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Résumé : 

 

 
Après un long rappel sur l!histoire naturelle du cerf, est abordée la question 

de l!ethnohistoire du cerf en Europe occidentale. « Faire le cerf », en particulier, 
révèle trois dates différentes selon les lieux : la mi-carême, le carnaval ou Mardi-
Gras, et enfin, le Nouvel-An. Aucune de ces dates ne reflète exactement les 
apparences astronomiques, à savoir l!équinoxe de printemps, qui pourraient justifier 
qu!on évoquât le cerf. L!interprétation sépare ce qui relève de l!imitation de la nature 
à travers la synchronisation des cycles biologiques par les saisons, et ce qui relève 
des contingences historiques du fait de l!acculturation au mode de vie romain et à la 
religion chrétienne. Les mascarades saisonnières en cerf sont connues sur une aire 
plus large que celle où ont été trouvées les effigies dédiées au dieu à bois de cerf. 
Toutefois, une question n!est pas abordée, savoir si « faire le cerf » se traduit par le 
culte d!une entité à bois de cerf, en Gaule uniquement. 

Une doctrine grecque attribuée à Hésiode restitue une croyance selon laquelle 
la longévité des cerfs et de quelques autres entités mythiques serait 
incomparablement supérieure à celle des autres êtres vivants. Cette croyance a été 
rejetée comme un mythe sans fondement par Pline l!Ancien. Nous renversons le 
propos en montrant que Pline, Buffon, et d!autres naturalistes après eux, ne décrivent 
pas mieux la réalité en s!en tenant à l!anatomie du cerf et à la morphogénèse de son 
bois, qu!ils ne mettraient fin à l!obscurantisme en ôtant tout crédit à l!âge des 
« cerfs ». Ce faisant, ils passent à côté d!une expression mnémotechnique du calcul 
de la précession des équinoxes, qui, si l!on en croit Plutarque citant Hésiode, est 
antérieur de plusieurs siècles au résultat attribué à Hipparque. 

En comparant la doctrine grecque utilisant les « valeurs qualitatives » des 
cerfs, corbeaux, phénix et Muses pour signifier de grands nombres d!années avec 
celle des Celtes utilisant ces mêmes mots pour décrire les mêmes quantités, nous 
constatons un léger écart des valeurs présumées de la précession équinoxiale. Faute 
de savoir si le calcul grec a été rectifié pour mieux s!adapter aux apparences 
astronomiques, nous ne pouvons dire si celui des Celtes est plus archaïque ou plus 
sophistiqué que le leur. Toujours est-il que le comput au moyen des « plus vieux 
animaux du monde » celtique restitue deux échelles de grandeur temporelle, l!une 
explorant la longue durée et l!autre, le temps courant jusqu!aux instants les plus 
courts. Nous n!avons retrouvé aucune conception du monde grec qui soit comparable 
à cela mais trouvons dans la description des cerfs par les chasseurs français, des 
éléments soi disant réalistes qui en relèvent. Aussi sommes-nous fondés à examiner à 
quelle fin la durée de l!année et la longévité prêtée au cerf, soit 243 ans, étaient 
rapportées l!une à l!autre. Il s!agit de raccorder le comput calendaire sur une base de 
360 jours et 5 jours épagomènes, avec la structure révélée par la plaque de Coligny, 
soit 24 demi-mois lunaires par année solaire.  

A ce stade, nous cessons d!étudier le calendrier celtique faute de comparaison 
possible avec d!autres éléments de la même époque. En revanche, nous donnons une 
interprétation du chaudron de Gundestrup et par voie de conséquence, de certaines 
des fonctions figuratives des entités divines représentées. A partir de sa partition en 
huit plaques externes et cinq plaques internes, nous montrons comment les angles 
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déterminant le décor externe correspondent au macrocosme des Celtes et se 
retrouvent dans les processions contemporaines des Bretons, et comment ceux 
déterminant le décor interne correspondent à un comput calendaire en dates 
glissantes. Nous en inférons que cette modalité de calcul est responsable de la 
répartition des légendes au cerf dans le calendrier sanctoral, à d!autres dates que 
celles strictement déterminées par la phénologie de l!animal, c!est à dire à d!autres 
fins que réalistes. Nous interprétons ces rites selon deux mythèmes complémentaires, 
l!abondance végétale pour ce qui concerne les dates estivales, et la procréation 
humaine et le renouvellement des générations, pour les dates hivernales. Les 
légendes hagiographiques au cerf justifiant les processions contemporaines des 
Bretons ne rendent compte que du premier mythème. 
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La problématique : 
Citons Bachelard : 
« ["] Tout va s!éclairer si nous plaçons l!objet de connaissance dans une 
problématique, si nous l!indiquons dans un processus discursif d!instruction 
comme un élément situé entre rationalisme enseignant et rationalisme 
enseigné. Il va sans dire qu!il s!agit maintenant d!un objet intéressant, d!un 
objet pour lequel on n!a pas achevé le processus d!objectivation, d!un objet 
qui ne renvoie pas purement et simplement à un passé de connaissance 
incrusté dans un nom. »1 

Nous consacrons notre premier chapitre à montrer que le cerf n!est pas l!animal 
sauvage qu!on croit, mais un objet construit selon des impératifs culturels qu!il nous 
faudra identifier un à un, au cours des vingt chapitres suivants. Nous conclurons en 
dressant deux indices. Le premier traite de la « vicariance », au sens où d!autres 
objets construits ou « reconstruits » mythiquement par les membres de telle culture 
auront pu prendre la place qu!occupe un cerf chez nous : 

« Vicariant : Biol. Se dit d!une espèce animale ou végétale qui a le même 
milieu de vie qu!une autre espèce mais qui occupe une zone géographique 
différente de celle-ci. Méd. se dit d!un organe qui en remplace un autre 
devenu déficient. » 

L!autre indice s!intéresse à la satisfaction des besoins humains. Comme la 
métaphysique n!a pas une importance moindre que la satisfaction des besoins 
métaboliques, notre indice est centré sur les préoccupations spirituelles, au sens de 
l!étiologie du cosmos, des mythes qui le racontent et des rites qui retracent sur Terre, 
les trajectoires de certains astres : 

« Spiritualité. Qualité de ce qui est esprit. » 
Notre problématique sera la suivante : distinguer entre l!histoire naturelle du cerf, 
censée être réaliste, et l!ethnohistoire du cerf, faisant une plus large part à 
l!imaginaire. En tant qu!objet de connaissances, les récits soit disant naturalistes 
recoupent en partie ceux purement imaginaires. Pour bien faire la part des choses, 
nous montrerons que la « valeur qualitative » d!un nombre d!années du comput 
calendaire des Celtes indépendants et des Grecs anciens, était exprimée sous le nom 
de « cerf ». Il en découle une représentation théologique chez les Celtes, dont une 
signification dérivée est la valeur ordinale d!un autre nombre. L!indice de 
« vicariance » prend alors tout son sens, car les «biche» ou «vache» seront 
commutables l!une et l!autre, alors que les «jument», «vache» et «chienne» peuvent 

Introduction 
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décrire les apparences successives d!une même entité imaginaire. En sachant si les 
Celtes ont transmis ou non, via les romans médiévaux, une partie de leur conception 
du cosmos, nous saurons si les mêmes représentations ont existé dans les cultures 
voisines, notamment la culture grecque archaïque. Là s!arrête le présent travail. En 
effet, la notion de «vicariance» laisse entendre que le renne serait substitué au cerf si 
nous remontions dans le passé pour nous rapprocher, à latitude constante, du climat 
sous lequel vivaient les Paléolithiques, ou si nous remontions en latitude, à l!époque 
contemporaine, pour nous rapprocher du climat boréal sous lequel vivent les peuples 
nomades éleveurs de rennes. De façon symétrique, l!éléphant serait substitué au cerf, 
si la comparaison portait sur les animaux des climats tropicaux et sur les peuples qui 
les ont divinisés. Ces rapprochements sont hors sujet. 

Les objets susceptibles d!être substitués les uns aux autres diffèrent en 
fonction du climat, tandis que les besoins humains auxquels ils répondent, restent à 
peu près les mêmes quelque soit le climat. Ceci laisse entendre que le second n!est 
pas exhaustif, ce qui s!explique par le fait que nous laissons de côté les besoins 
métaboliques. En effet l!affaire est entendue de puis belle lurette. Le cerf est un 
animal comestible au même titre que d!autres, qui, tous, ont le sabot bisulque. Citons 
le Deutéronome : 

« Voici les animaux que vous mangerez : le b#uf, la brebis, la chèvre, le 
cerf, la gazelle, le daim, le bouquetin, le chevreuil, la chèvre sauvage, la 
girafe. »2 

Inutile d!entrer dans le détail des besoins alimentaires objectifs : nous étudierons les 
« bonnes façons » de tuer un cerf, les rites propitiatoires ou ex-voto, même s!ils sont 
aujourd!hui exécutés en faveur d!un saint homme et non, au cours de la chasse des 
cerfs. Pour mettre en #uvre notre projet, nous constituons un corpus de récits, dont 
nous chercherons la cohérence narrative de façon à pouvoir les résumer. Mais 
comme ces récits appartiennent à divers genres littéraires ou sont transmis oralement, 
il n!y a structure narrative « universelle » qui permette de les comparer, ne serait-ce 
que sur le critère de la cohérence. Pour rapprocher ces récits les uns des autres, nous 
les associons à des « mythèmes » ; ensuite seulement, nous dégageons, mythème par 
mythème, les indications objectives qui serviront de critères pour l!interprétation des 
termes des récits et de leurs fonctions narratives. 

Choix d!une méthode : 

La description, l!explication et l!interprétation des objets et des faits : 
Nous explorons le signifié commun à trois thèmes narratifs, l!animalité, 

l!humanité et la divinité. Nous cherchons à retrouver dans les récits contemporains, 
le changement par lequel des êtres vulgaires devenaient sacrés. Alors que les 
représentations gauloises d!une entité andromorphe à bois de cerf étaient muettes, 
des récits contemporains reprenaient des thèmes incongrus : on nous parle de la 
métamorphose métaphorique d!hommes en chiens ou de celle d!hommes en êtres 
divins, et toujours par le truchement d!un cerf anthropisé. Nous comparerons 
l!environnement social des figures mythiques, à l!environnement naturel du groupe 
social dans lequel ces figures étaient censées vivre. Cependant les récits 
contemporains sont insuffisants, notamment pour restituer le cosmos archaïque. Ceux 
du Haut Moyen-Age celtique insulaire se sont révélés peu explicites : il y manque 
l!indication d!une période plus courte que celle de l!année, afin d!en faire le terme 
médian reliant les hommes aux phénomènes les plus longs. En revanche, nous avons 
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trouvé les motifs temporels ad hoc dans les récits médiévaux, où ils sont 
surreprésentés comme si parler du c#ur humain avait été le grand thème littéraire de 
l!époque $  

Notre enquête de terrain consistait à écouter parler les fidèles en leur 
demandant à quelle légende se rapportait la procession. La réponse procède de trois 
discours distincts, parfois concaténés. Le premier type est un récit impersonnel : on 
nous rapporte que ces lieux étaient autrefois occupés par des forêts ; les hommes y 
vivaient de la chasse sans se soucier de la vraie foi ; un jour leur roi fut interrompu 
dans son activité favorite par un ermite ; avec l!aide de Dieu, le saint homme avait 
conquis une partie de la forêt ; le roi touché par la grâce, érigea en sanctuaire, 
l!espace cerné entre prime et vêpres ; le peuple, converti à la vraie foi, se rapprocha 
de l!ermite. Le second type de récit est personnel, sans pour autant être une 
confidence biographique individuelle : le « nous » est celui de l!identité ethnique du 
locuteur : le domaine de l!ermite est celui de nos ancêtres ; de nos jours, l!eau de la 
fontaine du saint homme guérit les malades ; chaque année, les hommes rouvrent les 
chemins du saint homme. Parfois le récit se resserre autour d!une biographie 
familiale : le « nous » évoque quelque membre de la famille au sens vague. Sinon le 
« nous » désigne le locuteur et ses proches. Le troisième type récit est intime, au sens 
où une croyance eschatologique est exprimée : « nous avons à c#ur de participer à la 
troménie, chaque année ». La croyance intime est souvent relatée sur le mode 
impersonnel « qui n!y vient pas de son vivant, devra le faire après son trépas », mais 
le fait même d!y faire référence engage la foi du locuteur.  

Citons Gaston Bachelard, avant d!y venir : 
« ["] Les méthodes scientifiques se développent en marge - parfois en 
opposition - des préceptes du sens commun, des enseignements tranquilles 
de l!expérience commune. Toutes les méthodes scientifiques actives sont 
précisément en pointe. Elles ne sont pas le résumé des habitudes gagnées 
dans la longue pratique d!une science. Ce n!est pas de la sagesse 
intellectuelle acquise. La méthode est vraiment une ruse d!acquisition, un 
stratagème nouveau utile à la frontière du savoir. En d!autres termes, une 
méthode scientifique est une méthode qui cherche le risque. »3 

Le corpus : 
Nous cherchons à savoir dans quelle mesure notre propre système de 

croyance est révélé par le matériau mythique (textes, images ou figures 
géométriques) que nous avons sélectionné et analysé. Il en va de la collaboration 
avec les scientifiques, qui, sous couvert de représentativité de leurs données, ne se 
posent pas souvent la question de savoir si la science qu!ils pratiquent est occidentale 
ou universelle. Pour ce qui concerne notre pratique de la mythologie, elle ne peut être 
qu!occidentale. Nous reviendrons sur cette question à partir des questions soulevées 
par Alexandre Koyré mais la question de la représentativité de nos données reste 
posée.  

