapports existant entre le discours scientifique et
le discours transmettant des valeurs 3 un groupe humain. En effet,
*]'impérieuse nécessité de vivre" puise sa force dans les racines
animales de 1'homme; ainsi, lorsque nous avons examiné la fagon d'a
gir de cette "impérieuse n&cessité de vivre" & un instant quelcon-
que, nous avons pu observer un shcéma semblable (avec des différen-
_ces, cependant) & celui de 1'impulsion animales: le sujet est "saisi"
devant un objet, et ce "saisissement" provogue pour que le sujet
"op&re". Ce schéma posséde le double aspect de "saisissement” et
"d'opération” ("l'op&ration" demandant 5 atre "inform&e" de fagon
fiable). Tout en nous appuyant sur ce second aspect ("1'opération
gul demande de v17information"), hous avons pu distinguer la scien-
ce du discours qui comprend les deux aspects 5 la fois (le discours
mythigue). D&s cet instant nous avons pu analyser les problé&mes que
présente le discours mythique, des probl&mes gui sont apparus dans
toute leur apr&té, aprds la création du discours scientifique et &
cause de la critique de celui-ci. Dans toute cette gtude du dis-
cours scientifigque et de ses rapports avec le discours mythigque, il
a fallu ne pas oublier que chez 1'homme, en plus de "l'impérieuse
nécessité de vivre" il existe aussi la "distance": sans laguelle
nous ne pourrions nous expliquer la possibllité de l'existence du
discours scientifique; c'est-&-dire, & gquel point la recherche
"q'information® peut devenir ind&pendante du fait "d'stre affecté&”
{ind&pendance lui fournissant son efficacité).

Une fois Finie notre &tude du discours scientifique {et de
tout ce qu'il signifie pour le discours transmettant des valeurs &
un groupe humain), nous devons entreprendre 1'étude du discours re-
ligieux, et c'est & guoi nous allons dédier ce qgui reste de cette
troisidme partie et la totalité de la quatriéme ou derniére partie
de ce travail. Dans 1l'&tude du discours rxeligieux nous allons aussi
utiliser la conclusion & lagquelle nous a amenés 1'8tude du discours
mythique: le fait que chez 1'homme "1'impé&rieuse nécessitd de vi-
vre" est en vigueur; et il nous sera &galement indispensable l'uti-
lisation de la "distance" typique de 1l'homme. Dans un premier mo-
ment, nous devrons chercher la personnalité propre au discours re-
ligieux, et pour ce faire nous devrons regarder le rapport gu'il
entretient avec le discours mythique (guelle en est la différence
et ol est le danger d'une possible confusion avec celui-ci). C'est
donc tout ce que nous ferons avec ce gui reste de cette troisiéme
partie. Dans la quatriéme partie et vu tout cela, nous présenterons
ce qui pourrait et devrait étre aujourd'hui le discours religieux.

Un type de valeur différente # la "valeur pour le vivant en tant
que tel"; le rble de la "Jistance" typique de 1 'homme

Dans la deuxi2me partie de ce travail et & l'objet d'étudier
1'univers mythigue, nous sommes partis de "l'impérieuse nécessité
de vivre", laquelie soulignait des objets donnés tout en leur con-
férant de la "valeur". Pour ce genre de "valeur" nous avons retenu
le nom de "valeur pour le vivant en tant que tel” (ou aussi, "va-
leur de base"). Mais d&3j3 & ce stade de notre &tude, nous avons in-
digqué que chez 1'homme il pouvait exister un autre type de "valeurs'
y compris gque le méme objet ayant de la ‘valeur
pour 1le vivant en tant que tel" puisse gtre chargé
de cet autre type de "valeur"; ces autres "valeurs"
dans certains ¢as pouvaient pousser & agir sur la méme ligne postu-
l8e par "l'imp8rieuse ndcessité de vivre" et, dans d'autres cas,
elles pouvaient pousser & agir dans une sens différent, volre con-
traire. Nous avons donné guelgues exemples: 1'individu plongé& dans
1a féte de sa tribu, et gqui en méme temps qu'il sent exulter la plé
nitude de vie qui s'y manifeste ("valeur pour le vivant en tant que
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tel"}, il peut aussi "frémir de fagon contemplative" devant cette
"merveille"” qu'est la vie de la tribu; ou bien, une mére gui

soigne son petit et qui &prouve toute la tendresse gui monte dans
son intérieur provenante de ses racines vitales ("valeur pour le vi
vant en tant gue tel”) et gui en méme temps peut ressentir un "fré-
missement respectueux" devant cette merveille de vie gqu'elle tient
dans ses bras. Au sujet de cette mére, nous avons signal& gue ce
"frémissement respectueux" pouvait pousser 8 agir sur la méme ligne
postulée par sa “"tendresse en tant gu'étre vivant", tout en 1l'en-
courageant 3 soigner bien son enfant; ou bien, un jour, il pouvait
lui demander quelque chose contredisant cette "tendresse en tant
qu'é&tre vivant": par exemple, de laisser partir son enfant pour gqu'
i1 vive sa propre vie.

Jusqu'ici ce que nous avons dit dans notre deuxi@me partie.
Maintenant nous devons examiner de plus prés ces valeurs gui ne vien
nent pas de "l'impérieuse nécessité de vivre", ces valeurs gui ne
sont pas des "valeurs pour le vivant en tant gue tel". Et, tout
d'abord... nous devons savoir si ces autres valeurs existent-elles!

La structure des manifestations de "l'impé&rieuse nécessité de
vivre" ressemblait (quoigue avec d'importantes nouveautés) 3 celle
de 1'impulsion animale: devant un objet extérieur le sujet &tait
"saisi" et ce "salsissement™ &tait & part entigre une tendence &
"opérer" pour s'emparer de l'objet, tout en rendant ainsi possible
que la propre vie s'épanouisse. Chez l'homme, & cbt& des manifesta-
tions de "l'imp&rieuse nécessité de vivre" il existe des faits vé-
cus qui ont une autre structure. Par exemple, le frémissement du
podte devant la beaut& d'un paysage, ou le sentiment d'admiration
{gqui est & 1l'origine de la guestion philosophique) devant le fait
qu'il y ait de 1'&tre plutdt que du ndant. Dans ces moments "on ne
cherche" rien, le "vivant" humain ne veut s'emparer de rien ne veut
pas "le manger", etc. Du point de vue de "l'impérieuse nécessité de
vivre"”, il s'agit de faits vécus qui ne lui apportent rien, qui man-
quent d'intérét & ses yeux.

Ce type de faits v&cus "dé&pourvus d'intérét pour le vivant",
semblent &tre le propre du domalne de la "distance" que le langage
a cré8e dans l'homme, En effet, "l'impérieuse nécessité de vivre"
gui entraine 1l'homme possa&de un golt qui luil est propre, mais 1'hom
me est arrivé & placer ce phénomé&ne dans la "parole", et par consé-
guent, il peut le contempler "du dehors” (malgré gue l'homme y soit
aussi "impligué™ ); c'est dans cette "distance" qgui va du parlant
au ph&nom2ne dans leguel celui-1d est impligqué que surgit ce frémis
sement "dé&pcurvu d'intérét pour le vivant": frémissement devant sa
propre vie, c'est-3-dire sentiment gue nous pourrions décrire comme
de 1'Ebahlissement, admiration, reconnaissance désintéressée, émer-
veillement, vé&nération, etc.

Etant donné gue tout acte humain est toujours vécu avec cette
"distance" intrinséque, méme si cet acte humain est pré&sidé par ’
"1'impé&rieuse nécessité de vivre", il existera é&galement cette "dis
tance" et ce "fré&missement" au sujet de ce gue l'con est en train de
vivre. C'est pour cela que, lorsque dans notre deuxiéme partie nous
avons présenté les "valeurs pour le vivant en tant que tel", nous
avons indigué& qu'en elles, en plus d'exister "l'impBrieuse nécessité
de vivre", il y avait certainement quelque autre type de "valeur",

Les rapports entre ces deux types de valeur ("valeur pour le vi
vant en tant gue tel" et "distance et frémissement") peuvent &tre
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tras variés, Nous l'avons dé&ja indiqué grdce & 1'exemple de la mére:
depuis le fait d'aller dans ja méme direction jusqu'd celui de s'op
poser. Nous allons analyser ensuite et de fagon plus détalllée les
rapports entre ces deux types de valeur: nous allons voir de gquelle
forme se crdent deux champs de force gui Juttent réciproguement pour
la primautd, pour la maltrise vabsolue" et sans conditions. L'étude
de cette tension entre deux "absolus" va nous introduire dans l'ana
lyse de la religion, puisque celle-ci, tel gue nous le verrons, ap~
partient au deuxi&me champ des forces ou deuxidme "absolu": celui
qui est généré autour de la "distance" et du "frémissement”.

La tension entre deux"absolug” (i): le premier "absolu" ou "1'impé-
rieuse nécessité de vivre"

D'apr&s ce que nous constatons dans la deuxi&me partie de ce
travail, chaque monde mythique concret est un chemin qui assure a
"]'impérieuse nécessité de vivre" sa satisfaction.