Les capacités requises pour la collaboration avec les scientifiques, sont 
connues : établir par le raisonnement, une relation quantifiée. Sélectionner des 
éléments représentatifs. Identifier le modèle géométrique ou la fonction 
mathématique permettant de réduire un ensemble complexe à ses éléments unitaires. 
Formuler une hypothèse de travail, puis de combiner les probabilités d!occurrence 
des données pour la valider ou la réfuter. Il résulte de ces principes que l!on ne peut 
pas traiter de la transsubstantiation en invoquant la science. Comme l!analyse des 
mythes est indissociable du sacré, et que celui-ci repose sur le changement, la 
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collaboration semble vouée à l!échec. Comment faire ? Le but est d!identifier dans 
quels livres nous trouverons les récits « de première main », ceux qui se donnent à 
lire comme la croyance relative au cerf. Curieusement, quelques textes de seconde 
main se révèlent comme les versions actuelles du motif mythique, alors qu!ils 
prétendent en faire l!analyse. Il ne s!agit pas de récursivité, au sens de l!analyse 
systémique prônée par Edgar Morin, mais d!erreurs épistémologiques. Nous traitons 
ces textes « par exception » : si le récit parle de la souveraineté celtique, de telle ou 
telle fête celtique, ou de tel ou tel saint breton, nous ne l!utilisons pas. S!il parle du 
cerf, nous le réintégrons dans notre corpus, à titre de variante contemporaine des 
motifs narratifs. L!inconvénient des récits mythiques sur le cerf présentés par leurs 
auteurs comme des analyses savantes de tel ou tel aspect de notre vie en société, est 
que leur retraitement produit beaucoup plus de déchets que celui d!un récit sans 
prétention savante. 

Puis nous trions nos récits au cerf pour constituer un corpus représentatif des 
motifs narratifs, ce qui aboutit à éliminer les dizaines d!occurrences redondantes : 
ainsi Tristan, Arthur, Lancelot, Gauvain rencontrant pour la nième fois un cerf, ont 
été laissés à leurs aventures. Ensuite, il nous faut essayer de « fermer » ce corpus, au 
sens où les voies d!interprétation ouvertes par une antinomie ont été recoupées entre 
elles. Immanquablement, le fait de vouloir « fermer » la piste ouverte par un signifié 
de puissance, aboutit à des termes narratifs intermédiaires. Un dossier sera laissé 
ouvert si le « matériau » manque, et non parce que nous aurions négligé d!en 
explorer l!une des interprétations annoncées. Pour ce faire, nous utilisons les 
indications fournies par les récits, indications temporelles et directionnelles plutôt 
que nominatives (des théonymes ou des hagionymes) ou naturalistes (des zoonymes 
ou des toponymes). 

Vient alors le moment d!associer une grandeur aux termes narratifs et aux 
fonctions narratives. Inutile de vouloir quantifier la polysémie d!un théonyme ou 
d!un zoonyme. En revanche, un angle permet à la fois de lire une indication 
directionnelle et une indication calendaire, par emboîtement du cycle horaire dans le 
cycle calendaire. Encore fallait-il dénombrer les dimensions de la grandeur 
considérée : pour les angles de secteur, la dimension est connue : il s!agit de nombres 
de degrés. Quand la grandeur est le plan (un espace à deux dimensions, au sens de la 
topographie et de la géographie), les angles sont lus sur la boussole. Quand la 
grandeur est le temps, sa dimension linéaire est souvent ignorée au profit de la 
périodicité. Pour une période aussi courte que le nycthémère, la mesure angulaire est 
facile : à l!équinoxe, les 360° sont parcourus en un jour, et le sont à nouveau en une 
nuit. Pour une période aussi longue que l!année, la mesure angulaire est exclue : les 
unités entières ne sont pas commensurables. Nous utilisons la notion d!année vague 
(365 jours) et la décomposons au besoin en 360 jours et cinq jours épagomènes. La 
difficulté vient de ce que la commune mesure ne peut être faite qu!à une latitude 
donnée.  

La description, l!explication et l!interprétation des objets et des faits : 
Prenons un exemple suffisamment éloquent pour n!avoir pas à y revenir ; les 

quatre assertions suivantes sont vraies : 
A : le bois de cerf est inerte, 
B : le bois de cerf manque, 
C : le bois de cerf est un remède souverain contre telle maladie ou carence, 
D : le bois de cerf est une arme dangereuse, qui peut tuer un homme. 
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Prise isolément et rapportée à son contexte, aucune de ces quatre assertions ne peut 
être réfutée. Considérées les unes par rapport aux autres, les assertions sont 
incompatibles entre elles : elles se réfutent donc les unes et les autres sans que la 
dissonance ne puisse être résolue par une quelconque logique reliant A à B ou à C ou 
à D etc. En revanche dès qu!on ne considère plus l!objet, traduit par le syntagme 
nominal « le bois de cerf », mais l!organe isolé d!un animal vivant, les quatre 
assertions peuvent être comprises comme la description d!un processus : les quatre 
états successifs ou les propriétés successives du bois d!un cerf vivant. Il suffit donc 
de réécrire les quatre assertions en changeant le syntagme nominal : 

A : le cerf porte un bois inerte, 
B : le cerf ne porte plus de bois, ou le cerf mue, 
C : le cerf porte un bois dont on tire un remède souverain etc., 
D : le cerf use de son bois comme d!une arme létale, 

pour les ordonner comme les quatre effets successivement vrais d!une cause unique 
qui n!a encore été évoquée d!aucune façon. Evidemment, cette cause ressort de la 
synchronisation photopériodique annuelle des flux hormonaux chez cet animal. On 
peut aussi opter pour une explication complexe. Là n!est pas le problème. Il réside 
dans l!interprétation des objets et des faits ; considérés comme des objets séparés du 
cerf, on ne dispose que de A (un bois inerte) et C (un bois frais, utilisé en 
thérapeutique). Considérés comme les attributs d!un animal vivant, on le voit trois 
fois sur l!animal (A, C, D) alors qu!il manque la quatrième, mais on constate aussi 
que la fonction du bois change pour le cerf lui-même (A et D sont antithétiques) et 
change pour l!homme qui s!en sert (A et C sont antithétiques). S!il faut donc 
expliquer le cerf par le cycle photopériodique annuel, comment ranger les quatre 
assertions ? Un biologiste commencera par B, car il identifie la finalité du cycle par 
l!assertion D : le cycle du bois des cerfs sera alors B, C, D et A. Un spécialiste de 
mythologie commencera en C, car la signification du bois de cerf est dans la 
concomitance avec le renouveau printanier : le cycle du bois des cerfs sera alors C, 
D, A, et B. Nous aurions préféré commencer en B mais ce serait le risque de 
compliquer l!exposé. Par respect de la convention qui facilite le rapprochement entre 
le 12 du cadran des montres, le Nord des boussoles et le Nouvel An de la « roue des 
saisons », il vaut mieux faire commencer le cycle du bois des cerfs en hiver, pour 
constater qu!ils le perdent au printemps, le refont en été et s!en servent dans les 
parades nuptiales en automne"tant pis pour les hommes allant défier un cerf sur son 
terrain, lors du rut. 

En figeant les quatre assertions relatives aux objets ou aux faits dans une 
séquence temporelle, nous assignons une relation entre les êtres vivants et leur 
environnement : seule cette relation nous importe. C!est cette « synchronisation » qui 
fait que les quatre assertions ne sont pas simultanément vraies. Quant au sophisme 
qui prétendrait que les assertions A et C sont simultanément vraies en termes de 
stock de substances, il ignore la notion de « valeur ». L!intervalle temporel qui 
distingue A de B, B de C, C de D et enfin D de A, a autant de valeur que le contenu 
des assertions A, B, C et D. Peu importe encore de savoir si l!intervalle est constant ; 
optons momentanément pour un intervalle égal à un trimestre, afin d!introduire une 
notion nettement plus difficile à appréhender. La cause externe du cycle est 
totalement indépendante de ses effets A, B, C, D sur le bois du cerf : il est donc tout 
à fait légitime de découper le cycle astronomique en quatre valeurs sans tenir compte 
de la cadence exacte des « états » A, B, C et D, alors que si nous nous intéressions 
aux facteurs internes - les variations cycliques hormonales chez le cerf - nous ne 
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pourrions pas en faire l!économie. Admettons donc que les quatre valeurs 
astronomiques soient mesurables, en termes de quantité d!énergie (le rayonnement 
solaire), de hauteur du soleil sur l!horizon, de durée des phases alternativement 
claires et sombres du nycthémère" Pour simplifier, nous réduirons ces trois mesures 
possibles aux mêmes valeurs : -1 en hiver (peu de chaleur, soleil bas, jours courts), 0 
aux équinoxes, +1 en été (grande chaleur, soleil haut, jours longs). Il devient alors 
extrêmement simple de lier de façon biunivoque les termes de la description et ceux 
de l!une des interprétations :  

Tableau 1 
 

assertions descriptives A B C D 
interprétation solaire -1 0 1 0 
interprétation hormonale 0 -1 0 1 

 
De cette façon, il devient évident qu!aucune des assertions n!a de sens en dehors de 
son contexte. Que le cerf use de son bois comme une arme létale pour qui le défie sur 
son terrain - l!assertion D et toutes ses variantes narratives - n!a de sens que par 
contraste ; ce contraste n!est pas nécessairement celui existant entre D et A, D et B, 
ou D et C. Il est avant tout le contraste entre une position médiane du soleil et ses 
positions extrêmes, si on s!en tient au premier niveau de l!explication, ou le contraste 
entre le taux maximal de testostérone sanguine et le niveau médian, si l!on souhaite 
en avoir une explication plus complète. 

Il est évidemment hors de question d!aller chercher des causes intermédiaires 
factices qui feraient de la valeur solaire -1, la cause de la variation entre A et C, et de 
la valeur solaire  +1, celle de la variation entre C et A. Il suffit en effet de changer de 
niveau dans la complexité des phénomènes biologiques, pour s!apercevoir que la 
valeur hormonale -1 serait la cause de la variation de B à D, et la valeur +1, celle de 
la variation de D à B. La dissonance serait totale alors que les deux niveaux 
d!explication sont simultanément vrais. Il convient donc de proscrire toute 
« explication » circulaire tautologique, en termes d!affinités des contraires et autres 
subtilités dialectiques.  

Les mécanismes mentaux nécessaires à l!interprétation vernaculaire : 
L!inversion, l!opposition, la symétrie, la similitude, l!homophonie, l!analogie, 

l!homologie, l!isotopie, l!homothétie n!interviendront jamais comme une explication 
objective des phénomènes décrits et toujours comme leur interprétation, à un 
moment de l!histoire et dans une culture donnée. Les rapprochements s!appliquent 
aux mécanismes mentaux communs à plusieurs moments différents de l!histoire ou à 
plusieurs cultures différentes, et ne s!appliquent aux récits ou artéfacts comparés 
qu!en raison d!une synecdoque. Classons ces mécanismes entre trois grands types. 
Le premier type regroupe les opérations de comparaison, de rapprochement des 
objets entre eux. Le second regroupe les opérations de substitution d!un objet à un 
autre. Le dernier concerne l!interprétation.  

a) Les comparaisons ; selon Littré : 
« Comparer. Examiner simultanément les ressemblances ou les 
différences. » 
« Similitude. Ressemblance, rapport exact entre deux choses. Figure de 
rhétorique dite aussi comparaison, par laquelle, pour éclaircir une idée ou 
pour orner le discours, on applique à un objet des traits de ressemblance 
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empruntés à un objet différent. Terme de géométrie. Etat des figures qui sont 
semblables. » 
« Homologie. Caractère de deux structures prises chez deux organismes 
lorsque celles-ci sont héritées d!un ancêtre commun à ceux-ci. Caractère de 
deux structures qui, prises chez deux organismes différents, entretiennent 
avec les structures voisines les mêmes relations topologiques, les mêmes 
connexions, et ceci, quelques soient leurs formes et leurs fonctions.» 

Nous parlerons d!homologie la plupart du temps, et autant que de besoin, 
d!homophonie, homothétie et homochromie : 

« Homonymie. Caractère de ce qui est homonyme. Jeux de mots fondés sur 
la ressemblance des sons. » 
« Homophonie. Son semblable de mots qui se prononcent de même. » 
« Homothétie. Opération qui consiste à faire correspondre à tout élément 
d!un ensemble A un élément d!un ensemble B et un seul. » 
« Homochromie. Caractère de certains animaux à harmoniser leur propre 
coloration avec le milieu dans lequel ils vivent.» 

b) Se pose alors la question des substitutions, quand une métaphore ou une 
métonymie viennent compliquer la comparaison entre deux récits, deux motifs 
narratifs ou deux motifs figuratifs. Les cas les plus fréquemment rencontrés seront la 
synecdoque et la métonymie par inversion de la cause et de l!effet. On comprendra 
facilement qu!au lieu d!une périphrase, il ait semblé plus facile d!utiliser un seul mot. 
Ainsi au lieu de « l!azimut du lever solaire à l!équinoxe », on choisira le mot 
approprié au contexte, dans un paradigme comprenant « le Levant vrai », 
« l!Orient », « l!Anatolie » ou « le Liban » ou « thallos », et bien d!autres termes 
encore. Nous parlerons de termes « commutés » entre eux ou de termes « permutés » 
dans un récit, et pour conclure, de « vicariance » : 

« Commuter. Substituer deux termes d!un même paradigme. » 
« Permuter. Faire une transposition de choses qui forment un tout, une 
série. » 

L!un des cas de substitution d!une chose par son contraire, est assez évident à 
expliquer mais toujours déroutant, qui consiste à appliquer une symétrie par rotation 
à un objet périodique. Pour bien comprendre le procédé, encore faut-il s!entendre sur 
les mots. 

« Période. Temps qu!un astre met à faire sa révolution. La Terre fait sa 
période en 365 jours et un quart. Révolution d!un nombre déterminé 
d!années, au moyen duquel le temps est mesuré de différentes manières par 
différentes nations. Terme de médecine. Chacun des espaces de temps 
qu!une maladie doit successivement parcourir. Dans les fièvres 
intermittentes, l!espace de temps qui comprend un accès et une intermission, 
le temps qui s!écoule, par conséquent, de l!invasion d!un accès à l!invasion 
d!un accès suivant. » 
« Phase. Apparences diverses de la lune et de quelques planètes, suivant la 
manière dont elles reçoivent la lumière du soleil. Changements successifs 
qui se remarquent dans certaines choses. » 
« En phase. Se dit de mouvements périodiques qui varient de façon 
identiques.» 

Ainsi il est assez évident que le crépuscule matinal est « en phase » avec l!équinoxe 
vernal et que ces deux termes peuvent être commutés dans un récit sans que 
l!exégète ne soit pris en défaut. Il est également assez évident que l!équinoxe de 
printemps et l!équinoxe d!automne, le crépuscule matinal et le crépuscule vespéral 
ou l!heure de prime vraie et l!heure de vêpres vraie, quoique symétriques, sont 
semblables les uns aux autres pour peu que l!on réduise les phénomènes à l!un de ses 
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éléments. Une fois encore l!exégète devrait s!en sortir sans trop de difficultés. En 
revanche, quand la phase du cycle considéré n!est pas l!équinoxe de la période 
annuelle, le premier ou dernier quartier de la période lunaire mensuelle, l!heure de 
prime vraie ou de vêpres vraie de la période nycthémérale, l!exégète est facilement 
pris en défaut. Nous nommons « rupture d!intégrité référentielle » le fait d!associer 
de façon erronée les « phases » des différentes périodes emboîtées. L!erreur en 
question est définie par la notion « d!emboîtement calendaire », définie comme la 
conjonction minimale nécessaire à la compréhension des relations de similitude entre 
la période annuelle, la période mensuelle et la période nycthémérale. 

 « Nycthémère. Unité physiologique de 24 heures comprenant un jour et une 
nuit et correspondant à un cycle biologique. Le rythme d!activité de 
l!organisme s!adapte au nycthémère. » 

On comprendra parfaitement que parler de « jours » au sens du calendrier sanctoral 
ne pose guère de problème, car le jour saint Hubert restera le 3 novembre quoiqu!on 
y fasse. En revanche, dès que le « jour » est compté, il faut qu!il le soit en tant 
qu!unité calendaire (24 heures ou 1/365° de l!année) ou en tant qu!unité biologique 
(12 heures sur 24 à l!équinoxe, 18 heures sur 24 au solstice d!été, 6 heures sur 24 au 
solstice d!hiver, à la latitude ad hoc). Les acceptations du mot sont exclusives l!une 
de l!autre. 

c) Le dernier type de mécanisme mental consiste à interpréter un propos ou 
un texte. Selon Littré : 

« Interprétation. Explication de ce qu!il y a d!obscur ou d!ambigu dans un 
texte. Explication, par une induction positive, de certaines choses. 
Explication imaginaire de certains phénomènes naturels. En psychiatrie. 
Délire d!interprétation, délire se traduisant par l!attribution de la 
signification déformée ou erronée d!un fait réel. » 
« Exégèse. Explication grammaticale et mot par mot. » 
« Induction. Terme de philosophie. Sorte d!analyse où l!on va des effets à la 
cause, des conséquences au principe, du particulier au général, ou, 
autrement, opération qui découvre et prouve les proposition générales, 
procédé par lequel nous concluons que ce qui est vrai de certains individus 
d!une classe est vrai de toute la classe, ou que ce qui est vrai en certain 
temps sera vrai en tous temps, les circonstances étant pareilles.» 

On sait que pour Kant, les choses sont inconnaissables en soi tandis que pour Platon, 
elles le seraient par le moyen des Idées ; procéder par induction du cas particulier au 
cas général, c!est, d!une certaine manière, accéder à la connaissance objective des 
phénomènes. Nous faisons implicitement référence au réel, c'est-à-dire à la nature et 
à la vie au sens où cette dernière a été ou est encore conçue plus facilement à partir 
d!analogies qu!elle n!est comprise en termes de processus tous réductibles à leurs 
éléments matériels et à leurs interactions physico-chimiques. 

S!agit-il seulement de complexité ? Evidemment oui ; la réduire ou la 
contourner est le but des mythes étiologiques. Autrement dit, quand on « mesure » la 
nature ou la vie par analogie avec les phénomènes astronomiques, il est tentant 
d!induire que les rythmes de la nature procèdent de la même stabilité que les rythmes 
stellaires. C!est pourquoi quand la répétition d!une « mesure » étalonnée sur un cycle 
astronomique aboutit toujours à la même interprétation, on admet que cette dernière 
est vraie. De quelle « mesure » s!agit-il ?  Des indications directionnelles, horaires ou 
calendaires suffisamment précises pour diminuer l!incertitude ou l!imprécision 
inhérente aux récits mythiques. Ceux-ci en effet ne livrent que des indications peu 
précises, au mieux seulement bipolaires. Cette imprécision est compensée par 
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l!imagination. Les représentations imaginaires viennent combler les interstices du 
savoir objectif. L!analyse critique vient établir la part de la connaissance établie par 
la relation entre des éléments objectifs, et celle obtenue par la tension entre des 
éléments objectifs et des éléments imaginaires. Cette « tension » est nécessaire pour 
que naisse le sens.  

Dans un certain nombre de cas, des éléments autrefois imaginaires ont été 
remplacés par une connaissance objective ; le réagencement du savoir n!efface pas 
pour autant définitivement les constructions mentales antérieures. Si le mode initial 
de résolution des dissonances cognitives a nécessité une entité imaginaire, la 
dissonance aura beau disparaître, l!entité risque de hanter les siècles suivants. Les 
études sur l!imaginaire ne consistent évidemment pas à faire table rase des 
constructions mentales passées, mais à mettre à jour nos connaissances. Citons 
Littré : 

« Réel. Adj. Qui est effectivement. » 
« Réel. N.m. Ce qui est réel. » 
« Réalité. Existence réelle, caractère réel, chose réelle. » 

Il y a lieu de s!inquiéter quand Littré ajoute en complément :  
« Réalité. Caractère de ce qui est réel, matériel. » 
« Imaginaire. Adj. Qui n!est que dans l!imagination, qui n!est point réel. » 
« Imaginaire. N.m. Domaine de l!imagination. 
« Imagination. Faculté que nous avons de nous rappeler vivement et de voir 
en quelque sorte les objets qui ne sont plus sous nos yeux. » 

Littré est passé de ce qui s!avère effectif à ce qui est matériel : le glissement de sens 
est dommageable. Est « effectif » ce qui produit des effets, au sens de ce qui se 
réalise et non au sens de ce qui est matérialisé. En d!autres termes, les différences de 
climats, ou celles liées à l!action des hommes sur leur milieu, voire celles liées aux 
savoir-faire et aux moyens disponibles pour agir sur la nature environnante - 
différences qui sont toutes effectives - devraient être énoncées dans des récits 
étiologiques. Alors il serait possible de faire la part du réel et de l!imaginaire, voire 
des choses irréelles : 

« Irréel. Adj. Ce qui manque de réalité. » 
« Irréel. Adj. Ce qui n!est pas réel. » 

Il devient vite évident que les adjectifs « imaginaire » et « irréel » sont synonymes. 
Toute l!astuce consistait-elle à substantiver « réel » et « imaginaire » pour constituer 
un domaine épistémologique ? Le déficit méthodologique est tel que les énoncés 
présumés imaginaires ne peuvent pas être directement confrontés aux connaissances 
objectives : ils doivent d!abord être comparés aux indications analogues collectées de 
proche en proche dans les cultures voisines. En parallèle, il faut rétablir la chaîne 
historique de transmission des énoncés ou représentations figuratives. Cette 
transmission existe pour la connaissance objective, transcrite sur le papier, alors 
qu!elle est orale ou manquante, « pour ce qui manque de réalité » ou « pour ce qui 
n!est pas effectif ». Mais il ne s!agit pas de définir l!imaginaire par ses manques ou 
ces carences ; en effet, une connaissance étalonnée par rapport à l!observation de la 
nature et des êtres matériels, ne suffirait pas à réfuter les énoncés imaginaires. Encore 
faut-il déterminer la ou les cause(s) qui assurent au réel une existence indépendante 
de l!imagination, pour que la connaissance objective occupe la place conquise au 
détriment d!énoncés disqualifiés. La tentation est grande alors de s!en remettre à la 
méthode scientifique, fondée sur la mesure et la reproductibilité des expériences. 
Quand les énoncés imaginaires accordent quelque importance à une grandeur, alors 
rien n!est plus simple que de la mesurer. On pressent alors que la définition 
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épistémologique des études sur l!imaginaire aura occulté les notions de grandeur, des 
dimensions pour en prendre la mesure, des unités qui définissent ces dimensions et 
des niveaux sur l!échelle de grandeur. Comme la plupart des énoncés mythiques 
procèdent d!analogies sur des grandeurs (la taille, la voracité, la luminosité, etc.), les 
occasions de comparer des figures imaginaires à des êtres réels ne manquent pas ; les 
échelles de grandeur sont alors celles de la connaissance objective. 

« Mythe. Récit relatif à des temps ou à des faits que l!histoire n!éclaire pas, 
et contenant soit un fait réel transformé en notion religieuse, soit l!invention 
d!un fait à l!aide d!une idée. Le mythe est un trait fabuleux qui concerne les 
divinités ou des personnages qui ne sont que des divinités défigurées. » Fig. 
et familièrement. Ce qui n!a pas d!existence réelle. » 

La mesure : 
Pour ce qui concerne les observations saisonnières, la « mesure » fondée sur 

l!analogie sera toujours entachée d!un biais. Venons-en à la « mesure » proprement 
dite quand la fonction narrative consiste à associer un terme narratif saisonnier à une 
indication directionnelle, horaire ou calendaire. En voici le paradigme : 

 
Tableau 2 

angles valeur pi directions  vents dominants phases lunaires 
0° 2 pi rad Nord Borée, Septentrio pleine lune 
315° 1/8 pi rad Nord-Est Aquilo   
270° 1/4 pi rad Est Favonius, Solanus dernier quart 
225° 3/8 pi rad Sud-Est Eurus   
180° 1/2 pi rad Sud Notus, Auster nouvelle lune 
135° 5/8 pi rad Sud-Ouest Africus   
90° 3/4 pi rad Ouest Zéphir, Favonius premier quart 
45° 7/8 pi rad Nord-Ouest Caurus, Corus   

 
 
Tableau 3 

angles rites dates juliennes phases solaires heures 
0° Nouvel An solstice d'hiver  matines 
315° Chandeleur calendes de février levant estival (laudes) 
270° Annonciation équinoxe de printemps levant équinoxial prime vraie 
225°  calendes de mai levant hivernal (tierce) 
180° st Jean  solstice d'été culmination sixte 
135° st Pierre calendes d'août couchant hivernal (none) 
90°  équinoxe d'automne couchant équinoxial vêpres vraies 
45° Toussaint calendes de novembre couchant estival (complies) 

 
Ce paradigme est incomplet car il y manque les levers et couchers stellaires, que 
nous sommes bien incapables de reconstituer. Il est en outre entaché d!une rupture 
d!intégrité référentielle, laquelle consiste à assimiler de façon biunivoque, l!heure de 
prime au levant et l!heure de vêpres au couchant : il s!agit pourtant de la définition 
de ces heures. La résolution de cette dissonance entraînera l!abandon de la métrique 
horaire en unités solaires, au profit d!une définition arithmétique de l!unité. Les 
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autres heures canoniales, à savoir « tierce » et « none » durant la phase diurne, et 
« complies » et « laudes » durant la phase nocturne du nycthémère, subissent le 
contrecoup du décalage entre « prime » à l!équinoxe et « prime » aux solstices, et 
entre « vêpres » à l!équinoxe et « vêpres » aux solstices. Il va alors de soi que 
commuter les directions Est et Ouest, aux termes « levant » et « couchant », devient 
une imposture. Il y aura plusieurs modèles d!interprétation en concurrence, selon la 
façon dont on aura perçu et résolu cette difficulté. Le premier vise à rapprocher les 
motifs narratifs ou les motifs figuratifs entre eux, de façon à les associer à un 
processus temporel où les « débuts » n!ont de sens que par rapport aux « fins » ; cette 
interprétation est dynamique. Le deuxième modèle vise à supprimer la différence 
entre les « débuts », ou celle entre les « fins », de façon à accentuer la ressemblance 
entre ceux-ci, ou entre celles-ci. L!interprétation est tautologique et n!aboutit à rien. 
La troisième façon consiste à ne pas voir la dissonance.  

Dans le modèle dynamique, nous interprétons les paradigmes ainsi : 
Tableau 4 

Nord-Est Aquilo, Chandeleur cal. de février levant estival prime estivale 
Sud Notus, Auster   solstice d'été culmination sexte 
Nord-Ouest Caurus, Corus Toussaint cal. de novembre couchant estival vêpres estivales 

 
que nous opposons à  
Tableau 5 

Sud-Est Eurus   cal. de mai levant hivernal prime hivernale 
Nord Borée, Septentrio Nouvel An solstice d'hiver   matines 
Sud-Ouest Africus st Pierre cal. d'août coucher hivernal vêpres hivernales 

 
Dans le modèle tautologique on cherchera, en pure perte, à comparer les termes 
suivants : 

Tableau 6 
 

Nord-Est Aquilo, Chandeleur cal. de février levant estival prime estivale 
Est Favonius, Solanus Annonciation équ. printemps lever équinoxial prime vraie 
Sud-Est Eurus   cal. de mai levant hivernal prime hivernale 

 
et d!autre part, 
Tableau 7 

Sud-Ouest Africus st Pierre calendes d'août couchant hivernal vêpres d'hiver 
Ouest Zéphir, Favonius  équ. d'automne coucher équinoxial vêpres vraies 
Nord-Ouest Caurus, Corus Toussaint cal. novembre couchant estival vêpres d'été 

 
Quant à la troisième façon d!envisager les choses, en partie élaborée par Mac Neill 
(1926) et reprise par la plupart des auteurs, elle consiste à croiser les dates en 
fonction des diagonales du carré mythique (les calendes de février avec celles d!août 
et les calendes de novembre avec celles de mai) comme si l!année celtique 
commençait à la date aujourd!hui nommée « Toussaint ». La comparaison ne 
débouche sur rien car le Nouvel An ainsi signifié n!a d!autre légitimité que de 
correspondre au comput gaulois le jour du solstice d!été. Citons César : 
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« Tous les Gaulois se vantent d'être descendants de Dis Pater et ils disent que 
c'est une croyance transmise par les druides. C'est pour cette raison qu'ils 
mesurent les longueurs de n'importe quelle durée non en nombre de jours 
mais en nombre de nuits, ils observent les anniversaires et les débuts de mois 
et d'années de cette manière : c'est le jour qui fait suite à la nuit. »4 

Même si les Gaulois comptaient les jours à partir de la tombée de la nuit, savoir que 
la date équivalente à Toussaint peut être celle du changement de millésime, ne suffit 
pas pour bâtir une théorie robuste : ça n!est vrai que dans certaines circonstances et 
l!analyse s!arrête là. Il vaut mieux comprendre que Toussaint est l!homologue sur la 
roue des saisons de l!heure de vêpres estivale, et en tirer les conséquences pour les 
cinq autres dates, les deux solstices et les trois autres dates intermédiaires. Par 
antithèse des solstices, on en tire les prémisses relatives aux deux équinoxes. La 
fonction narrative de ces récits peut-elle être autre chose que l!association de termes 
saisonniers à des indications angulaires assimilées à des dates, des heures ou des 
directions ? A priori non. Voyons maintenant comment les récits sont classés dans la 
suite de ce travail. 