Il est certain que "1'impérieuse nécessité de vivre" &prouve
parfois la tentation de crder des "court~-circuits" et de sortir
des chemins de satisfaction gue le monde mythigue lui marque: par
exemple, il peut exister 1a tentation de 1l'inceste ou de 1'adultére
dans un groupe oil cela est interdit. De par la méme existence de
ces tentations,chague monde mythique doit proclamer ses “valeurs"
de fagon combative, les présentant comme gtant opposées aux "tenta-
tions": dans chaque monde "my thique”, ses "valeurs" sont proclamées
en tant gque Vie, Cosmos, Bominisation, devant les "tentations" cor-
respondentes, appelées Mort, Chaos, Animalitd ou Inculture. Mails,
quoiqu'il y ait toujours autour du monde mythique des "tentations"
représent&es par ces chemins trompeurs qui offrent des satisfac-
tions "faciles" au désir de vivre, c'est le monde mythique ce qui
est vécu par chaque groupe humain en tant gue chemin slr et durable
dans leguel "1'impé&rieuse nécessité de vivre" peut trouver sa com-
plate satisfaction.

A quel point les hommes avons—nous besoins d'éprouver la s&cu-
rité& gue notre vie (individuelle et en tant que groupe) n'est pas
en danger grace aux chemins inconditionnels et expbrimentés du
mythe? Nous avons dsja indigué de gquelle manidre les travaux de
Preud ont révélg, au sujet de la "jibido", & quel point nous néces-
sitons comme base de notre existence 1a s&curité gue nos impulsions
vitales ne sont pas asphyxiées et vont, par contre, trouver la voie
de leur déploiement.lLa conclusion & laguelle nous sOmmes parvenus
tout au long de la deuxigme partie de ce travail, a rapport@ sur
toute "1'impérieuse nécessité de vivre" cette constatation que
Freud a fait au sujet de la "1ibido": justement c'est cette "impé—
rieuse nécessité& de vivre" gui nous fournit des yeux pour avoir un
"monde"; si cette "impérieuse nécessité de vivre" se sentait mena-
cée, ce gqui nous tlent en haleine et la seule des choses gui peut
nous donner un "monde" se briserait.

La tension entre deux "absolus” (i1): le deuxiéme "absolu" ou"la
distance et le frémissement”

Malgré tout ce que nous venons de dire, notre existence a, en
fait, un autre attrait différent de "1'impérieuse n&cessité de vi-
yre". Justement, dans la section avant-dernidére, nous avons &tudié
qu'd cbté de "l'impérieuse nécessitd de vivre, i1l y a dans 1'homme
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une mystérieuse "distance et frémissement™; "frémissement" qui sem-
ble surgir dans cet espace de "distance" que 1'homme possdde au su-
jet de ses propres expériences et de son "monde". Lors de la présen
tation de ce ph&nom&ne, nous avons répété un exemple antérieur: une
mére est poussée vers son enfant non seulement par la tendresse in-
stinctive mais aussi par le "frémissement" qu'elle ressent 3 la vue
de cette merveilleuse promesse de vie qu'est son petit.

Nous avons aussi indiqué avant, que dans chague monde mythique
donng&, "l'impérieuse nécessité de vivre" et la "distance et frémis-
sement" semblent coexister de fagon harmonieuse, puisque dans la
pluspart des occasions le "frémissement” ne demande pas des choses
différentes de celles que dzmande "1l'imp8rieuse nécessitéd de vivre?
mais plutdt il reste admiratif devant la vie et en applaudit le da-
ploiement.Cependant, la "distance et frémissement”, du simple fait
de son existence est une entité menagante. ., ,

En effet, bien que dans 1la plupart des fois le "fré&missement"
demande de marcher sur le méme chemin dans lequel est en train de
nous conduire "1l'impérieuse nécessité de vivre", cependant on ne
peut négliger le fait que le "frémissement” peut parfois demander
des choses qui soient autres: par exemple (tel que nous disions a-
vant) gue 1'on laisse partir ce fils d&3j3 adulte et qui deit créer sa
propre vie.

Cela veut dire que la "distance" intérieure qui se cré&e dans
"l'hominisation” devient un domaine ol peuvent surgir un nouveau
type de demandes et d'exigences, lesquelles peuvent heurter celles
de "l'impérieuse ndcessitéd de vivre"”

Par conséquent, & 1'intérieur de 1'homme deux maitres vivent
en méme temps: le "frémissement"” et "1'impérieuse nécessité de vi-
vre". Malgré& leur apparente bonne coexistence, chacun de ces mai-
tres a la prétention d'avoir le dernier mot, 1la prétention d'étre
ob&i de fagon inconditionnelle, la pré&tention d'&tre un "abksolu",

Cette tension lattente ne peut ne pas é&clater.

La tension entre deux "absolus" (lii): le fait que la "distance et
frémissement” se présente de fagon combative.

Au début de notre conférence, nous avons signalé que la linguis
tique nous révélait 1'air combatif dugquel se présente toujours
chaque “"valeur": elle se montre toujours en compagnie de son opposé
afin d'obliger l'auditeur & ne pas rester passif, & ne pas se refuser
d faire l'option, mais a &tre obligé de la choisir.

Il en est de méme pour le “"frémissement® qui peut surgir dans
le domaine de la "distance" intérieure; pour montrer la gualité de
sa valeur il doit nécessairement se comparer & "l'imp&rieuse néces-
sité de vivre": pour nous obliger & faire son choix et laisser ailnsi
€établi que nous le préférons & n'importe quelle autre exigence ab-

solue.

Dans cette comparaison que la "distance et frémissement"” finira
bien par faire 3 propos d'elle-méme et au sujet de "1'impérieuse né-
cessité de vivre", ol est-ce qu'elle trouvera cette "impérieuse né-
cessité de vivre" pour nous la présenter comme &tant sa rivale?
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Nous avons dé&jad dit que "1'impérieuse nécessité de vivre" se
déploie dans un monde mythique: c'est sa tanigre. C'est 13 que la
"distance et frémissement" ira la chercher pour nous la présenter
et pour nous obliger 3 y renoncer, Précisons encore un peu cette de
meure de "1'impérieuse nécessité de vivre™.

La tension entre deux "absolus” (iv): le monde mythigue_vu depuis
Te "sujet” et depuis "1 objet”

"1,'impérieuse nécessité de vivre" agit & travers un systéme de
"désirs”®.

Le "désir® bondit entre un “"sujet" et un "objet": il y a un
"qui d&sire"” (ou sujet) et quelque chose vgésirée® (ou objet). Le
"systéme" form& par 1'ensemble des "dé&sirs" ("gystdme" gqui consti-
tue l'itinéraire permettant de satisfaire "1'imp&rieuse nécessité
de vivre") peut &tre regardé, par conséquent, depuis "celui qui d&-
sire" ou "sujet” et depuis "ce qui est désiré" ou "objets®.

Chague monde mythique représente une systématisation particu-
1idre des dé&sirs. Chaque individu concret, membre d'un groupe hu-
main déterminé et, par conséguent, "orientd" selon un monde my-
thique donné, est un ensemble de "désirs" syst8matisés d'une forme
particulidre. Ce "sujet" "est" ce "systéme d&termind des désirs”.
Cette idBe s'avére &tre trés utile, néme appliquée a4 un autre type
de recherches (par exemple, 1'amour "intersubjectif" consisterait
en ce qu'un "sujet" s'approprie le "systéme des désirs" qui est
1'autre "sujet"; le rapport utilitaire aurait par contre une autre
structure). Mais dans notre but actuel, ce n'est pas la peine d'y
approfondir davantage.

Les "d&sirs" désirent des choses concrates. Si chague monde
mythique a systématisé les désirs d'une fagon particuligre, cela
veut dire qu'il présente aussi d'une fagon particuliére les objets
entourant un groupe humain: i1 souligne certains objets et en
laisse d'autres dans 1l'anonymat; et jes objets sculignés sont sou-
lignés d'apras certains "prototypes"” et selon les "traits signifi-
catifs" de ces "prototypes"; et autour de quelgues “"centres" déter-
min&s. Tel gue nous avons vu préalablement.

Ainsi, le monde mythique constitue les "sujets" comme un “sys-—
+3me de dé&sirs donné" et, conséquemment 1l dessine un "monde", une
"i{nterpr&tation ou image des choses" déterminds. C'est 13 que se
réfugie "1'imp&rieuse nécessité de vivre" et ol l'ira chercher la
wdistance et frémissement" pour s'imposer en tant que "la" valeur,
tout en la "d&valorisant™.