Comment classer les motifs narratifs ou figuratifs ? 
La hiérarchie des informations peut être définie selon cinq critères : 

classement arbitraire, selon l!audience attendue, selon l!autorité attendue, selon la 
compacité du récit ou selon l!affinité entre les motifs. 

a) Le classement « arbitraire » est défini par l!auteur, à la façon dont on trie 
ses fiches de lecture à la main. Ce classement ne fait que refléter l!ordre du discours, 
le plan de thèse ; les normes académiques disent comment faire mais sont en partie 
fondées sur une tautologie. Nous n!avons pas procédé ainsi. 

b) Le classement selon l!audience attendue traduit plutôt la liste des mots-clés 
d!un article scientifique ou d!une thèse, au sens où les algorithmes d!indexation et de 
classement vont faire ressortir ou non, l!information offerte au public. Ainsi si nous 
indexions avec le mot « métrique », le rapport entre les cerfs celtiques et la 
précession des équinoxes, personne ne retrouverait cette information car le concept 
de « métrique calendaire celtique » est introduit ici pour la première fois. Idem avec 
le mot « emboîtement » : personne n!ira chercher sous « emboîtement calendaire » 
les résultats de notre travail, sauf à le connaître déjà. En conséquence, si nous 
devions organiser notre plan de thèse en fonction de l!audience attendue, il faudrait 
classer nos sources selon une séquence aisément concevable telle que celle-ci : les 
bestiaires aristotéliciens, les mythes gréco-romains, les bestiaires médiévaux, les 
récits médiévaux insulaires, les lais et romans médiévaux, le folklore français et 
enfin, les rites contemporains dans la religion populaire. A lire la médiocrité des 
plans d!articles ou d!ouvrages qui ont été pensés selon l!ordre diachronique des 
documents accumulés par l!auteur, l!enjeu ne vaut pas le coût. Nous n!avons pas 
classé nos récits selon leur ordre d!apparition historique et avons choisi un plan plus 
original. Il nous faudra cependant trouver des mots-clés indépendants de ce plan afin 
qu!on puisse accéder à notre travail. 

c) Le classement selon l!autorité attendue correspond, dans les nouvelles 
technologies de l!information, au nombre de liens hypertextes susceptibles de 
renvoyer vers les résultats de notre travail. Il n!y a aucune stratégie manipulatrice 
possible, sinon de rédiger « au mieux » des attentes du lectorat. Trois cibles sont 
possibles - le monde académique, l!amatorat éclairé c'est-à-dire une ou plusieurs 
sociétés savantes, et enfin, le grand public - mais l!impératif académique s!impose au 
détriment de la visibilité publique. L!accessibilité de la production universitaire, via 
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la procédure de dépôt électronique des thèses, étant devenue sans commune mesure 
avec ce qu!elle était il y a quelques années encore, ce critère de classement des 
informations n!est pas le plus pertinent. 

d) La hiérarchie des informations pourrait être liée à la compacité des récits, 
ceci pour privilégier un grand nombre de récits courts plutôt que la longueur de 
quelques uns. Cependant le format d!une thèse nous oblige à restreindre notre 
corpus. Notre contrainte est la suivante : nous développons une bonne vingtaine de 
mythèmes, chacun d!eux décomposé en quatre éléments à rapprocher les uns des 
autres. Ces quatre éléments, par définition, n!ont aucune raison de se trouver dans le 
même récit. Il serait dommage de n!illustrer chaque occurrence possible que par un 
seul récit, mais si nous le faisions, il y aurait au moins 80 récits car là encore, il serait 
dommage d!utiliser plusieurs fois les mêmes récits. L!ordre de grandeur du nombre 
de récits de notre corpus est donc un multiple de 80. Selon qu!il semble utile ou non 
de valider la méthode en tirant argument de la récurrence, il y aura 160, 240 ou 320 
récits différents à convoquer. Nous avons privilégié les récits courts et quand ils sont 
longs, préféré ne pas les réduire à néant : en pareil cas, nous citons les passages 
intéressants in extenso. Pour rester dans des limites raisonnables, nous devons 
réduire la notice biographique d!un saint homme à trois informations : le nom (pour 
valider l!homophonie), la date patronale (pour rétablir la correspondance avec le 
cycle solaire) et un motif narratif (pour établir une fonction narrative en rapport avec 
l!un des quatre éléments du mythème). Ce critère n!a aucune incidence sur le plan de 
thèse mais en a sur le corpus : il est plus économique, en terme de volume de 
l!exposé, d!utiliser une notice hagiographique ou liturgique pour valider une date que 
d!utiliser un long récit qui n!a pas été rédigé dans ce but. Cependant ce critère 
introduit un biais idéologique. 

e) Le classement des informations selon leurs affinités s!apparente à un 
classement par thèmes : les mêmes figures mythiques seront visitées et revisitées 
selon plusieurs hypothèses. Il nous a semblé préférable de croiser entre eux les récits 
sur Tallwch, Telo ou saint Théleau plutôt que de tenter d!établir des synthèses sur 
des figures emblématiques, telles que « le héros tristanien », « la dame à la fontaine 
dans le roman courtois » ou « le dieu de première fonction », etc. Nous exposerons 
un développement sur les rapports entre les homonymes « Tallwch », « Télo » et « 
saint Théleau », plutôt que de compiler des articles d!auteurs écrivant de mille et une 
manières différentes, ne prenant jamais le soin d!exposer la problématique de leur 
article et encore moins, les hypothèses qui pourraient sous-tendre leur recherche. Le 
classement par affinités thématiques à partir de figures nominatives plutôt qu!à partir 
d!archétypes, conduit à privilégier les liens « forts », évidemment plus nombreux 
entre les figures nominatives, au détriment des liens « faibles », caractéristiques des 
figures archétypales. La notion de « liens forts » équivaut à celle de « robustesse des 
données ». L!un des traits communs est une certaine homophonie plutôt que 
l!homonymie trop facilement réfutée. Elles partagent aussi des motifs narratifs 
communs ; si ceux-ci sont associés aux indications saisonnières, leur fonction 
narrative sera plus facilement établie.  

Nous chercherons alors à établir le lien entre le nom, les circonstances et le 
motif narratif. Evidemment cette relation serait absurde s!il fallait considérer des 
archétypes :  

« Archétype. Modèle sur lequel se fait un ouvrage. » 
« Archétype. Philos. Chez les empiristes, idée primitive et idéale servant de 
point de départ et de modèle à l!élaboration d!une autre. Pysch. Chez Jung, 
symbole ancré universellement dans l!inconscient collectif qui se manifeste à 
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travers les créations culturelles des peuples, notamment dans les mythes, les 
contes, la publicité etc., et qui influence le comportement et les actes d!un 
individu. » 

Les archétypes, pur produit de l!abstraction imaginative, sont valables quelques 
soient le nom, les circonstances ou le motif narratif, et, en conséquence, leur valeur 
probante est inversement proportionnelle à leur polyvalence. Nous préférons utiliser 
la notion d!hypostase, dont curieusement Littré ne donne de définition que 
théologique ou médicale. Nous empruntons à Dubois (1973) une définition en termes 
de processus : 

« On appelle hypostase le passage d!un mot d!une catégorie grammaticale 
dans une autre (on dit aussi dérivation impropre). Voir glissement de sens. » 

Alain Rey (1992) en donne une définition mieux appropriée à notre objet : 
« Hypostase, action de placer en dessous, d!où « support, sédiment » en 
médecine. Le mot est sorti d!usage au sens médical. En philosophie, il 
reprend le sens de « substance » et en théologie, il désigne le dogme chrétien 
["] chacune des trois personnes de la Trinité, en tant que substantiellement 
distincte des deux autres. Hypostase est repris au XX e s. en philosophie 
(1926) au sens « d!entité fictive » et, en linguistique (1933), pour désigner la 
substitution d!une catégorie grammaticale à une autre. » 

Attention à ne pas cacher nos objectifs : l!hypostase désigne l!entité imaginaire ou le 
modèle géométrique sous-jacents à une interprétation, une substitution de termes 
narratifs, une modification de la fonction narrative. Notre classement est dit par 
« affinités » pour ne pas dire par « niveaux de complexité ». La valeur heuristique 
d!un récit se mesure alors au nombre de relations qu!il permet d!actualiser. C!est ce 
critère que nous avons privilégié : les relations entre les noms, les dates, les heures et 
les indications directionnelles, entre les motifs narratifs quand ceux-ci sont des 
nombres cardinaux ou ordinaux, entre les motifs figuratifs quand ceux-ci sont le 
cercle, le carré, l!onde ou l!analemme.  

Comment « mesurer » ?  
Il est absurde d!associer à chaque récit-type, une probabilité d!occurrence, 

c'est-à-dire de traiter statistiquement la récurrence des valeurs indiquées. Nous ne 
comptons pas des récits. Nous les associons dans des catégories thématiques (les 
« mythèmes ») à partir d!une procédure, la même pour tous nos chapitres. Cette 
procédure est fondée sur les « états » du récit et nous définissons chaque mythème à 
partir de quatre états mutuellement exclusifs. Dans quatorze des vingt-et-un 
mythèmes, l!un au moins, voire deux des états, traitent de la valeur saisonnière. Il est 
possible qu!un mythème ne soit associé à aucune valeur angulaire caractéristique. 
Les sept mythèmes en question servent à raccorder entre elles les fonctions narratives 
associant de façon assez consensuelle le cerf à la mesure du temps et à celle de 
l!espace, avec des fonctions narratives où le cerf est dissocié de la mesure de l!espace 
et du temps. 

Il nous a semblé inutile d!énoncer les valeurs numériques, les angles de 
secteur du cercle, quand les valeurs « qualitatives » et les rapports de proportion 
entre celles-ci suffisaient à construire les paradigmes pertinents : midi, culmination 
solaire, solstice d!été, zénith etc. De la même façon, nous avons supprimé autant que 
faire se peut, les références aux phases lunaires, aux levers et couchers stellaires et 
aux signes zodiacaux gréco-romains. Quelques indications ont été ici ou là 
conservées dans la mesure où leur retrait bloque l!interprétation plutôt qu!il ne la 
facilite. Enfin, notons que certaines indications sont contre-intuitives et que le lecteur 
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peut vite être mis en difficulté : midi à la montre, le Nord à la boussole et le solstice 
d!été vont de pair. L!association entre la sixième heure, le Sud et le solstice d!hiver, 
est donc tout aussi vraie, mais la culmination quotidienne et la culmination annuelle 
sont également congruentes. La dissonance vient de ce que la sixième heure est fixe 
dans le décompte horaire antique, alors que la première et la dernière du jour ne le 
sont pas. Il y a là une difficulté que l!on sous-estime aujourd!hui puisque nos heures 
sont d!égale longueur. Citons Pline : 

« Ainsi par les accroissements progressifs de la lumière le jour le plus long 
est à Méroé, de douze heures équinoxiales et deux tiers d'heure ; à 
Alexandrie, de quatorze ; en Italie, de quinze; en Bretagne, de dix-sept. Dans 
ce dernier pays les nuits claires de l'été indiquent sans aucun doute ce que la 
raison force de croire, à savoir qu'aux solstices d'été, le soleil s'approchant 
davantage de notre pôle et décrivant le cercle le plus étroit, la région polaire 
a des jours continus de six mois ; par conséquent les nuits sont de six mois 
quand il est passé au solstice d'hiver. Pythéas de Marseille a écrit que cela 
arrivait dans l'île de Thulé, éloignée de la Bretagne, au nord, de six jours de 
navigation. Quelques-uns assurent qu'il en cet ainsi dans l'île de Mona, 
distante d'environ deux cents milles de Camaldanum, ville de Bretagne. »5 

Nous verrons que le décompte en heures variables est un facteur d!organisation de la 
vie collective qui a probablement été sous-estimé. Par ailleurs, un changement 
d!origine du décompte calendaire aura des effets majeurs et c!est pourquoi tout un 
chapitre est consacré à l!acculturation romaine puis chrétienne en Gaule. Le défi est 
alors de restituer les récits antérieurs à la romanisation et à la christianisation, en se 
fondant d!une part sur des artéfacts archéologiques muets et d!autre part, sur la 
coutume contemporaine. Les textes médiévaux peuvent servir de jalons, mais 
l!essentiel reste la cohérence entre les données contemporaines et celles restituées. 