La présentation négative du sacré. Le religieux comme "distance et
frémissement”

En tant que synthése des studes de phénoménologie de la reli-
gion, Rudolf Otto indique gue le sacré se présente de mani&re ambi-
valente: "terrible" et vfFascinant” en méme temps. Il est typigque de
toute religion qu'il y ait une menace latente ou manifeste face 3
n*importe quelle structure subjective ou objective. C'est~-a-dire,
le sacré se présente comme &tant une exigence qui prétend étre ab-
solue, et en raison de ceci il dit gque n'importe quelle modalité
gu "vivre" humain n'est ni la vrale exigence ni la vraie vie, mais
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1'exigence et la vie par excellence c'est lui, le sacré&. En raison
de quoi, mé@me si le sacrd est "fascinant", ceci représente 3 la
fois une mort du point de vue de tout déplolement culturel possible
de "1'impérieuse nécessité de vivre": c'est-d-dire, le sacré repré-
sente quelque chose de "terrible".

Dans toutes les religions il existe des techniques, explicites
ou implicites, pour briser la structure subjective et l'interpré&ta-
tion du monde et instaurer ainst l'empire de cette nouvelle sphére
que constitue le sacré. Dans toutes les religions on essaie de bri-
ser ce que sont les "valeurs inconditionnelles de la vie" sous
leurs deux aspects: "subjectif" et "objectif". Toute "initiation"
religieuse comporte en quelque sorte la rupture du "systdme des dié-
sirs" (qui constitue le "sujet"): que ce soit gréce J des tech-
niques progressives de renoncement ou grdce & des pratiques posi-
tives (par exemple, d'ob&issance ou de philanthropie) qui brisent
d la fois les désirs eux-mémes. Et en méme temps. toute "initia-
tion" religieuse comporte un démantélement de "l'interprétation du
monde" propre 3 cette culture-13, afin d'insinuer que la "réalité&"
a "une autre fagon",

Par consé&quent, le sacrd non seulement il ne satisfait pas
"l'imp8rieuse nécessité de vivre", mais en plus en combat les pré-
tentions. C'est-3-dire, le sacré a les caract@res du "fré&missement"
qui peut surgir dans la "distance" intérieure de 1'homme: non seule
ment il ne s'intéresse pas aux nécessités du vivre, mais il se
présente en rival (pour le dévaloriser, s'érigeant ainsi comme le
seul "absolu").

Le sacré appartient donc au domaine de la "distance et frémis-
sement"”. D'ailleurs, il est possible que tout "frémissement" qui
surgit dans la "distance" intérieure ait une nature semblable, re-
ligieuse en guelque sorte, Cependant, d'aprés 1'utilisation habi-
tuelle du mot "religieux", nous réserverons le nom de "frémissement
religieux" pour ce genre de stupeur qui parvient I un tel degré 4!
intensit&, de radicalité et d'exigence qu'il devient totalisant,
personnellement contraignant, et auquel on ne saurait pas échapper
(ce qui se produit aussi, par exemple, dans les expériences esthé-
tiques les plus profondes).

La présentation positive du sacréa

Dans les religions concrétes qui ont existd, le sacré a eu une
fagon "négative" de se présenter, tel que nous venons de signaler:
en exigeant la destruction duy "systéme des désirs" gqu'est le sujet
et "l'interpré&tation du monde" dans laquelle les objets viennent se
sertir. Mais les religions ont &galement eu un aspect "positif" dans
leur fagon de parler du sacré: elles ont parlé directement du sacré
et de la vie que par sa seule présence il provogue dans 1'homme,
Quels ont &t& les mots utilisés par les religions pour parler du sa
cré de cette fagon "positive"?

Les mots avec lesquels les religions ont parlé "positivement"
du sacré, ont &té des mots ol se trouvait une intense présence du

"prototype" sur lequel se fondait "l'interprétation du monde" du
groupe humain qui vivait chaque religion.

Par exemple, dans les sociétés agricoles on a parlé du sacré
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en des termes de "mort qgqui ressuscite". Dans les société fondées

sur 1'autoritd, on a parlé du sacré en des termes de "geigneurie su
préme". Dans les sociétés des bergers on a parlé du Principe du Bien
gu'un jour finira par triompher sur le Principe du Mal.Etc.

C'est-a-dire, afin de parler du sacré, on a utilisé ce gul pour
ce groupe &tait indispensable pour vivre, le foyer de *1'impérieuse
nécessitd de vivre”: cela par ol 1'on sentait passer la frontiére,
fragile et décisive, qui sépare le Vivre du Mourir.

pPourquoi celles-ci ont &té& les paroles "positives" sur le sacré?
par une raison structurale vus les caractéres sous lesquels 1'expé-
rience religieuse se présente. En effet, le "maltre" (ou la "commu-
nauté croyante" dans sa vcglébration") parle du sacré comme &tant
quelque chose qui lui est plus vie que son ancien "systdme des dé-
sirs". Par conséquent, pour en parler, il doit utiliser ce gu'il a

5 portée de sa main pour parler de l'exigence absolue et de l'attrac
tion absolue. Dans cette "distance" que le croyant a créée entre
jui-méme et 1'exigence absolue de sa vitalité, si le sacyd se mani-
feste comme une vitalité "autre", "supréme" et la "seule vraiment
telle"”, il n'est pas possible d'en parler si ce n'est par référence
5 ce que, jusqu'd présent, nous cxoyions gue c’était ce qu'il y
avait de suprémement vital et sérieux. On ne peut parler de 1l'absolu
sacré qu'en des termes et valeurs dont on dispose.

Les mots "positifs” 3 propos du sacré, en tant gue des simples "sym-
boles”

Pour parler du sacré, les religions ont peau utiliser des mots
pris dans la seule chose qul dans chagque gpogue peut mieux conduire
% 1la vie de 1'individu et du groupe. car rien ne nous autorise &
penser gue le sacré posséde en jui-méme les caractéres des figures
gui leur sont atribuées par le discours religieux; c'est plutdt tout
ie contraire. Nous allons voir cela.

. -

pour parler du sacré, le discours religieux a utilisé des figu-
res différentes suivant les époques. C'est logique, car nous avons
constaté gu'on utilisait les figures oll &tait incarnd le "prototype"
de ce moment-13; et, de par leur dépendence de la technologie du
travail et de l'organisation sociale de l'épeque, ces "prototypes”
variaient d'aprés celles—-ci. Les "prototypes” ayant vari&, les figu-
res atribuées au sacré ont tout aussi varié.

Par exemple, dans la plupart des religions le croyant implore
le dieu comme si c'@talt une personne; par contre, dans d'autres re-
ligions, le croyant ne s'adresse jamals "au dieu", mais il se borne
5 répéter, pour les faire "présents a nouveau”, les actes sacrés
originaires. Quelques traits élémentaires apparaissent dans nombre
de religions, mals les figures dans lesquelles ces tralts s'articu—
lent avec d'autres tralts, leur font jouer des rdles opposés: la
mort est un tralt du cacré tant dans les religions agricoles que
dans les religions des peuples chasseurs, que dans celles des peu-
ples bergers; mails dans les deux premidres il s'agit d'une mort qui
contient la promesse de devenir vie, tandis qgue dans les troisiémes,
il s'agit d'une mort qui est en jutte avec la vie, laguelle finale-
ment 1'emportera; ou méme dans les premiéres religions agricoles,
1a mort par elle-méme fournit déja l'origine de la vie, tandis que
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dans les agricultures organisées autour d'une autorité forte, si la
mort donne lieu & la vie, c¢'est parce gu'il s'agissait d'une mort
acceptée par ob&issance au dieu supréme.

Par conséquent, il n'est pas d'une seule figure religleuse qui
puisse &tre &galement retrouvée dans toutes les religions., L3 ol il
¥y a colncidence de toutes les religions ce n'est pas dans les figures
qu'elles atribuent au sacrg, mais dans le fait de lui attribuer la
figure la plus dense en contenu "d'impérieuse nécessitd de vivre"
du moment; et, 3 1a fois, coincidence en indiquer gque le sacré est
d'une "autre" sphare, signalant que toutes les valeurs les plus fon
damentales par lesguelles (et desquelles) "on vit" sont de la "non
valeur" et sont du "non 8tre" en comparaison & la sphdre religieuse.

Ce gui nous oblige 3 ne pas prendre au pied de la lettre cesg
figures que les religions attibuent au sacr&, n'est pas seulement
leur variation totale, mais la dynamique olt elles se trouvent ins&-
rées. Nous avons d&j3 dit que le sacré se présente comme appartenant
4 une sphére "autre® par rapport 3 celle des valeurs absolues de la
vie, avec laquelle le sacréa rivalise {ou mieux: en contradiction
avec elle, dans le rapport de "la valeur" et de "l'8tre" avec "le
non étre" et "la non valeur"). Par conséquent, le sacréd ne peut pas
avoir les traits du systéme des valeurs qui d&termine la vie des
groupes: le sacr8 satisfait une autre sphére: non utile, gratuite
pour la vie humaine, la sphére de la "distance et frémissement”. En
raison de ceci, lorsque les religions utilisent des figures prises
dans ce qui est 1le "plus réel” et gui a2 le "plus de valeur" dans une
Culture, les religions s'efforcent d'indiguer qu'il s'agit &'un par-
ler inapropriég, puisque le sacré&, bien qu'il soit signalé par ces
figures, est "totalement autre"”, il est "ceci et le contraire”, et
appartient proprement au royaume de "1'ineffable" de par son carac-
tére pas d&limitable et pas articulable {puisque le sacré& ne déclen-
che pas d'opérations orientées & maintenir la vie des vivants hu-
mains),

Nous pouvons donc conclure par l'affirmation que les mots avec
lesquels le discours religieux parle "positivement” du sacré, sont
des mots 3 ne pas prendre au pied de la lettre, tel que si le sacré
avait ces traits-13, mais il s'agit uniquement de "symboles", de fa-
gons de suggérer et "sacramentaliser" "l'ineffable".