En définitive, que mesure-t-on ? Nous cherchons à comparer entre eux des 
énoncés imaginaires. Pour ce faire nous définissons « en compréhension » un 
mythème par ses variantes narratives. Certaines de ces variantes s!opposent entre 
elles par des différences « mesurables », d!autres s!opposent entre elles par des 
différences logiques, d!autres encore par la désignation des objets ou des êtres. 
Chaque fois qu!un mythème maximise le nombre des occurrences narratives, nous 
présumons qu!il a été correctement défini : il pourra alors être utilement confronté à 
des connaissances objectives. En préalable à la confrontation d!un mythème avec 
d!autres énoncés, il faut identifier les états prévisibles ou possibles du mythème 
considéré. L!identification des versions antithétiques les unes des autres semble être 
la condition de sa cohérence, dans la mesure où ces versions laissent entrevoir les 
tentatives successives de faire émerger l!énoncé suffisamment robuste pour être 
transmis. Ici le critère d!héritabilité du caractère narratif se confond avec celui de la 
cohérence, au sein d!une culture donnée. Pour autant, ce n!est pas parce qu!un 
énoncé a été transmis qu!il est cohérent avec la culture qui en hérite : on retombe 
alors sur la question de la connaissance objective, facilement confondue avec 
l!universalité de l!entendement humain : 

« Universaux. Terme de scolastique. Il y a cinq universaux : le genre, 
l!espèce, la différence, le propre et l!accident. C!est Porphyre qui, dans son 
Introduction à la logique d!Aristote, a établi ces cinq idées universelles. » 
« Universaux. Ling. Les universaux du langage, l!ensemble des concepts ou 
des éléments communs à toutes les langues naturelles. Les phonèmes, les 
règles de syntaxes, etc. que l!on retrouve dans toutes les langues constituent 
les universaux du langage. » 
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La définition des objets se fait en deux étapes, d!abord dans la langue courante en 
disant ce qu!ils sont, en les décrivant. La seconde étape est beaucoup plus déroutante 
car elle confond l!emploi du mot qui définit l!objet, avec la possibilité que celui-ci 
existe. La possibilité de définir un objet par des mots et l!impossibilité de le définir 
parce qu!il n!existe pas, sont deux attitudes cohérentes pour un zoologue. Pour 
l!ethnozoologue, le problème est posé différemment : des mots désignent des objets 
parfaitement définis par lui en tant que zoologue et s!appliquent à des objets dont il 
sait, en tant qu!ethnologue, qu!ils n!existent pas. On aura reconnu le mot 
« Cernunnos » : s!il désigne le cornu, la dissonance cognitive apparaît dès qu!on 
confond l!entité divine avec sa représentation cervine. S!il s!applique à celui dont la 
tête désigne les quatre directions ou les quatre coins du monde, la dissonance 
disparaît car le carré n!a pas plus d!existence que la divinité. Nous avons résolu ces 
difficultés référentielles en utilisant systématiquement trois notions : l!objet, sa 
représentation narrative, figurative ou imaginaire, et le signe linguistique servant de 
médium. Au lieu de la combinaison signifiant / signifié proposée par De Saussure et 
valable dans un domaine plus restreint que celui envisagé par Gustave Guillaume, 
nous adoptons la déclinaison du signifié en signifié actuel et signifié en puissance. 
Mais pour rester dans des limites raisonnables, nous ne suivons pas Mme Picoche 
dans la profondeur de son analyse du « signifié de puissance ». Nous en restons à un 
signifié de puissance défini par une antinomie. Pour chaque signe, un seul signifiant 
pourra correspondre à plusieurs signifiés de puissance. Cette façon de procéder évite 
d!introduire une notion intermédiaire, les « interprétants » de Peirce. Elle résout la 
difficulté induite par une proposition décrivant un objet réel, et un prédicat particulier 
aux objets réels mais généralisable aux produits de l!imagination ou de l!art. Cette 
rupture d!intégrité référentielle est facile à détecter et notre lecteur n!aura aucune 
difficulté à s!en sortir. La connaissance « en compréhension » est alors disjointe de 
celle « en extension ». 

Autant que faire se peut, nous signalerons les cas symétriques, nettement plus 
difficiles à détecter pour les erreurs de raisonnement qu!ils entraînent. Quand la 
proposition s!applique à des objets imaginaires - des entités divines, des noms et des 
angles - et que le prédicat est généralisable à des objets réels, la description 
bachelardienne de la « richesse d!un concept scientifique » est à revoit totalement. 
On décrit alors des vessies pour des lanternes. L!épistémologie de Popper résout 
nettement mieux que celle de Bachelard ce genre de difficultés. Cependant, la 
« réfutabilité » au sens de Popper, suppose de formuler une hypothèse, avant de 
s!engager dans un développement argumenté.  

Les notions d!hypothèse et d!échelle de grandeur des phénomènes : 
Pour définir en compréhension chacun de nos mythèmes nous utilisons la 

notion d!hypothèse. Le plan de thèse consiste alors à relier entre eux les mythèmes : 
les plus simples car les mieux connus, se trouvent dans les premiers chapitres. Les 
plus complexes, dans les derniers chapitres, nécessitent une familiarité certaine avec 
des notions a priori étrangères à celle de « mythème ». Qu!est ce qu!une hypothèse ? 

« Hypothèse. Terme de philosophie. Supposition d!une chose possible ou 
non de laquelle on tire une conséquence.  Hypothèses vérifiables, celles que 
l!on prend dans un domaine où l!expérience, l!observation, l!induction 
peuvent pénétrer, s!assurant de la sorte si l!hypothèse proposée est réelle ou 
fausse. Hypothèses invérifiables, celles qui appartiennent à un domaine où 
ne peuvent pénétrer ni l!expérience, ni l!observation. »  



Yves Chetcuti « Le cerf, le temps et l!espace mythiques. » 20 

« Hypothèse. L!assemblage de plusieurs choses imaginées pour parvenir à 
l!explication de certains phénomènes.» 

Littré donne deux définitions convaincantes, premièrement la supposition émise dans 
le but d!être prouvée ou non, et deuxièmement, celle de l!interprétation ou de 
l!explication à partir d!un « assemblage de choses imaginées ». Il passe sur un 
emploi dérivé du mot, l!éventualité ou l!occurrence possible d!un événement. Des 
quatre définitions proposées, la première ne répond guère à notre définition du 
mythème : des assertions contradictoires entre elles font émerger un sens, mais ne 
répondent pas au critère si les « choses possibles ou non » s!excluent mutuellement. 
La seconde définition est trop vague pour être écartée ; « l!observation » et 
« l!induction » suivront ici des récits de faits réels ou imaginaires. Au lieu 
d!hypothèses « invérifiables », nous utilisons le terme « auto réalisatrices », dans le 
sens où les nôtres ne sont pas vérifiables par un protocole expérimental. Les 
« observations » seront reliées à des assertions réalistes, ce qui n!empêche nullement 
de proposer d!autres conclusions à partir de récits imaginaires ou de fictions. Peut-on 
parler d!hypothèses quand toutes les données censées les vérifier ou les valider, sont 
sélectionnées par nous ? La quatrième définition renvoie à « l!assemblage » 
nécessaire à « l!explication » des phénomènes. Nous retiendrons cette définition et 
l!opposerons aux « conjectures ». Résumons-nous : quand un ensemble d!assertions 
contradictoires renvoie à des énoncés préexistants, nous parlons d!hypothèse. Quand 
ces énoncés sont les nôtres, de conjectures. Revenons au « Guide de rédaction 
scientifique » de Louis David : 

« L!hypothèse est l!affirmation la plus importante de tout votre article. Bien 
évidemment, vous n!êtes pas obligé de la formuler de façon stéréotypée ["] 
Vous pouvez très bien ne pas utiliser du tout le mot « hypothèse. »6 

Le même besoin avait déjà été vigoureusement exprimé par Michel Beaud (1985) : 
« L!élaboration de la problématique passe par le choix d!une question 
principale.["] Ensuite il s!agit de développer cette question principale à 
travers un jeu construit d!hypothèses, de questionnements, d!interrogations, 
fondés sur des « outils réels », concepts, éléments théoriques aussi cohérents 
et rigoureux que possible. »7 

L!opposition faite par Bachelard entre « compréhension » et « extension », était 
croisée avec l!opposition entre « contingence » et « nécessité », mais l!auteur se 
gardait bien d!opposer l!extension contingente de la connaissance à la nécessité 
d!une connaissance en compréhension. Les deux vont de pair.  

Cela ne nous dispense pas d!assigner un domaine de validité à nos résultats. 
Nous les formulons en reliant les termes narratifs à des fonctions narratives dans une 
certaine grandeur - le temps, l!espace ou les nombres - à laquelle nous associons 
systématiquement une dimension. Ces échelles de grandeur sont divisées en niveaux. 
L!exposé en est considérablement ralenti et notre rédaction alourdie par 
d!innombrables redites au sujet des périodes (le nycthémère, le mois, l!année, la 
précession des équinoxes) jugées nécessaires à la description du temps. L!enjeu est 
d!éviter que ce qui aura été attesté dans le temps courant, soit abusivement généralisé 
aux autres niveaux de l!échelle de grandeur, et à l!inverse, que ce qui a été imaginé 
dans le temps mythique, soit rapporté à des objets réels. Ces distorsions 
dimensionnelles sont faciles à discerner quand la grandeur est le temps, elles le sont 
moins quand la grandeur est l!espace et encore moins quand il s!agit des nombres. 

La dimension temporelle permet de distinguer le temps cyclique de la durée. 
Encore ne s!agit-il là que du temps perceptible, le temps absolu de Newton. Pour les 
grandeurs spatiales, les choses sont plus simples car les auteurs antiques ont conçu la 
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géométrie à partir de trois dimensions. En revanche, pour la géométrie de la sphère, 
qui ne correspond guère aux intuitions tirées de la perception des lignes et des points 
dans le monde courant, il a fallu passer à des définitions « étranges » comme des 
carrés bâtis à partir de quatre angles droits dont la somme est supérieure à 360°. Pour 
ce qui concerne les nombres, la rupture est fondamentale entre ce qui nous a été 
enseigné et la façon dont les auteurs antiques les concevaient. Faute d!imaginer le 
zéro et les nombres relatifs, les auteurs anciens ont formalisé les cycles d!une façon 
plus complexe que ce que nous faisons de nos jours. En définitive, aucune des 
hypothèses que nous pourrions formuler à partir du sens actuel des mots « temps », 
« espace », « nombre » et « nombre de », ne pourrait être validée sur un corpus 
d!images et de récits celtiques, si nous ne définissions pas d!échelles pour les 
grandeurs considérées. 

La définition des mythèmes « en compréhension » : 
Chaque mythème est décomposé en quatre versions. La relation entre les 

termes narratifs, est exprimée par une fonction narrative (F) et son inverse (F-1). 
Pour chaque mythème, nous retenons un terme (T) et son inverse (T-1). Le mot 
« inverse » doit ici être compris comme « contradictoire », « contraire » ou 
« mutuellement exclusif ». Déployons un mythème selon ses quatre modalités 
narratives : 

Tableau 8 
 

 terme terme inverse 
fonction narrative thème = cerf x F thème = héros x F 
fonction narrative inverse thème = cerf x F-1 thème = héros x F-1 

 
Dans la plupart des mythèmes, le terme T est le cerf et son inverse est le héros de 
l!action ; il arrive que le terme inverse soit un autre animal, un antagoniste 
notamment (loup, serpent"). Les opérations mentales sous-jacentes sont alors 
évidentes. Prenons l!exemple de la chasse et de la prédation (fonction narrative : le 
cerf est un gibier ou une proie). La commutation est la substitution d'un groupe de 
mots dans une phrase, par un autre ayant la même fonction grammaticale, avec 
changement de sens (le chasseur tue le cerf VS le loup tue le cerf). La permutation 
est le déplacement d'un groupe de mots dans une phrase, avec changement de sens. 
Avec symétrie sujet/objet (le chasseur tue le cerf VS le cerf tue le chasseur). Sinon 
sans symétrie sujet/objet (le chasseur mange le cerf VS le cerf (ne) mange (pas) le 
chasseur). La permutation est le fondement des récits anthropomorphiques. Dans un 
certains nombre de cas, l!insertion d!un terme intermédiaire (le héros tue le cerf VS 
le loup tue le cerf, l!homme « est » un loup) est nécessaire pour que la fonction 
narrative inverse reste cohérente (le cerf n!est pas un gibier et le héros n!est pas un 
chasseur VS l!homme « est » un loup dont le cerf est la proie).  

Nous avons exploité les fonctions narratives relatives au temps cyclique 
annuel, et celles qui en étaient la conséquence directe. Nous avons délibérément 
laissé de côté celles relatives à la croissance arborescente, par réplication successive 
des bifurcations ou trifurcations à l!apex des extrémités du bois végétal ou animal. 
La description des formes est facilitée par des modèles mathématiques simples ; 
l!invariance de structure, quant à elle, fait appel à des modèles mathématiques 
complexes. Nous laissons de côté les formules de croissance du bois des cerfs, faute 
de récit ad hoc. 
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Notre méthode repose sur le dépouillement des récits. L!enquête de terrain est 
insuffisante, ô combien, qui nous a coûté des mois de terrain, des milliers de 
kilomètres et des années de rédaction infructueuse, trop souvent consacrée aux 
thèmes actuels et trop rarement aux mythèmes. Heureusement, nous avons pu 
rencontrer ici ou là, quelques informateurs qui parlaient du cerf de saint Télo comme 
d!une rencontre toujours possible, sinon encore possible récemment. Il est rassurant 
de savoir que l!imaginaire individuel, vers l!amont, ne va guère au-delà de la fin du 
XIX e siècle : cela facilite la transmission séculaire de la légende. Une fois les 
fondements compris grâce à l!enquête en Bretagne, le reste du travail a pu se 
poursuivre sur documents. 

Le domaine d!application : 
Notre projet n!est pas d!élucider ce qui gêne ou a gêné l!interprétation du cerf 

comme le fournisseur d!un moyen (le cordeau de cuir) ou comme l!auteur du tracé 
mythique (ses pas marquent les limites du sanctuaire). Nous y consacrons un 
chapitre, en considérant que d!autres auteurs ont ouvert cette voie, notamment 
Michel Meslin (1970). Notre thèse s!appuie sur des thèmes narratifs 
complémentaires : le c#ur comme « valeur qualitative » d!une unité rythmique du 
temps des hommes, et le carré de fondation, comme « valeur qualitative » de l!unité 
surfacique, au niveau territorial de l!échelle des grandeurs. Nous nous intéressons à 
la triade royale, au sens où la procréation est une condition du sacre royal, l!image 
sur Terre de la divinité. Ce thème a pour corollaire celui de la partition des territoires 
celtiques en quatre royaumes. Nous verrons alors le rôle des devins dans la 
connaissance du passé et du futur, dans la métamorphose qu!ils proposent à ceux de 
leurs alliés qu!ils souhaitent voir régner, ne serait-ce que pour obtenir de la reine 
qu!elle partage sa couche. Ces thèmes narratifs n!ont été restitués qu!à partir des 
textes médiévaux : nous confrontons les textes romancés à des pratiques rituelles 
contemporaines, incorporant des personnages montés sur des cerfs (saint Edern et 
saint Télo) à la façon dont le plus célèbre des devins médiévaux, Merlin, le faisait. 
Enfin, nous tentons de restituer, à partir des textes médiévaux, ce que pouvait 
signifier l!entité anthropomorphe à bois de cerf des Celtes continentaux. 