63

DEUX CONSEQUENCES QUI DECOULENT DU CARACTERE "SYMBOLIQUE" DU DIS-
COURS RELIGIEUX: CE QUE LA RELIGION NE PEUT PAS ETRE AUJOURD'HUI

Nécesgité de changer de symboles

D'aprés ce que nous venons d'&tudier dans la troisidme partie
de ce travail, les mots aptes 3 parler "positivement" du sacré, sont
ceux qui sont plus chargé&s "d'impérieuse nécessité de vivre" dans
une culture donnée

Ces mots changent parce gue les "prototypes" changent 3 leur
tour; et ils changent parce que la technologie du travail et l'orga
nisation sociale changent aussi.

Aujourd'hui nous n'avons pas les "prototypes" agricoles ou
d'&levage du Moyen Orient & 1'&poque du Christ; par conséguent, au~
jourd'hui ce ne sont plus de paroles "denses de vie": ni la mort qui
devient vie, ni 1'Autorité&, ni l'attente du Grand Jour oil le peuple
fidéle vaincra les forces du mal ré&pandues sur la terre. Ces mots ne
peuvent plus servir 3 faire ¥&férence 38 cette vie "autre" et supré-
me gu'est Dieu.

Par cons&quent, nous devons chercher les mots qui sont aujour-
d'hui chargés de vie et de sérieux, si nous voulons indiquer que
c'est dans le sacré que la Vie et le Sérieux supré@mes peuvent &tre
trouvés.

En plus d'8tre nécessaire du point de vue culturel, ce change-
ment est licite, du point de vue religieux: puisque, tel que nous
l'avons indigué & la fin de la partie prdc&dente, le sacré n'est ni
"mort qui devient vie", ni "Selgneurie supréme devant &tre obdie",
ni "celui qui doit envoyer le Restaurateur final de l'histoire} nous
pouvons laisser de ct6té tous ces mots, avec la sécurit& que nous
n'écartons aucun trait propre du sacr&. Ce que nous venons d'affir-
mer n'est pas notre supposition: c'est ce que disent les mystigues
de toutes les religions, et les religions elles-mémes (& condition
de les &écouter en profoendeur),

- - -

Ce gui est vraiment difficile c'est de trouver quelles sont au-
jourd'hui les paroles charg&es de vie: quels sont les "prototypes"
qui naisgsent de la technologie du travail et de l'organisation socia
le actuelles. Cette tdche constitue & elle seule tout un pregramme,
non seulement de recherche th&orique, mais aussi de tdtonnements
pratiques (les groupes nombreux qui représentent la "religiosité sag
vage" actuelle, sont des exemples de ces tdtonnements).

Cependant, le fait de trouver quelles sont les paroles ayant
une plus grande densité de "vie", n'est pas une courte tdche, peut-
étre ce n'est méme pas r8alisable. Les doutes sur les possibilités
de cette tiche, naissent de deux considérations. En primer lieu,
rappelons ce que nous avons indigué lorsque nous avons parlé de la
crise qu'a &té pour le discours mythique la naissance et diffusion
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du discours scientifique: aujourd'hui toutes les "interpré&tations

du monde" sont vécues en tant que provisoires, et en plus, la plu-
part des opérations technologiques et laborales, ainsi gue celles

de formation de structure sociale,ont arrété de nourrir ces "inter-
prétations du monde”, au fur et i mesure qu'elles font de plus en
plus l'objet d'un regard scientifique et technique: par conséquent,
les symboles qui peuvent &tre &laborés d'aprés les "interpré&tations
du monde" actuelles, seront moins chargés"d'absolu” et moins char-
gés de "cosmicit&" (c'est-d-dire, ils ne couvriront pas "1'&tendue
totale du vivre"). D'autre part, nous sommes 3 pré&sent plongés dans
le "pluralisme" "d'interprétations du monde"; par conséguent, ce gui
peut arriver 3 étre le symbole de 1l'absolu pour certains, ne le sera
pas pour d'autres.

Cependant, méme dans le cas ol 1l'on pouvait trouver les symbo-
les religieux actuels, le fait c'est que, pour le moment, nous ne
les avons pas et, nonobstant, nous avons bescin de continuer & par-
ler de Dieu (et en premier lieu, 3 en parler 3 nous-mémes, afin
d'alimenter notre propre vie religleuse 1intérieure. Que faire?

Dans le monde de l'art et 3 condition d'avoir une profonde sen-~
sibilité&, on est bien capable de ge délecter avec les grandes
oeuvres du passé&, méme si leur langage n'est pas le méme que nous
utiliserions dans l'actualit&. Et ce qui plus est: certains langages
du passé& permettent l'exploration des zones de beauté qui ne sont
peut-&tre pas ouvertes 3 notre langage actuel. Mais pour pouvoir
jouir 3 présent de ces tré&sors du passé, nous devrons avoir relativi
s& les mots: il nous faut gqu’au moment de les lire, il ne nous cbli-
gent pas & investir la conception gue le monde avait & 1'époque,
puisque cette conception-14 n'est plus la nétre. Seulement si on
nous laisse dans cette liberté, ces ceuvres pourront devenir pour
nous un aliment.

Il en est de méme pour la religion., Les grands "maitres”" reli-
gieux du passé& peuvent toujours nous aider & nous "initier" (et méme
avec des richesses trés particuliéres gu'ils ont &té les geuls &

explorer) ... 3 condition qu'ils ne nous obligent pas d investir 1le
monde mythique 3 travers duquel ils s'exprimaient,

Nous croyons qu'aprés la section suivante ceci pourra &tre ré&-
solu: non seulement nous devons ne pas investir les mondes mythiques
du passé, mais il faut gu'aujourd'hui le discours religieux fasse
trds attention 3 ne pas essayer d'imposer un monde mythique gquelcon-
que {méme si c'Btait le monde mythique actuel).

Lecture "non doctrinale” du discours religieux (i): introduction

Nous avons dit que les mots dans lesquels le discours religieux
parle "positivement" du sacré, sont pris dans le monde mythique.
Etant donné qu'ils appartiennent 38 la sph&re selon laquelle dans cha
que culture est canalis@e "l'imp&rieuse nécessité de vivre", ces
mots, s'ils &talent pris au pied de la lettre, ils enfermeraient de
"I'information" sur ce gui peut gatisfaire "1'impérieuse nécessitd
de vivre" et ils "pousseraiznt™ & la recherche de cette satisfaction
Si ces mots étalent compris de cette fagon, au lieu de nous faire
passer de la sph&re des "valeurs du vivant en tant que tel" i celle
de la "distance et frémissement", ils nous maintiendraient alors dans
la premiére. Compte tenu que "l'impérieuse nécessité de vivre" est
tellement en vigueur chez nous, le fait que ces mots religieux
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soient "récupéré&s" par cette "imp8rieuse nécessitd de vivre" dans
ses propres buts, constitue un danger qui est toujours aux aguets.
Le fait de tomber dans ce danger aujourd'hui serait fatal pour la
religion: si les mots religieux étaient pris comme de "1'informa-
tion" (les dogmes) ou comme des "impératifs" (la morale), ils con-
currenceraient de fagon illégitime la science ou les discours qui
transmettent des valeurs (les utopies sociales, etc.), et cette con
currence signifierait aujourd'hui un discrédit irrémédiable pour la
religion (et en plus, celle-cl aurait oublié sa véritable fonction).
La religion ne peut pas &tre une "doctrine" {dogmatique et morale)
dans ce style. Voyons ceci en détail.

Lecture "non doctrinale" du discours religieux {ii): le "dogme" re-
ligieux en tant que de "l'information" scientifique?

Nous allons prendre un exemple crucial pour montrer et la ten-
tation qui assiége la religion pour qu'elle pré&tende &tre une "scien
ce de l'au-deld", et le digcrédit que cela représenterait. Notre
exemple crucial sera ax& sur les graves interrogations qui p&sent

sur la vie humaine.