Le domaine d!étude est strictement anthropologique. Au lieu d!une définition 
du sacré idiosyncrasique - une tautologie du genre « l!enceinte est sacrée parce 
qu!elle révèle le prodige attribué au saint homme. Le personnage est un saint homme 
parce qu!il est honoré dans ce sanctuaire » - appliquée indifféremment à l!entité 
tutélaire et au territoire, nous proposons une définition fondée sur « l!idéalisation » 
ou la « transsubstantiation ». Mais le processus est lent ; il s!inscrit dans l!histoire 
des peuples, sur plusieurs siècles. A partir d!un énoncé circulaire du genre « l!acte 
est sacré parce qu!il reproduit le trajet accompli par le saint homme, ou parce qu!il se 
déroule dans le territoire sacré. Nous sommes Bretons (Alsaciens, Wallons, etc.) 
parce que nous exécutons périodiquement l!acte sacré. Nous exécutons l!acte sacré 
parce que nous sommes nés dans le territoire breton (alsacien, wallon, etc.) » Peu 
importe alors que l!exploitation du territoire soit agricole (les Bretons cernent un 
paysage agraire) ou forestière (les Alsaciens aménagent, pour chasser, un paysage 
forestier censé être sauvage). Ces récits au cerf établissent un parallèle entre les 
statuts sociaux de la personne participant au rite (membre d!une famille, d!une cité, 
d!une nation, d!une ethnie) et la contenance foncière (successivement, domanial, 
régional, national") du territoire. La fonction qui permet de passer d!un domaine à 
l!autre est d!abord temporelle (les indications horaires puis calendaires) puis spatiale 
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(les indications directionnelles, puis la contenance foncière). Le vecteur de l!un à 
l!autre est numérique, via des calculs où les animaux servent de « valeurs 
qualitatives » pour des « nombres de », notamment des nombres d!années ou des 
nombres « d!animaux ». Le passage du cerf réaliste au cerf « idéalisé » est la pierre 
d!achoppement des études ethnologiques. Le passage de « l!idée » aux « nombres 
d!années », est beaucoup plus facile à concevoir. 

L!appareil scientifique : 
Pour établir nos notices hagiographiques, nous avons compulsé les auteurs 

suivants : Christophe Auray (2009), Jean-Maurice Barbé (1994), Anne-Christine 
Beauviala (1999), Henri Bourgeois (1987), Michel Brasseur (2000), Eléonore 
Brisbois (1994), Pierre Cabard et Bernard Chauvet (1998, 2003), Jean Coste (2006), 
Jean Degrave (2004), Xavier Delamarre (2001), Albert Deshayes (1999, 2000), 
Simone Deyts (1992, 1999), Hippolyte Gancel (1998), Nicole Jufer et Thierry 
Luginbühl (2001), Michael Grant et John Hazel (1975), Laurent Herz (2004), M. C. 
Howatson (sous la direction de, 1993), Venceslas Kruta (2000), Jacques Lacroix 
(2007), Bernard Le Garff (1998), Alain Livory (1985), Jean Markale (2002), Jean-
Robert Maréchal (2007), Bernard Merdrignac (1993), Françoise Montreynaud et ses 
collaborateurs (1993), Jean-Paul Persigout (1985, 2009), Christophe Renault (2002), 
Eugène Rolland (1967), Jean-Paul Savignac (2004), Paul Sébillot (1984), Claude 
Sterckx (1994, 2005), Guy de Tervarent (1997), Renzo Tosi (2010), Arnold Van 
Gennep (1999), Marc-André Wagner (2006), Henriette Walter et Pierre Avenas 
(2003), Jean Marie Wathelet (1985).  

Chaque notice a nécessité la recherche des éléments narratifs chez plusieurs 
auteurs. Nous avons recoupé les prédicats entre eux quand les sources étaient par 
trop hétérogènes. Pour établir les notices mythologiques, nous n!avons pas toujours 
pu croiser les sources tant les écarts méthodologiques sont importants d!un auteur à 
l!autre : nous citons directement l!auteur ancien. Nous avons écarté Yann Brekilien 
(1981a, 1981b), Jacques Duchaussoy (1958), Robert Graves (1967, 1995), Jean-
Pierre Picot (2002), Bernard Robreau (2006) et Jacques Voisenet (2000), pour des 
raisons méthodologiques. Nous avons renoncé à utiliser les contes-types français, 
bien que le répertoire de Paul Delarue et Marie-Louise Ténèze (2002) soit une 
remarquable entrée en matière, et ceci, pour deux raisons. Premièrement parce que 
les auteurs n!ont pas traité le matériel hagiographique, alors que nous l!utilisons de 
façon prioritaire pour repérer les indications calendaires éventuellement associées 
aux thèmes narratifs. Deuxièmement, parce que l!effort de restitution d!hypothèses à 
partir d!un conte-type suppose de tronçonner celui-ci en groupes de motifs ou en 
séquences narratives élémentaires, ce qui dénature en partie les résultats de Delarue 
et Ténèze. 

Nous ne retenons qu!un nombre restreint de termes narratifs : l!homme, le 
cerf et quelques autres, cheval, b#uf, chèvre, chien, etc. Compte tenu des différences 
de nombre, de genre sexué et de genre taxonomique, ceci permet de contenir la 
combinatoire des termes narratifs, dans des limites raisonnables : homme VS femme, 
homme VS loup, homme VS cerf, cerf VS loup, cerf VS chèvre, cerf VS serpent, 
cerf VS cheval, cerf VS arbre, etc. Nous avons tenté d!organiser nos comparaisons à 
la façon du répertoire d!Aarne et Thompson, et sommes arrivés à une partition 
thématique comportant quelque 600 items. Par le biais d!un algorithme 
d!insertion/exclusion des motifs dans des chaînes narratives, nous avons tenté de 
reconstituer des séquences-types et n!y sommes pas parvenus : cette méthode ne 



Yves Chetcuti « Le cerf, le temps et l!espace mythiques. » 24 

fonctionne que si le corpus initial est réduit à quelques dizaines de récits, ne mettant 
en #uvre que quelques motifs différents chacun. Or nos enquêtes dans quatre régions 
de France (Alsace, Bretagne, Bourgogne et Alpes Maritimes), puis en Galice, au Val 
Camonica, en Irlande, au Pays de Galles, en Ecosse et au Bohuslan suédois et 
norvégien, nous ont ouvert à la complexité de l!analyse comparative. Nous préférons 
croire qu!il y a quelque 600 façons de bâtir un récit au cerf ou au sujet d!un terme qui 
lui est substituable, plutôt que de réduire notre propos à la reconstitution d!un récit 
virtuel. 

Nos dictionnaires de référence sont le Littré (édition intégrale 2007) et le 
« dictionnaire historique de la langue française », établi sous la direction d!Alain Rey 
(édition 1992). Pour constituer les notices zoologiques, nous prenons chez Armin 
Heymer (1977) et David Mac Farland (1990) toutes les définitions utiles. Ceci pour 
éviter une interprétation subjective tirée de nos propres observations de terrain. 
Quant aux opinions ou observations des auteurs de référence -Aristote, Elien, 
Oppien, Pline et Buffon- nous les citons autant que de besoin, ce qui alourdit 
l!exposé mais permet de relier directement les notices zoologiques médiévales à leur 
source. Ceci concerne surtout les prescriptions cynégétiques, dont les auteurs de 
référence sont Gaston Phoebus, Hardouin de Fontaines-Guérin et Jacques du 
Fouilloux, que nous citons chaque fois qu!il est nécessaire afin que la coutume ou les 
énoncés de croyance contemporains trouvent un fondement documenté. Le procédé 
nous évite de confondre la chasse traditionnelle alsacienne, transmise oralement et 
dont on ne connaît que le passé récent, avec la chasse traditionnelle poitevine, 
codifiée au Moyen Age et transmise jusqu!à nous sans changement notable.  

Aucun des auteurs cités ne saurait revendiquer la teneur d!une de nos notices 
hagiographiques, ne serait-ce qu!en raison d!indications calendaires devenues des 
indications fonctionnelles. Les incohérences d!un auteur à l!autre, les manques des 
uns ou les précisions inutiles des autres ne seront pas commentées. Les précisions 
dont nous faisons mention sont loin d!épuiser la richesse narrative des biographes. 
Nous nous refusons à les opposer les uns aux autres, l!un pour ses erreurs dans 
l!attribution d!une date, l!autre pour sa complaisance à l!égard la propagande pieuse, 
le dernier pour ses omissions. Citer chacun d!eux pour la contribution qu!il apportait 
à notre compréhension d!un hagionyme et de sa fonction narrative, représentait 
environ 800 notes infrapaginales. Citer les sources bibliographiques pour chacune 
des conjonctions d!un terme pertinent et d!une fonction narrative différente de celle 
attendue au regard de la date indiquée, représente plus de 2000 notes 
supplémentaires. Nous y avons renoncé et nous laissons de côté environ 50 prodiges 
au cerf dont les notices hagiographiques sont trop mal établies pour être utiles. 

Chez de rares auteurs, le nombre de renvois bibliographiques est tel qu!ils 
jugent superflu de citer les extraits. Comment croire à une valeur ajoutée au travail 
complaisamment cité quand manquent les preuves d!une quelconque élaboration 
personnelle ? Réfuter les opinions de tels auteurs devient inutile et nous laissons de 
côté les articles dont les arguments sont contradictoires avec ceux des auteurs 
convoqués en référence, surtout quand il manque la citation directe du passage 
incriminé. Dans la même perspective, nous avons renoncé à analyser la contradiction 
entre nos propres assertions et ce que nous lisions chez d!autres, quand ceux-ci se 
contentaient de citer d!autres auteurs sans reproduire l!extrait étayant leur propos.  

Nous laissons de côté quelques centaines d!extraits de récits régionaux, qui 
contribuent certes à la connaissance du folklore alsacien mais peu à celle des mythes 
celtiques. Cette enquête ethnographique a été initiée en DEA d!Ethnologie à 
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Strasbourg, sous la direction de Mme Viviana Pâques, et poursuivie en vue de la 
préparation d!un doctorat au Muséum National d!Histoire Naturelle, sous celle du 
Professeur Pujol dans les années quatre-vingt. Les méthodes employées à l!époque, 
en ethnographie et en ethnozoologie, recommandaient certes que l!on étudiât les 
récits réalistes et les récits imaginaires pour leurs apports respectifs à la 
compréhension d!un sujet : nous les pensions à cette époque exclusifs les uns des 
autres, ce qui nous mettait dans l!incapacité de conclure notre enquête. 

La définition dynamique du mythème :  
Comme nous définissons les fonctions narratives à partir des signifiés de 

puissance et que ces signifiés de puissance s!expriment par des antinomies, notre 
définition du mythème s!appuie sur un grand nombre de versions narratives. Il s!agit 
alors de confronter la cohérence des énoncés imaginaires avec la reproductibilité des 
énoncés objectifs, laquelle est indépendante de la culture dans laquelle la 
connaissance a été initialement établie. L!usage d!une métalangue, comme les 
mathématiques, est bien utile mais n!est pas indispensable. 

Notre définition du mythème repose sur la combinaison d!un terme narratif et 
d!une fonction narrative. La « mesure » est fondée sur l!efficience : si l!un des quatre 
états d!un mythème reste vide, c!est qu!on aura mal défini le mythème. Autrement 
dit, un mythème défini par des récits isolés n!a qu!une faible probabilité d!être 
pertinent. Un terme narratif ou une fonction narrative qui cessent d!être actualisés, 
s!il en existe, ne sont pas partie prenante du mythe. Le biais est facile à corriger : un 
« mythème » dont plusieurs états vides ou peu actualisés, n!en est sûrement pas un. Il 
faudra considérer la conjonction terme x fonction. En conséquence, le « récit isolé » 
ou le « mythe authentique » sont deux curiosités dont nous n!avons que faire car la 
procédure d!analyse est fausse : le terme narratif et la fonction narrative ne sont pas 
conjoints. Les comparatistes préfèrent souvent considérer, en pareil cas, que la 
transmission culturelle a été interrompue. Pour ce qui nous concerne directement, les 
données manquent pour 60% des légendes de saints au cerf. Nous préférons croire 
que les 60 hagionymes recueillis ici ou là sans mention bibliographique restent 
inconnues parce qu!elles le sont avant tout des auteurs qui citent le saint homme pour 
sa légende au cerf. Ainsi le terme (un hagionyme) ou sa fonction narrative (un 
prodige impliquant un cerf) auront évoqué quelque association dans l!esprit d!un 
savant, sans que cela n!implique que le récit ait été connu de « l!ethnie » ou de la 
« culture » que celui-ci analysait. Notre contribution est fondée sur la distinction 
classique entre « mythe », l!agrégat macroscopique, et « mythème », l!agrégat 
microscopique. Pour certains auteurs, les mythèmes ne sont pas les éléments ultimes 
des récits mais la nomenclature des éléments constitutifs des récits reste 
suffisamment souple pour qu!il ne soit pas ici nécessaire de réfuter cas par cas les 
emplois différents de ce concept. 

Nous distinguons quatre états constitutifs de l!agrégat microscopique, le 
mythème. Ces états sont interchangeables entre eux au point qu!on ne peut isoler un, 
pour le constituer en mythème. Ces états sont différents entre eux, par leurs termes 
ou par leurs fonctions narratives. Pour décomposer le mythème en ses quatre états, 
nous proposons une nouvelle façon de les compter : l!élément n°1 est la combinaison 
du terme T et de la fonction narrative F, l!élément n°2, la combinaison T-1 et F, 
l!élément n°3, la combinaison T et F-1 et enfin, l!élément n°4, la combinaison T-1 et 
F-1. L!état d!un récit n!a pas d!autre substance que le texte qui en parle ; la notion 
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« d!élément » est donc une métaphore pour exprimer la composition du mythème 
comme on exprime celle d!une substance à partir de ses éléments.  