Ces graves interrogations qui p8sent sur la vie humaine décou-
lent de la condition mortelle de 1l'homme. Malgré ce que nous allons
dire par la suite, ces interrogations ne sont pas nées uniquement
du fait que "1'imp&rieuse n&cessité de vivre" se rebelle devant la
possibilité d'é@tre bris&e par la mort; "la distance et le frémisse-—
ment" a aussi sa part de responsabilité dans la naissance de ces in
terrogations: la "distance et le fré&missement" admire le fait de
“vivre" et elle reste frappge & la vue qgue la chaine des &v@nements
réels ne respecte pas cette merveille qu'est la vie, elle reste frap
p€e & la vue que ce gqui "est" ne soit pas au service de ce qui
"devrait &tre", elle est frappée d'entrevoir un autre domaine de
réalité et en étre éloignée; la mort non seulement elle contrarie
"1'impérieuse n&cessité de vivre" mais aussi la "distance et frémis-
sement”. Mais quoique les sphdres contrarifes soient les deux, la
contrari&té prend son origine dans quelque chose gqul se passe dans
1'une seule des deux sphdres: c'est-&-dire dans quelgue chose qui se
passe dans la sphére du "vivre"; en effet, si le "vivre" ne finis-
sait pas par &tre bris&, "l'impérieuse nécessité& de vivre" et la
"distance et le fré&missement" n'auraient pas de motifs de se lamen-—
ter. Ainsi, 1'homme souhaite secrétement qu'il se produise "un mira
cle” & ce niveau du "vivre": que la mort en guelgue sorte disparais
se de l'horizon. Et alors jaillit la tentation de demander ce mira-
c¢le 3 la religion., Nous allons l1l'analyser en détail.

Les interrogations qui p&sent sur la vie humaine peuvent adop-
ter des formes varifes. Aujourd'hui, parmi bien d'autres formes,
nous pourrions recenser les suivantes, La mort gqui attend indlucta-
biement chaque vivant & un certain moment de son chemin. La solitude
radicale de l'homme et tout ce gu'il y a d'al8atoire dans la recher-
che d'une compagnie pour la vie. L'abandon et le manque de d&fense
de chague homme et son besoin de trouver de la protection face &
tout ce qui le dépasse. Le risque d'avoir i choisir une tiche et un
chemin qui sont toujours incertains. Le spectacle de 1'immense dou-
leur du monde. La nécessité d'avoir la certitude que 1'histoire
(dont la construction exige notre collaboration) conduise vers une
humanit& nouvelle et meilleure. Le besoin de croire gqu'il y a tou-
jours une solution, de croire que le cosmos n'est pas absurde, mais
intelligible, de croire que si les choses ne vont pas bien c'est
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parce gue nous n'avons pas su les emboiter convenablement ... puis
gu'elles sont faites pour s'emboiter.

Etant prises dans le monde mythique, les paroles de la religion
se prétent fort bien & succomber & la tentation de promettre des
certitudes pour le "vivre" humain; les certitudes qul rassurent et
résolvent les interrogations humaines & leur racine méme: dans la
mort qui les souldve. Les paroles religieuses seralent tombfes dans
cette tentation si, par exemple, la religion poussait 3 croire &
un prologement de la vie aprés la mort; si le sacréd &tait considéré
comme une personne gui pourrait jouer le réle de cet Amant que nous
regrettons; si le sacré &tait pris comme cette M@re dont nous sou-
haiterions la constante protection et & lagquelle nous voudrions re
courir dans les moments d'impuissance; si le sacr& &tait pour nous
ce Pé&re qui nous &pargne de nous risquer sur des chemins incertains
puisqu'il 1l8gifére pour nous les chemins corrects: si nous croy-
ions que le sacré finirait par essuyer toutes les larmes versées
par l'humanité, dans une vie ultérieure; si nous étions dans la
croyance gque le sacré &tait le secret Conducteur de l'Histoire, ce
qui nous garanti qu'elle est conduite vers un progrés continue; si
nous voyions dans le sacré le Grand Architecte qui a dressé les
plans de l'univers, de fagon gque tout a &t& fait selon des essences
qui ne peuvent que s'embolter les unes dans les autres; etc. Si les
parcles religieuses arrivaient & affirmer une de ces choses, elles
seraient tombées dans la tentation gui les guette ... si ce n'&tait
gque de tels énoncés se présentaient unigquement en tant que des
&noncés "symboliques" et non en tant que des affirmations sembla-
bles 3 celles que nous faisons & propos de l'environnement dans le-
quel nous vivons et duguel nous vivons,

Nous ne voulons pas nier par 13 la possibilité& que le sacré
ait une parole pour ces interrogations humaines, mais il est impos-
sible que ce soit une parole ayant la solution du probléme dans
notre racine de "vivants". La nature mé&me du sacré, lequel postule
qgue par lui nous renoncions & “"1l'impérieuse nécessité& de vivre",
exige que le sacr& ne soit pas "utilisé&" pour enlever le dard "vi-
tal" enferm& dans ces interrogations, mais elle nous pousse plus-
t8t & l'acceptation de cette douleur qui traverse la cocndition hu-
maine ... et & nous ouvrir 3 une transfiguration d'un ordre gqui est
"autre"., Cependant, il nous est dur de renoncer @ cette &ventuelle
alde miraculeuse: de nos jours, la religion doit renoncer & son
aspect de "sclence de 1'au-deld”, de "science des interrogations su
prémes", et si les croyantsnous y ré&sistons, c'est parce que nous
ne voulons pas perdre ces "dogmes” gqui nous servaient comme de "1'
informaticn" pour trancher & leur racine les grandes interrogations
vitales.

D'autre part, le fait de succomber & la tentation d'utiliser
la religion en tant "qu'information”, causerait la perte irrépara-
ble de la religion., Actuellement, la science nous a &duqués dans
un style de vie tout particulier: les affirmations faites sur la ré
alité qui nous entoure en tant que "vivants", dolvent avoir des con
séquences "vérifiables de fagon empirique”. Si pour diminuer la dou
leur et atténuer l'incertitude de notre vie, nous prenions la re-
ligion en tant gue de "l'information", notre action finirait par
8tre insoutenable, puisque "l'information” que nous croyions rece-
voir du discours religieux, est intrinséquement non empirique, non
vérifiable (& la manidre des vérifications de la science et méme de
1'idéologie}: a4 long terme, nous constatericns gue notre action en
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faveur de "l'impérieuse nécessité de vivre" s'est appuyée sur le
néant. Et, en plus, nous aurions ocubli& ce gue la religion nous
offrait d'important: quelgue chose d'un autre ordre qui pourrait
dire un mot & la noirceur de la vie humaine, acceptZe en pleine
connaissance de cause; quelque chose gui devrait nous amener dans
une transformation int&rieure, 3 partir de laquelle et sans rien
changer, tout prend une perspective radicalement différente.

Lecture "non doctrinale" du discours religieux (iii): la'morale"re-
ligieuse, "orientation" pour vivre?

Nous avons indiqud gue les paroles du discours religieux sont
prises dans le monde mythique et, par conséquent, elles encourent
le danger d'étre comprises au pied de la lettre, c'est-&-dire,
fournissant ce genre "d'information" dont a besoin "l1'impérieuse
nécessité de vivre", et "poussant" & des actions gui satisfont cet
imp&ratif. Nous venons de traiter le danger que suppose le falt qu'
elles soient prises en tant que de "l'information"; & présent, nous
devons indiguer comment il est facile qu'elles soient prises en
tant que des "agents d'impulsion"... et & guel point cette confu-
sion pourrait &tre fatale,

D&jd lorsque nous parlions du danger précédent (celui de con-
fondre le discours religieux avec de "l'information"), nous avons
dd faire un avertissement que nous devons répéter ici. Le monde
mythigue, concrétisation et canalisation de "1'impé&rieuse nécessité
de vivre", n'est pas une chose & considérer comme appartenant & un
"bas niveau" de 1'homme: dans ce monde mythigue, en mé@me temps que
le désir de vivre 1l existe aussi le "frBmissement” admiratif en-
vers cette vie. La capacité de mobllisation contenue dans un monde
mythique, sa puissance d'entrainement vers un type donné d'action,
poss@de un composant extraordinairement noble: "1'admiration frémis
sante" devant cette vie qul se d&ploie. Nous en avons d&j3 parléd &
maintes reprises lorsque nous avons &vogué les soucis d'une mére.
dans lesquels s'unissent l'instinct et le "frémissement”; mais il
en est de méme 3 un niveau social global: le dé&siy d'implanter une
soci&ts fondée sur la libert& individuelle (XVIII® sidcle), ou sur
la justice sociale (XI1x% sidcle), ne jaillit pas seulement de 1la
"nécessité de vivre" gui devine dans ce type de soci&t& un déploie-
ment plus durable de la survie, mais il s'agit aussi d'un "frémis-
gsement et admiration" devant cette vie qui peut ainsi mieux fonc-
tionner. Les inquiétudes sociales sont aussi un sentiment noble,
chargé de "frémissement et admiration" devant la vie, quoique il y
ait aussi de d&ploiement de la "nécessité collective de vivre".

Nous avons signalé que dans le but d'indiquer que le sacré re-
présente la "vraie" vie, le discours religieux prend ce qu'il y a
de plus central dans la "vitalité&" pour suggérer que le sacr@ c'est
¢a ... quoique "d'une autre fagon". Et c'est la raison pour la-
quelle les grands soucls sociaux (depuis 1'accomplissement des
normes morales de 1'é&pogque, jusqu'aux grands dé&sirs utopigues d'im-
plantation d'une société meilleure), ont &t& utilisé&s pour parler
du sacrd, 3 l'objet de faire ré&férence & la capacité d'exigence et
de mobilisation enferme dans le sacré.

Mais &tant donné 1'dnorme force qui se trouve dans le "désir
vital" et dans le "fr&missement et admiration" propres des soucis
sociaux, le fait d‘'utiliser ces soucis sociaux pour parler du sacré
est devenu trds souvent le contraire: on a "utilis&" cette sphdre
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sacrée qu'on pré&tendait signaler, dans 1'intention de renforcer le
dynamisme social.

I1 n'est pas difficile de voir comment le sacré peut-il col-
laborer dans le renforcement des mouvements sociaux, dans le cas
oll ceux-ci parviennent & 1'impliguer. D&ji, lorsque nous avons par
18 de "l'information", nous signalions 3 quel point le sacré pou-
vait sembler garantir un avenir meilleur, etc. Le sacré peut en-
courager les espoirs qui soutiennent les efforts sociaux. Et méme
i1 est en mesure d'augmenter leur exigence avec l'exigence propre
au sacré. Les exemples historigues de "sacralisation" de la morale
sociale ou des luttes utopiques sont tellement abondants qu'il est
oisif d'y insister.

Cependant, le sacré appartient 3 une autre sphdre. Par consé-
quent, il ne peut renforcer 1'exigence typique des soucis sociaux,
puisque leur exigence est d'un autre genre lequel, justement, n'est
pas au service de l'exigence morale et sociale, mais qui se pré&-
sente comme lui &tant supérieur,

En plus, de nos jours, le falt de se mettre au service de la
morale ou de l'utopie sociales, serait fatal pour le discours re-
ligieux. Actuellement, le souci social a pris conscience de sa
propre autonomie (& 1'instar de la science par rapport 3 son réle
"d'informatrice") et il ne toldre pas d'aides inadéquates ... qui,
dans certains cas, pourraient, en plus, devenir des entraves. Don-
nons un exemple de cette toute dernidre nuance. $i par le passé,
la religion a sacralis& une morale, lorsque le groupe humain
cherchera une nouvelle morale (du fait que sa technologie du tra-
vail et son organisation sociale auront chang&8), il se heurtera
avec la religion, puisque celle-ci, faute d'un cutillage appro-
prié pour la recherche des mod@les sociaux meilleurs, ne sera pas
en progré&s, mais elle restera attachBe 3 ce mod&le social du passé
qui est parvenu 3 s'allier avec elle. Ceci, en toute légitimité,
discrédite le discours religieux ... tout en lui faisant oublier
la pratique de sa vraie spécialits.

Nous ne voulons pas dire par 13 que 1l'homme religieux doive
étre insensible aux inquiétudes sociales de son &poque, et qu'il
reste indifférent face au bien ou au mal gue subit son groupe hu-
main. Par contre, tous les grands "maitres" religieux se sont dis-
tingués par leur amour 3 toutes les choses. Mais il s'agissait 4'
un amour qui venait d'une sph@re "autre" qui n’est pas celle qui
anime 1l'inguiétude sociale, une sph&re "autre" capable mé&me de
comprendre et d'aimer 1'inguiétude sociale et le nerf gui l'anime;
mails s'il l'aimait, ce n'&tait pas parce qu'il en &tait "poss&dé",
mais parce qgu'd partir d'un autre point d'appui il pouvait pénétrer
dans 1'&me méme de cette inquiétude sociale, cette ame qui dé-
clenche le souci, l'exigence et les id&aux sociaux. C'est en rai-
son de ceci que les grands croyants peuvent &tre les hommes les
plus libres pour changer leur idéal social lorsgue 1'épogue est
aux changements, &tant donné qu'ils ne sont pas "poss&d&s" par au-
cun des id&aux soclaux et ils sont capables d'aimer de fagon sin-
cére ce qui est mieux.

Il est donc licite de d&duire que si un homme ne partage pas
les inquiétudes sociales de son temps, il n'est pas un homme vrai-

-

ment religieux (puisque le sacré 1'obligerait 3 aimer et & parta-
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ger) Cependant, 1'amour de 1'homme religieux envers 1'idéal social
ne 1lui vient pas de 1'ingui&tude sociale elle-nméme, mais d'un
autre point de référence qui s'est revelé 3 lui comme &tant supé-
rieur. Ce n'est pas seulement par le d&vouement 3 la téche sociale
gue l'on parviendra 5 &tre religieux, mais peut—-é&tre en sacrifiant
un peu ceci, de fagon momentan&e, afin d'aveoir du tgilence" inté-
rieur dans leguel pourra se reveler cette nouvelle sphére qu'est
le sacré; ensuite, l'on reviendra & la tache gsociale, mais on n’
aura pas cherché le sacré pour atre ainsi un travailleur social
plus efficace, mais on aura cherché le sacrd par lui-méme ... et
par surcroit, 1'on deviendra un travailleur social plus efficace,
en tant qu'une conséquence de cet amour & toute réalité et 8 toute
vie, quli existe dans le sacré.

fecture "non doctrinale" du discours religieux (iv}): conclusion

En conclusion, "s'initier" religieusement ce consiste pas a
embrasser une "doctrine”: une "interprétation du monde" fondée sur
une "information" donnge et gui comporte des "conduites" données
{c'est~3~-dire, un "dogme” et une "morale"). A guoi consiste donc
"] tinitiation" religieuse?

LA RELIGION COMME " TRANSFORMATION" INTERIEURE
Introduction

D'apré&s tout ce gue nous Venons de dire, nous trouvons au-
jourd'hui que les symboles religieux du passé& ont perdu de leur
vigueur, sans gue nous ayons pour autant trouvé les symboles reli-
gieux du présent (dans le cas ol ce serait possible de les trou-
ver); et méme si nous trouvons ces symboles du présent, il ne sera
pas l&gitime de les comprendre au pied de la lettre, mais il nous
faudra prendre une distance par rapport & "]1'interprétation du
monde" qu'ils renferment. Dans cette situation difficile, comment
donc vivre la religion? Pour aborder ce dernier probléme, il sera
utile nous rappeler 1'aspect le plus authentique de 1'enseignement
religieux de jadis; c'est ce gue nous allons faire maintenant.

"I,tinitiation" religieuse

pans la troisiBme partie de ce travail, lorsgue nous parlions
de l'opposition entre deux "absolus" humains, nous avons souligné
ce que la religion appartient & la sphére de la "distance et fré-
missement", c'est-3-dire, 3 une sphére différente de celle qui in-
téresse "1'imp8rieuse nécessité de vivre". Mais pour pouveir écou~
ter ce qui a lieu dans cette sphére de la "distance et frémisse-
ment” il faut avoir développé& une capacité de compr&hension adé-
guate, une sensibilitd profonde spéciale.

Cette "capacité de compré&hension" est guelque chose qui se dg
veloppe par 1'éducation; et 1'dducation est regue en groupe. Cecil
est vrai & tous les niveaux. Par exemple, c'est grice au groupe que
le "sujet" devient un "gystéme de désirs” donné et gu'il a une "in
terprétation du monde" donnée.

I1 en est de méme pour la capacité de compréhension du sacré.

Si dans un groupe humain il y a un "maitre” religieux ayant
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saisi le sacré, c'est a lui de pouvoir insinuer qu'il existe cette
"autre ré&alité&": c'est lui qui peut avoir des "disciples".

Qu'elle est "l'initiation" que le "maitre"” donne auy "disci-
ple”?

Tel que nous avons d&ja signal&, 1'homme est sollicité par
deux maitres: "l'impérieuse nécessits de vivre" et "la distance
et frémissement”. Mais le maitre qui est initialement "au pouvoir"
est "l'imp&rieuse nécessita de vivre". Pour arriver a Eécouter 1la
voix du "frémissement", il faut faire des efforts pour créer le do
maine suffisant de "distance" intérieure par rapport 3 cette "néces
sité de vivre" qul nous entraine., C'est ¢e que les "maitres" ap-
pellent créer le "silence irtérieur”: faire taire la clameur de
"l'imp&rieuse né&cessita de vivre" afin que le bruit ne nous em-
péche pas d'entendre la voix plus douce duy "frémissement" qui
jaillit dans 1a "distance", Lorsque nous avons traité 1l'aspect na-
gatif de la religion nous avions d&33 indiqué comment l'cn brise
"1'impé&rieuse nécessité de vivre": en Eébranlant Progressivement ce
"systéme des d&sirs" que l'on est soi-méme, et en démontant patiem
ment "1'interprétation du monde” qui a &té le guide de notre vivre
jusqu'a ce moment.

"L'initiation” consiste donc 3 créer le "sllence inté&rieur"
grdce au démantdlement du "syst3me des d&sirs" et aussi de "1'in-
terprétation du monde" correspondante, et dans ce "silence inté-
rieur" habituer 1'ouie au chuchotement d8ja perceptible du "fré-
missement religieux" qui est 13 3 nous appeler.