La différence entre « état » et « élément » est facile à comprendre. Prenons 
deux états contigus : on saura dériver l!état TF-1 à partir de l!état TF. En effet, il 
suffit de distinguer le récit où la fonction est exprimée directement, de celui où elle 
est inversée. Voici un exemple d!inversion de la fonction narrative, au sujet de 
Cernunnos : 

« La signification de cette divinité doit être appréciée en fonction des objets 
qu!il tient et, surtout, de sa ramure de cerf, animal à « cornes » caduques, 
ayant le privilège de les perdre chaque année, à l!automne, pour les 
retrouver, plus vigoureuses, au printemps, développant ainsi un thème 
clairement relié au renouveau, au rajeunissement et à la fertilité. »8 
En revanche, quand deux récits n!ont ni les termes en commun (T et T-1), ni 

les fonctions narratives en commun (F et F-1), la notion d!état du récit est tout à fait 
dissonante : nous en avons vu plusieurs exemples avec l!axis mundi des Celtes, l!if. 
On conçoit que les quatre états successifs d!un mythème soient indissociables les uns 
des autres, même quand leur similitude échappe à première vue. En cela nous nous 
distinguons, non pas de l!effort taxonomique entrepris par Aarne et Thompson et leur 
école, ou Propp et ses disciples, mais de l!aporie dans laquelle ces auteurs 
s!enfermaient. Un mythème est une relation dynamique entre terme narratif et 
fonction narrative, parce que le groupe social, l!ethnie ou la culture qui en est le 
vecteur, n!a pas vocation à transmettre le savoir toujours de la même façon. 

La concaténation des mythèmes : 
Nous souscrivons à l!idée lévistraussienne selon laquelle un récit n!a de sens 

que relatif, c'est-à-dire une fois comparé à ses variantes. Cependant, notre définition 
du mythème n!est pas la sienne : nous pensons que la fonction narrative considérée 
isolément n!a pas plus de signification que le terme narratif considéré isolément. 
Seules sont importantes les combinaisons de termes et de fonctions, agrégées selon 
les quatre états du mythème. Peu importent alors les termes et fonctions narratives 
intermédiaires, qu!il suffit d!inclure dans l!un des quatre états du mythème : le 
mythème ne peut pas avoir de limite quantitative car il se constitue à mesure de 
l!actualisation des récits. Il en va de même pour un mythe, constitué de mythèmes : il 
n!y a pas de limite quantitative au nombre de versions du mythe. La notion même de 
« version du mythe » est absurde, car le mythe n!est pas constitué d!un nombre 
prédéterminé de mythèmes.  

Le mythe devient l!actualisation d!un certain nombre de mythèmes ; chacun 
de ceux-ci n!existe que par la confrontation des mythes entre eux. Comment est-il 
possible de concevoir simultanément l!appartenance du mythème au mythe et 
l!autonomie du mythème par rapport au mythe ? Très simplement : le mythe A va 
être constitué de mythèmes A1, A2, A3 " An et le mythe B des mythèmes B1, B2, 
B3, "Bn. Comme chaque mythème comporte les quatre éléments TF, T-1F, TF-1 et 
T-1F-1 et que rien ne s!oppose à ce que les TA et les TB, ainsi que les FA et les FB, 
coexistent dans chacun des mythèmes, la comparaison des mythes devient possible. 
Il n!y a plus de risque de confondre, comme on le fait souvent, le matériau narratif et 
le niveau d!emboîtement : le motif narratif reste l!élément du conte-type, le conte-
type reste l!élément du mythe. On nous objectera qu!à l!aide d!oppositions 
dichotomiques, il est très facile de distinguer les différents types de récits : les contes 
censés être différents des légendes, les fables différentes des mythes, etc. A ceci, 
nous répondons que la question n!est pas d!une définition abstraite, mais de 
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l!organisation de plusieurs centaines de récits issus de sources diverses, circulant 
dans le corps social à un moment donné, et dont il s!agit de faire émerger la 
signification, aussi complexe soit-elle. Inutile donc d!opposer le motif (au sens 
d!Aarne-Thompson) au conte-type (au sens par exemple de Delarue et Ténèze) ou le 
terme narratif, à la fonction narrative (au sens de Propp). Notre proposition reconnaît 
dans TAFA , le même état que dans TAFB, TBFA ou TBFB, mais en revanche distingue 
TF de T-1F, et TF de TF-1. Les comparaisons entre T et T-1, et celle entre F et F-1, 
reposent sur l!inversion, au sens du mécanisme mental destiné à assurer la cohérence 
narrative, à éviter la contradiction des assertions, à exclure un tiers médian entre la 
proposition vraie et son contraire, la fausse. Notre programme de comparaison des 
récits distingue trois niveaux d!emboîtement : en premier lieu, les termes et fonctions 
narratives, que nous agrégeons ensuite en mythèmes. Enfin, les mythèmes sont 
« emboîtés » dans un mythe. 

Quatre niveaux seulement suffisent à décrire les conditions aristotéliciennes 
de l!existence humaine. Nous comprenons l!emboîtement comme suit : le cosmos 
dont dépend l!#coumène, puis la cité comme l!ensemble des savoir-faire, puis la 
famille comme unité de production domestique et enfin, le couple parental comme 
unité de reproduction biologique. Une telle conception n!a de sens qu!en considérant 
les échanges entre les trois niveaux soumis à l!organisation humaine. Selon nous, les 
récits réalistes assurent cette organisation ; les récits mythiques traitent des relations 
entre les trois niveaux anthropiques et le niveau cosmique. Les « causes formelles » 
aristotéliciennes ou les vecteurs de la transmission culturelle, sont les langues : pour 
notre part, nous avons exploré les langues française, latine et grecque pour ce qui est 
des traductions des auteurs anciens, et les langues française, gauloise, bretonne, 
gaéliques et anglaise pour les textes médiévaux et contemporains. Les causes finales 
de la transmission culturelle sont à notre avis, les thèmes narratifs ; nous en avons 
exploré une vingtaine, dont la temporalité, la rythmicité, la distinction des genres 
sexués, celle des genres taxonomique, la transsubstantiation, la divinité, la localité 
« au-delà », etc. Nous avons renoncé à exposer nos résultats relatifs aux causes 
« matérielles » de la transmission des mythes, inscrites dans nombre d!artéfacts 
archéologiques occidentaux (les représentations d!entités divines gauloises 
notamment, mais aussi les monnaies celtiques) car il nous aurait fallu pour gérer une 
documentation iconographique surabondante et annexer quelques dizaines de pages 
supplémentaires à ce mémoire"  

Nous nous sommes tenus aux termes du récit et aux motifs narratifs les plus 
simples. Ces termes et motifs narratifs sont impossibles à comparer entre eux, si on 
ignore deux « causes formelles » de la transmission culturelle que sont la 
composition rythmique (au sens de l!emboîtement périodique : le pouls cardiaque 
humain, le jour, la lunaison, l!année, le temps de génération humaine, la précession 
équinoxiale) et la géométrie euclidienne (au sens des angles suivants : 45°, 90°, 108°, 
120°, 180°, 270° et 360°). Nous avons côtoyé une façon heuristique d!appréhender 
les inversions de valeur de termes à partir de la conception trigonométrique du cercle 
par Euler. Malgré la puissance des interprétations qu!elle permet, nous ne l!utilisons 
pas systématiquement, tant elle est étrangère au mode de pensée antique, et encore 
éloignée de celui de nos contemporains.  

La transmission narrative et par delà, culturelle, ne peut se faire sans des 
opérations mentales assurant la cohérence du discours. Nous n!avons exploré qu!une 
douzaine de ces opérations. La permutation des termes du syntagme verbal au 
syntagme-objet, et vice-versa. La commutation des termes, à l!intérieur d!un 
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paradigme. La substitution des termes, au sens de la métaphore et des différents types 
de métonymie (A vaut B, A est substitué à B). La relation causale (A => B, A 
détermine B) et la relation temporelle (A précède B comme la cause précède l!effet). 
La relation inférentielle (si A, alors B, sinon C). La relation récursive (ou boucle de 
causalité : A => B, B => C, C => A). La relation transitive (ou syllogisme : A => B, 
B => C, donc A => C). La relation analogique (ou proportion : A/B = C/D). La 
transformation homothétique (A/C = k A/B, avec k>1 pour l!expansion ou la 
progression, et k<1, pour la réduction ou la régression). L!addition (A+B), dont un 
cas particulier est la mesure des écarts (A-B >0). Les mesures d!écart entre 
« l!origine » conventionnelle d!un cycle temporel et son « acrophase », fondent 
l!analyse de la symétrie. La rotation autour d!un axe est mesurée par un angle au 
centre du cercle.  

Plan de la thèse : 
Nous avons consulté différentes sources, les textes officiels et/ou normatifs, 

et plusieurs ouvrages spécialisés. On nous parle de plans « linéaire » (ou « par 
enchaînement »), ou « binaire » (ou « dichotomique » ou « par opposition »), voire 
« ternaire » (ou « dialectique », « par opposition et synthèse »). Ailleurs, on évoque 
un possible plan « dynamique », un plan « par catégories », voire des « plans 
mixtes » qui empruntent aux cinq définitions précédentes. Nous adoptons un plan 
dynamique, ainsi justifié et défini par Louis David (2011): 

« ["] un plan a intérêt, très souvent (thèse, rapport") à suivre une pensée 
dynamique. Cela signifie que chaque partie successive du plan s!appuie sur 
les données de la partie précédente. ["] chaque cas particulier suppose un 
raisonnement particulier ; le plan s!adapte à ce raisonnement, à son 
fondement, à son déroulement, à son aboutissement. »9 

En une vingtaine de chapitres comportant chacun un exposé du mythème, nous 
présenterons nos résultats et leur discussion. Nous empruntons à Bachelard la 
métaphore de la « puissance de déformation » : 

« L!esprit scientifique peut se fourvoyer en suivant deux tendances 
contraires : l!attrait du singulier et l!attrait de l!universel. Au niveau de la 
conceptualisation, nous définirons ces deux tendances comme 
caractéristiques d!une connaissance en compréhension et d!une connaissance 
en extension.»10 
« ["] Il faudrait ici créer un mot nouveau, entre compréhension et 
extension, pour désigner cette activité de la pensée empirique inventive. Il 
faudrait que le mot pût recevoir une acception dynamique particulière. En 
effet, d!après nous, la richesse d!un concept scientifique se mesure à sa 
puissance de déformation. Cette richesse ne peut s!attacher à un phénomène 
isolé qui serait reconnu de plus en plus riche en caractères, de plus en plus 
riche en compréhension. Cette richesse ne peut s!attacher davantage à une 
collection qui réunirait les phénomènes les plus hétéroclites, qui s!étendrait, 
d!une manière contingente, à des cas nouveaux. La nuance intermédiaire 
sera réalisée si l!enrichissement en extension devient nécessaire, aussi 
coordonné que la richesse en compréhension.»11 

Le principe de compréhension est inhérent à l!analyse critique des propositions et des 
prédicats. Celui d!extension ne l!est pas moins ; citons Littré : 

« Compréhension. Terme de logique et de grammaire. La totalité des idées 
qu!un nom générique enferme. » 
« Extension. Terme de logique et de grammaire. Synonyme d!étendue. Dans 
une proposition l!attribut s!appelle quelque fois le grand terme, parce qu!il a 
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plus d!extension que le sujet, parce qu!il s!applique à un plus grand nombre 
d!objets. Terme de grammaire. Action d!étendre la signification d!un mot. 
Le sens par extension tient le milieu entre le sens propre et le sens figuré. » 

Les définitions de Littré ne recouvrent pas ce que Bachelard a voulu signifier. Il 
semble assez évident que « l!attrait de l!universel », relève de la faculté de 
généraliser : 

« Généralisation. Action de généraliser. Former une généralisation est mettre 
ensemble en une classe tous les cas qui présentent des relations 
semblables. » 

Le projet de Bachelard est plus simple à comprendre si on utilise les termes usuels de 
l!analyse critique des propositions et leurs prédicats : 

« Prédicat. Terme de logique. Attribut ; ce qui peut être dit de plusieurs 
choses. 
Terme de grammaire. Se dit quelque fois de l!attribut d!une proposition, 
d!un jugement. Le prédicat se joint au sujet par le verbe ou la copule. » 
« Proposition. Terme de grammaire et de logique. L!expression d!un 
jugement. Une proposition se compose essentiellement d!un sujet, d!un 
verbe et d!un attribut. Terme de logique. Proposition universelle, celle où le 
sujet est précédé du mot tout. Proposition particulière, celle où le sujet est 
précédé de quelques ou plusieurs. » 

A partir de la perspective de connaissances définies en extension et en 
compréhension, nous déclinons chaque chapitre en deux grandes parties. 
Premièrement, la définition des mythèmes et les hypothèses nécessaires à leur 
existence, sans prétendre à l!exhaustivité. Deuxièmement, l!interprétation des 
mythèmes, de notre point de vue et au regard de ce qu!un certain nombre d!auteurs 
auront apporté à la connaissance du sujet.  

Discussion : 

La structure du mythe selon Claude Lévi-Strauss : 
L'auteur (Lévi-Strauss, 1974) commence par comparer analogiquement ce 

que furent les débuts de la linguistique « à l'époque pré scientifique » et les débuts de 
la mythologie :  

« [Les anciens philosophes] cherchaient désespérément quelle nécessité 
interne unissait [les] sens et [les] sons. L'entreprise était vaine puisque les 
mêmes sons se retrouvent dans d'autres langues mais liés à des sens 
différents». 12 

Il en résulte que les tentatives de figer la relation entre certains thèmes et leur 
signification, est vaine :  

« Selon Jung, des significations précises seraient liés à certains thèmes 
mythologiques, qu'il appelle des archétypes. C'est raisonner à la façon des 
philosophes du langage. [...] ».13 

Puis il s'attache à la différence saussurienne entre langue et parole, au sens de la 
différence « des systèmes temporels auxquelles elles se référent toutes les deux », 
l'un structural (un temps réversible) et l'autre, statistique (un temps irréversible). 
L'enjeu consiste alors à définir un troisième niveau dans le langage car « le mythe se 
définit aussi par un système temporel qui combine les propriétés des deux autres. »  

« Le mythe se rapporte toujours à des événements passés », [...] « mais les 
événements, censés se dérouler à un moment du temps, forment aussi une 
structure permanente. Celle-ci se rapporte simultanément au passé, au 
présent et au futur. »14 
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« Cette double structure, à la fois historique et anhistorique, explique que le 
mythe puisse relever simultanément du domaine de la parole (et être analysé 
en tant que tel) et de celui de la langue (dans laquelle il est formulé) tout en 
offrant, à un troisième niveau, le même caractère d'objet absolu. » 15 

Ainsi les difficultés de traductions d'un mythe d'une langue à l'autre, sont-elles 
quasiment nulles :  

«Un mythe est perçu comme mythe par tout lecteur, dans le monde entier. La 
substance du mythe ne se trouve ni dans le style, ni dans le mode de 
narration, ni dans la syntaxe, mais dans l'histoire qui y est racontée. »16 

L'auteur s'appuie alors sur trois principes. Le sens d'un mythe se trouve « dans la 
manière dont ses éléments se trouvent combinés » (et non dans la simple occurrence 
de tels éléments plutôt que d'autres). Le langage mythique se distingue du langage en 
général, par des « propriétés spécifiques ». Ces propriétés sont « de nature plus 
complexe » que celles utiles à l'expression linguistique courante. 