Mails cette "initiatjon® Suppose bien des années, Faire taire
l'urgence constante des "désirs" n'est pPas un travail d'une seule
journée, ainsi que le fait de briser le systéme "d'interprétation
du monde" pour découvrir un autre "monde mystérieux”; et d'ail-
leurs, se familiariser avec cette nouvelle voix qu'est la “véné-
ration religieuse", pour &tre en mesure de la reconnaitre et s'y
familiariser, n'est pas non plus une tache rapide. C'est en raison
de ceci que le "maitre" doit accompagner le "disciple” pendant
trés longtemps.

Et, quelle est donc la tache du "maitre" pendant cette longue
"initiation"? ga tdche est double: 1'une d'elles est d'ordre tech-
nique et 1'autre "sacramentale",

La téche du type technique correspond au deux fronts du "dig-
ciple”: d'une part, Bbranler 1le "systéme des dé&sirs" avec son "in-=
terpré&tation du monde"; d'autre part, l'ouvrir & une nouvelle sen-
sibilit&, qui n'est pas guidée par les "tendances du vivre", En ce
qui a trait 3 ia premiére, le "maitre" peut bien connattre plu-
sleurs techniques pour cet "ébranlement des d&sirs” et pour "déman
téler 1'interprétation du monde”; la mise en application de ces
techniques demande en plus une grande Sagesse au sujet du rythme
de 1la progression, puisque une fracture trop subite du syst3me des
désirs et de l'interprétation qu monde, avant que 1'audition inté-
rleure du "frémissement " h'ait pas grandji suffisamment, laisserait
le "disciple" faute de toute "orientation" intérieure, ce qui si-
gnifierait sa destruction en tant gu'un homme, la folie. Par con-
séquent, le maftre fait un dosage progressif des différentes tech-
niques de cet €branlement. D'ailleurs, 1le "maitre" doit suggérer
au "disciple" 1a direction d'écoute 3 1'intérieur de son "silence
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intérieur", quel est parmi les divers chuchotements celui qui mé-
rite toute lfattention; avec quelle paix doit-il réagir et ré-
pondre, etc.; c'est-i-dire, le "maitre" est le guide gui doit lui
apprendre 3 reconnaitre la voix du sacré jusqu'ad ce gque 1'élé&ve en
soit suffisamment familiarisé. '

Toute cette tiche "technigue" du "maitre" serait impossible
3 réaliser si, en méme temps, le "maitre” ne remplissait un rdle
"sacramental”, tel que nous allons 1'indiquer.

Fol, sacrement, parole

Le "disciple" serait incapable d'entreprendre d'aboxd et de
supporter ensuite ces longues annes d'apprentissage, s'il n'avait
pas la "foi"; c'est-&-dire, s'il ne “croyait" pas que ce gqu'il
cherche avec tant de sacrifice vaut bien la peine, qu'il s'agit de
quelque chose qui est supérieure & ce que lui offrait cette "in-
terpré&tation du monde" qu'il est en train de tuer.

Comment la "foi" jaillit-elle dans le “"disciple"?

M&me au commencement de son initiation, n'importe quel homme
est capable de distinguer obscurément la voix du sacré; il est
vral cependant qu'il ne peut se retourner envers elle quand il le
voudra, et i1l est méme incapable de l'isoler parmi d'autres voix,
afin qu'elle le pé&n&tre pleinement et qu'elle le poss&de; malgré
tout cela il est capable de l'entendre quoique lointaine et melan-
gée au bruit global, et c¢'est pour cela qu'il peut &tre attiré par
cette voix au point d'embrasser un dur apprentissage pour se rap-
procher d'elle.

N'importe guel homme et donc "capable" d'entendre de fagon
lointaine la voix du sacré. Cependant, la présence du "maitre"
sera décisive pour que cette "capacité&" arrive 3 s'exercer vrai-
ment; c'est-d-dire, pour que cet homme arrive 3 entendre pour la
premidre fols cette invitation en méme temps proche et lointaine.
Le "maitre" sera le "sacrement" du sacré&, son "devenir présent”
pour cet homme. Pour quoi? La vie du "maitre" devient étrange &
1'int&rieur du groupe humain: c'est une vie gui ne se conduit pas
d'aprés "l'interpr&tation du monde" du groupe et gui partant ne
satisfalt pas le "syst2me des d&sirs": pourtant, elle apparalt de
1l'extérieur comme &tant une vie pleine de paix et de plénitude.
Ceci témoigne le fait que le "maitre" vit "quelque chose" de
meilleur que la suite de "l'impérieuse nécessité de vivre": ce
soupgon est celui qui fait que soudainement, 1 'homme courant re-
marque cette voix silencieuse du sacré& qui sonnait aussi & 1'in-
térieur de lui-mé&me, mals dont il ne se souciait guére d'en faire
la différence parmi ce melange de mille voix qu'8tait sa vie. Le
spectacle surprenant de la vie &trange et sereine du "maitre" a
réveillé sa sensibilité& intérieure, lui a fait remarquer la pré&-
sence du sacré qui l'appelait; la vie du "maitre” a &t& le "sacre-
ment" ou mise en pré&sence du sacré.

La vie du "mattre" n'est pas uniquement le "sacrement" pour
entamer "1'initiation”, mais elle continue & &tre le "sacrement”
qui scutien la "foi" du disciple pendant les longues et parfois
décourageantes années de cette "initiation”.

Que le "maitre" soit "sacrement" n'est pas le fruit de la
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seule présence physique du "maitre", il est nécessaire gue le
"maitre" temoigne par la parocle sur sa propre vie et sur cette

vie semblable & la sienne gue tous pourriont vivre. Le "maitre"

en quelgue sorte, doit parler de ce qui constitue cette vie qui est
"autre": i1 a besoin des mots pour parler positivement de cette
réalité.

Ces mots gue le "maitre" doit utiliser sont dans la religion
cet aspect positif dont nous avons d&ja parlé.

Jusqu'ici nous avons fait référence au cercle intime "maitre-
disciple". La plupart des religions vont au deld de ce cercle in-
time, elles sont plus "collectives". Dans cette immense majorité
de religions "collectives", en plus de 1l'existence des "maitres”
(du moins & leur origine et, de temps en temps, pendant les sié&-
clesd'existence de cette religion), c'est la "communaut& croyante"
celle gqui doit jouer le rdle de "maitre" pour les adeptes succes-
sifs (quoique cette "communauté" manque de la gé€nialité religieuse
du maitre originaire); dans ces "ccommunauté@s”, l'expérience reli-
gieuse oll tous communient est ritualis@e de fagon périocdique et,
dans ces "cé&lé&brations", on utilise des mots pour parler positive-
ment du sacré.

Nota. Dans cette section, le traitement gue nous avons donné
au "malitre”, en tant que "sacrement" a &t& trop modeste. La pra-
tique des diffé&rentes religions montre que le "maitre"” non seule-
ment "€tonne" 1'homme courant "1'&veillant" ainsi & une nouvelle
vie, mals il "vivifie" avec puissance cet homme courant, il "1l'en-
gendre” & une nouvelle vie. Cette puissance vivifiante du "maltre"
est dd & son propre processus de "transformation" inté@rieure:
s'Etre "transform&" signifie étre devenu "un avec Dieu", avoir ra-
men& Dieu dans ce monde; et si Dieu est dans le "maitre", le
"maitre" a le pouvoir vivifiant de Dieu. Voicl un exemple qui nous
sera familier: 1l suffit & Jésus de dire "Viens avec moi" pour gque
Jean et Jacques le suivent abandonnant la barque et leur pé&re; un
mot, un regard du "maitre" "vivifie", allume la vie divine d'autruj,
commence & alimenter sa "transformation" intérieure. Et c'est pour-
quoi, le fait que le futur "maitre" travaille & la propre "trans-
formation" intérieure, n'est pas du narcissisme, mais un service
au monde: c'est "ramener Dieu au monde" et avec Dieu le monde re-
Golt la lumiére, la paix, la vérité, la vie.

Les "mots" dans les religions gqul soulignent la "transformation"
inté&rieure

Tel que nous venons de voir dans la section précé&dente, le
"maitre” tout autant que la "communauté& croyante" utilisent des
mots pour parler du sacré&. Mais ces mots ne sont gque de simples
moyens pour "té&moigner" de la vie qu'ils vivent (afin d'affermir
la "foi" du "disciple") et, en mé&me temps. lul diriger le regard
intérieur vers le point ol la voix du sacrd peut apparaitre. Le
"disciple” sait gu'il doit trouver le sacré par lui-méme: le sacré
n'est pas dans ces mots, mais ces mots sont autant de simples indi
cateurs du chemin 3 suivre. Le "disciple" sait que la religion con
siste & s'&tre "transform&” dans son intédrieur: &tre parvenu au
"silence intérieur” (c'est-&-dire, avolr brisé son propre "sys-
téme des désirs" et son "interprétation du monde") afin qu'il
puisse &couter et expérimenter personnellement (dans un mystérieux
domaine de "distance et frémissement") la présence méme du sacré,
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Ce gul importe ce n'est pas le fait de "savoir sur" le sacré (ou
de savoir sur "sa volonté") mais le falt de "1'expérimenter"

grice 3 ce gu'on a fait taire "l'impérieuse nécessité de vivre" et
ainsi on a laissd que le sacré& lui-méme se présente et le "trans-
forme" en lui. En raison de ceci, ce n'est pas important que les
"gymboles" aient un caractére provisoire et qu'ils ne puissent pas
8tre pris au pied de la lettre: ce n'est pas d'eux dont on attend
"l'absolu", mais on les consid@re de simples moyens transitoires
pour atteindre ce que nul mot ne peut décrire de fagon convenable.

Relativisme dangereux?

Il peut sembler dangereux ce style de religion, &tant donné
qu’il est fond& sur une "transformation" intérieure dont le juge
semble &tre seulement le sujet. Est-ce que ce point de vue ne se
prétera pas d une prolifération de faux prophé&tes, ol chacun d'eux
pourra offrir des "illuminations"intérieures &chappant & tout pos-~
sible contrdle?

Cette "transformation" intérieure 3 laquelle fait référence,
3 notre avis, ce qu'il y a de plus authentique dans toute religion
n'est rien 4'éthéré et d'incontrdlablement subjectif. Il suffit de
voir la liste des grands "maitres" religieux qui ont exist& tout
au long de l'histoire de 1'humanité: ils "ont expérimenté&" (et
ont fait "exp&rimenter" & leurs disciples)} "quelque chose" gui
semble &tre sérieux (&tant donné€ la sérénité qu'ils ont atteinte
dans leurs vies et l'amour qu'ils ont envers tout). C'est 13 que
nous avons une pierre de touche pour juger des divers phé&nomé&nes
prétendus religieux.

Il n'existe pas non plus de crité&re "objectif" pour juger la
musique, rien que le t&moignage de la sensibilité profonde et de
ce que cette sensibilité &prouve face & de différentes composi-
tions; et malgré cela, nous n'en courons pas le risque de nous
laisser entrainer par les chansons gui ont gagné les festivals de
1l'eurovision... puisque Vivaldi, Beethoven ou Bela Bartok nous ont
fait "éprouver" ce qui réellement a de la vrale valeur.

LA RELIGION AUJOURD'HUI

De nos jours, les mots religieux restent sérieusement menacés
par toute une série de raisons que nous avons d&jd signalé&eS. En
effet, tout d'abord, les symboles du passé& ont perdu de leur vi-
gueur. Deuxidmement, nous ignorons s'il va &tre possible de les
remplacer par des symboles appropriés pour 1'épogue pré&sente, et
cela pour deux raisons; d'une part, 3 cause de la perte de valeur
subie tant par le domaine de la technologie du travail, comme par
la structure sociale (en raison du prologement des chaines d'opé-
rations, et & cause de l'esprit scientifique); d'autre part, &
cause de la relativisation & laguelle ont &té& soumises les valeurs
-racines encore existentes (relativisation due au pluralisme).
Troisidmement, méme si nous parvenions & trouver des symboles ac-
tuels, nous devriong les vivre sans pour autant adhérer & "1'in-
terprétation du monde" d'oll ils sont pris. Et quatriémement, 1l'ac-
tuel pluralisme suppose que ces possibles symboles religieux se-
ront différents selon le sous-groupe humain dont il s'agit (mé&me
dans une méme ville), ce gui représente une nouveauté inouie pour
la religicn. Toutes ces exigences de "pluralité des symboles™,
"d'adhésion relativiste 3 ces symboles", etc., ne pourront é&tre
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remplies gue si dans la religion 1'on souligne de fagon explicite
le fait que la "transformation" intérieure est la seule chose im-—
portante: ce n'est de cette fagon gue les mots prononcés pourront
rester relativisés.

Ce que nous venons de proposer comporte un changement de la
structure de ce gu'a &té la religion pendant 7000 ou 8000 années!
La religion des peuples chasseurs-ré&colteurs, la plus longue de
l1'histoire humaine, mettait tout son accent sur les moyens d'ini-
tiation et d'expression de 1l'expérience sacrée, mystigue. Plus
tard, lorsque grdce & l'introductior des cultures, les socidté&s ont
perdu leur simplicité structurale et leur cohésion sociale a deve-
nu moins immediate et &vidente (comme 1'été la parentd), les sys-
té&mes des valeurs qui &talent censés maintenir la coh&sion du
groupe ont 4l &tre renforcés pour ne pas mettre en danger la survie
du groupe. La religion a dfi se placer 13, avec quoi, de fagon plus
ou moins violente, elle a marginé le mystique, le "maitre", tou-
jours plus souple, plus mobile et moins contrdlable que des sys-
témes rigides de valeurs. Ce fait a eu comme suite que la transfor
mation intérieure a &té& presgue réléguée dans le domaine de 1'im-
plicite, du non thématisé; c'est-3-dire, on a cessé de souligner
la t&che proprement religieuse: l'initiation et la sacramentalisa-
tion de 1l'expérience sacr&e. Il est vrai que la mystique et les
maitres religieux on toujours &té& présents, mais il n'en est pas
moins vrai gu'ils ont toujours &t& marginds, ignorss ou consid&rés
comme constituant un "danger public”. Avec la fin de l'é&poque agri
cole et l'instauration dé&finitive de 1'&poque scientifique-tech-
nigue, l'excessive complexité sociale et du travail, ainsi que la
coexistence des différents syst@mes id&ologigques 3 1l'intérieur
d'une méme soci&té&, produisent la faillite de ce type de religion
instauré par 1'agriculture. Dans notre socidté, & elle seule,
l'expérience religieuse de ceux qui parviendront 2 un certain dé-
gré& de transformation intérieure, ne pourra rendre valable aucun
systéme idSologique et elle devra se tenir § 1'&cart de ceux-ci,
néme si elle peut les utiliser pour ouvrir & de nouveaux "disci-
ples™ 1l'expérience religieuse ou pour la sacramentaliser. Dans cet
&tat des choses, la religion ne pourra pas s'appuyer sur des dog-
matiques, ni sur des systémes moraux, ni sur des sacerdoces insti-
tutionnels, mais sur desmaitres religieux ayant déjad parcouru le
chemin dans lequel ils veulent initier d‘'autres.

Il semble donc gu'aujourd'hui la religion n'a pas d'autre
possibilité& que celle de se débrancher explicitement des systémes
idéologiques de la société. La religion devra thématiser sur ce
gu'elle ne comporte en elle-méme un systdme "d'interpréter le
monde", qu'elle n'a pas laprétention d'offrir une fagon d'inter-
préter la réalité et un syst@me pour se reconcilier avec celle-ci,
avec soi-méme, avec la douleur et la mort, mais un proc&dé& orientéd
de fagon directe et explicite, 3 provoquer une transformation in-
térieure, un proc&d& pour &veiller ou créer une sensibilité& d'un
ordre sup&rieur et insoupgonné. La religicn devra s'orienter expli-
citement vers 1l'ouverture des hommes 3 l'expérience du sacré et
vers 1'abandon explicite de toute tentative d'endoctrinement gréce
d une dogmatigue et une morale.
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‘ Dans beaucoup de recherches contemporaines sur le discours re
ligieux nous avons regretté le mangue d'une claire distinction en-
tre deux sphdres: la religion et les valeurs {(malgr& les melanges
religieux que celles-ci peuvent comporter). Nous croyons que c'est
justement ce manque de distinction ce gqui ne laisse pas résoudre
les problémes les plus cruciaux du discours religieux. C'est donc
pour cela que notre travail a eu la pré&tention d'é&tablir cette dis
tinction.

A l'objet d'8tablir la distinction indiqude, nous avons d@ 4@
finir au pr&alable ce gue nous entendions par "sphére des valeurs"
(ou monde mythique). Ce gui est typique de cette sphé&re (du moins
pour notre essal de distinction) c'est que, malgré sa dignité (du
fait du "frémissement et distance" dont elle est pénétrée), son
Sme est "1l'impérieuse nécessité de vivre", déployée d'une fagon
particulidre grice & la technologie du travail et & 1l'organisation
sociale existente & chaque &poque. C'est avec cette sphére que nous
avons pu rattacher le discours scientifique (ne serait-ce que d'une
manidre lointaine) puisqu'il fournit "] 'information" dont ont be-
soin les "opérations" du "vivant" humain.

La religion se distingue nettement de cette "orientation" du
vyivant" humain: de ses "valeurs" et de ses "informations"... bilen
que pour &'exprimer elle devra utiliser des mots pris dans cette
sphére. Tel que nous l'avons signald & la fin de la gquatriéme par-
tie de notre travall, aujourd'hui la religion doit assumer expli-
citement cette distinction et elle doit &tre consciente de la
tdche qui lui est propre.
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