L'analyse du mythe procède comme celle de tout « être linguistique », 
composé des unités que sont les phonèmes, morphèmes et sémantèmes, mais requiert 
une unité supplémentaire dans l'ordre de la complexité croissante, les mythèmes. 
Pour distinguer ces mythèmes des autres unités constitutives de n'importe quelle 
forme du discours, on procède au début : 

« ["]  par essais et erreurs, en se guidant sur les principes qui servent de 
base à l'analyse structurale sous toutes ses formes : économie d'explications ; 
unité de solution ; possibilité de restituer l'ensemble à partir d'un fragment, et 
de prévoir les développements ultérieurs. [...].»17 

Lévi-Strauss décrit rapidement la méthode descriptive des mythes, pour aboutir à 
l'unité de base : la relation entre un sujet et un prédicat, les différentes unités étant 
encore reliées entre elles par l'ordre chronologique du récit. L'auteur se trouve alors 
confronté à un paradoxe, qui tient à ce que ces séries d'unités sont « irréversibles », 
c'est à dire appartiennent au niveau du discours et non, à celui de la langue. Il s'en 
sort en groupant les unités en « paquets » pour qu'elles acquièrent groupées, « une 
fonction signifiante ». Le c#ur de la méthode lévistraussienne est alors défini :  

« Des relations qui proviennent du même paquet peuvent apparaître à 
intervalles éloignés, quand on se place à un point de vue diachronique, mais, 
si nous parvenons à les rétablir dans leur groupement « naturel », nous 
réussissons du même coup à organiser le mythe en fonction d'un système de 
référence temporel d'un nouveau type et qui satisfait aux exigences de 
l'hypothèse de départ. »18 

Ainsi croit-il construire « un système à deux dimensions, à la fois diachronique et 
synchronique. » Pour l'illustrer, il prend comme exemple le mythe d'Oedipe, en 
insistant sur la différence qu'il y a à le raconter (dans le sens diachronique) et à le 
comprendre (dans le sens synchronique). Ce dernier est représenté par quatre 
« paquets » : les relations d'alliance entre les genres sexués, les meurtres d'êtres 
humains, la mise à mort des monstres, les tares physiques à la jambe ou à la main. 
L'auteur met alors en relation les « paquets », de façon formelle : le premier 
représente « les rapports de parenté surestimés » tandis que le second représente « les 
rapports de parenté sous-estimés ou dévalués ». Le troisième paquet révèle le thème 
de « l'autochtonie de l'homme », et comme les deux monstres sont vaincus, le paquet 
décrit « la négation de l'autochtonie de l'homme ». Ceci révèle le sens du quatrième 
paquet, les autochtones ayant quelque difficulté à marcher quand ils émergent de la 
terre... Ce quatrième paquet est donc celui de la « persistance de l'autochtonie 
humaine » : « Il en résulterait que la quatrième colonne entretient le même rapport 
avec la colonne 3 que la colonne 1 avec la colonne 2. » La signification du mythe 
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d'Oedipe « exprimerait l'impossibilité où se trouve une société qui professe de croire 
à l'autochtonie de l'homme [...] de passer de cette théorie, à la reconnaissance du fait 
que chacun de nous est réellement né de l'union d'un homme et d'une femme. »  

Ainsi le mythe se révèle comme un instrument logique permettant de poser, 
voire de résoudre, des questions fondamentales. En l'occurrence, naît-on d'un seul ou 
de deux ? Le même naît-il du même ou de l'autre ? Lévi-Strauss enchaîne alors sur 
« une question qui a beaucoup préoccupé les spécialistes », à savoir la présence ou 
l'absence de tels motifs, dans telle variante du mythe. En définitive, il s'agit du faux 
problème de « la recherche de la version authentique ou primitive du mythe ». Pour 
l'auteur, chaque mythe est défini « par l'ensemble de toutes ses versions. Autrement 
dit, le mythe reste mythe aussi longtemps qu'il est perçu comme tel. » 

« De ce qui précède résulte une conséquence importante. Puisqu'un mythe se 
compose de l'ensemble de ses variantes, l'analyse structurale devra les 
considérer toutes au même titre. »19 

On établit des tableaux comparatifs des variantes, l'ensemble pouvant être lu de 
gauche à droite (la diachronie narrative), de haut en bas (la synchronie des 
mythèmes) et d'avant en arrière (la profondeur de l'actualisation, par variantes) ; 
l'analyse structurale consiste à : 

« soumettre l'ensemble [des tableaux] à des opérations logiques, par 
simplification successive, et d'aboutir finalement à la loi structurale du 
mythe considéré. »20 

Craindre qu'une nouvelle version, non prise en compte dans l'analyse, soit 
susceptible de « bouleverser les résultats acquis » est une objection valable quand on 
ne dispose que de très peu de versions ; mais ce risque diminue à raison du nombre 
de versions analysées : 

« On n'insistera jamais assez sur la nécessité de n'omettre aucune des 
variantes qui ont été recueillies ».21 

L'auteur développe alors une mise en garde à l'encontre des comparatistes classiques 
« qui croient naïvement pourvoir substituer des systèmes à deux ou trois 
dimensions » à des systèmes pluridimensionnels trop complexes pour se passer d'un 
« symbolisme d'inspiration mathématique ». L'auteur parle alors de l'expérience qu'il 
a conduite sur les mythes amérindiens d'origine et d'émergence, et montre que la 
mise en forme logique de cette question reste la même quelque soit la version : la vie 
(la croissance végétale) est à la mort (la dormance végétale) ce que le début est à la 
fin. Mais apparaît au cours du processus, un terme médian (une paire de frères, un 
couple, une paire divine) structuré différemment selon les versions (paire homogène 
ou paire hétérogène). Une véritable combinatoire de ces termes médians permet de 
résoudre les paradoxes sur lesquels butait l'interprétation des mythes avant qu!on ne 
la mette en exergue : 

« En appliquant systématiquement cette méthode d'analyse structurale on 
parvient à ordonner toutes les variantes connues d'un mythe en une série, 
formant une sorte de groupe de permutations, et où les variantes placées aux 
deux extrémités de la série offrent, l'une par rapport à l'autre, une structure 
symétrique mais inversée. » 22 

L'avantage, outre la mise en ordre ce qui n'était que désordre, réside dans la mise en 
évidence des opérations logiques dont procède la « pensée mythique » : Lévi-Strauss 
cite des exemples amérindiens mais se demande aussi « si nous n'atteignons pas, par 
ce moyen, un mode universel d'organiser les données de l'expérience sensible ». A 
l'appui de sa question faussement ingénue, il montre la symétrie entre un mythe 
amérindien et le conte européen de Cendrillon, sans que la théorie de l'emprunt (au 
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sens de l'acculturation) puisse être retenue. Dès lors, la figure commune aux deux 
versions du mythe, acquiert une fonction (en l'occurrence, le médiateur doit 
surmonter la dualité initiale de la divinité, tantôt bienveillante, tantôt malveillante). 
La comparaison entre les différentes versions du mythe, où la fonction 
« médiatisante »  est à chaque fois caractérisée par différence avec les autres 
versions, permet de les ordonner, de proche en proche, entre les deux termes 
extrêmes : pour l'auteur, ce type de structure a une portée théorique plus générale, car 
il croit la retrouver dans les structures hiérarchiques (le « picking order » des 
éthologues) et dans les structures de parenté (l'échange généralisé des 
anthropologues). Ce qu'il formalise ainsi :  

« Tout mythe (considéré comme l'ensemble de ses variantes) est réductible à 
une relation canonique du type : Fx(a) : Fy(b) = Fx(b) : Fa-1 (y) .»23 

Que doit-on en comprendre ? Deux termes (a et b) et deux fonctions (x et y) sont 
donnés. Une relation d'équivalence lie les termes et les fonctions, par inversion, entre 
la situation initiale et la situation finale. Ceci à deux conditions : l'inversion des 
termes (a et a-1), l'inversion de la « valeur de terme » et la « valeur de fonction » (a 
et y). L'auteur s'attache enfin à remarquer combien le travail d'analyse 
mythographique n'est pas celui d'un homme seul et sans moyens techniques. Il 
termine son exposé par plusieurs remarques, la première portant sur la récurrence des 
séquences narratives, dans la littérature orale. Cette répétition traduit concrètement la 
structure synchro diachronique du mythe. Les séquences répétées (doublées, triplées 
ou quadruplées) ne sont jamais exactement les mêmes, pour la bonne raison que 
l'outil logique qu'est le mythe ne permet pas de résoudre la contradiction initiale. Le 
mythe croit donc de façon continue, à mesure des variantes successives qui proposent 
des « solutions » successives au problème exposé : « La croissance du mythe est 
donc continue, par opposition avec sa structure qui est discontinue ». Loin d'opposer 
la mentalité dite « primitive » et la pensée scientifique, Lévi-Strauss remarque que la 
« différence tient moins à la qualité des opérations intellectuelles qu'à la nature des 
choses sur lesquelles portent ces opérations ». D'où cette conclusion selon laquelle : 

« Le progrès [...] n'aurait pas eu la conscience pour théâtre, mais le monde, 
où une humanité douée de facultés constantes se serait trouvée, au cours de 
sa longue histoire, continuellement aux prises avec de nouveaux objets. »24 

Nous avons empruntés à Lévi-Strauss sa conception des termes et des fonctions 
narratives qu!on « inverse ». Les deux termes (a et b) deviennent T et T-1, et les deux 
fonctions (x et y) deviennent F et F-1. En revanche nous ne souscrivons pas à sa 
définition de la relation entre les termes et les fonctions. 

La « dissonance cognitive »  de Léon Festinger : 
Nous parlerons souvent de dissonances, à partir de la théorie de Léon 

Festinger (1957). En distinguant entre ce qui relève d!une dissonance narrative et ce 
qui relève de la dissonance cognitive, nous prenons quelque distance avec cet auteur. 
La dissonance narrative relève du locuteur ou de l!auteur : s!il s!agit d!une 
contradiction logique, ou d!une inadéquation dans la désignation des termes du récit, 
l!auditeur ou le lecteur auront tôt fait de choisir un parti. Inversion de termes narratifs 
et inversion de fonctions narratives sont au menu de la « pensée sauvage ». Signaler 
une dissonance ne servirait à rien si nous ne tentions de la réduire à rien, ou presque 
rien. 
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La « réfutabilité », au sens de Popper, selon Isabelle Stengers : 
Nous utilisons les termes « valider » et « réfuter », comme si une hypothèse 

était testée dans des conditions scientifiques. Or la représentativité de nos données 
n!est pas assurée : nous ne connaissons d!autre corpus que celui constitué à mesure 
de nos lectures ou de notre présence sur le terrain, lors d!un rite ou en compagnie de 
chasseurs de cerfs. L!extension du corpus ne dépend que du temps alloué pour la 
rédaction d!une thèse, pour un ordre de grandeur des saints au cerf estimé à environ 
cent items. Nous n!avons aucun moyen d!assurer la représentativité de 
« l!ensemble » de ces récits, à travers les quelques dizaines de légendes 
hagiographiques citées ici et censées en être le sous-ensemble exempt de biais 
méthodologiques.  

Une hypothèse, selon l!épistémologie poppérienne, devrait être réfutable ou 
« falsifiable ». Comme la sélection ou le rejet d!un récit pour chacun des mythèmes 
ne dépend que de nous, l!indépendance entre l!observateur et l!objet de son étude 
n!est pas assurée. Quant aux variantes de chaque légende, il s!agit moins 
d!interférence du chercheur avec l!objet de sa recherche, que de complexité. Le 
niveau dans l!ordre de grandeur de la complexité des légendes au cerf est supérieur à 
la vingtaine d!hypothèses proposées. La légende commune à saint Edern et saint Télo 
peut servir d!exemple : nous avons recensé quelque vingt motifs narratifs distincts, 
alors que chaque source n!en rapporte qu!une demi-douzaine. Tous les motifs ne sont 
pas susceptibles d!indexation selon le répertoire d!Aarne et Thompson, ou à partir 
des contes-types, au sens de Delarue et Ténèze, dans les termes où ils sont énoncés 
et/ou transcrits localement. Il serait absurde de constituer un index de motifs narratifs 
particulier au cerf, pour que tous les récits du corpus soient répertoriés de façon 
homogène, car si l!index n!est pas susceptible de motifs autres que cervins, sa 
validité s!effondrerait. La réfutation au sens de Popper est donc au centre de la notion 
d!hypothèse ; en considérant que l!objet d!étude doit être indépendant du chercheur 
pour se prêter à une logique « naturelle », dont l!aboutissement serait prouver ou 
réfuter, Popper ignore les possibilités offertes par les contenus narratifs : il y a 
toujours moyen en substituant une entité imaginaire à un terme réaliste (un héros à 
place d!un homme, une entité divine à la place d!un cerf) de contourner la logique 
« naturelle ».  

Mme Stengers, vraisemblablement plus souvent confrontée aux études 
scientifiques qu!à celle sur l!imaginaire, est assez optimiste : 

« La démarcation pour laquelle Popper plaide n!est pas seulement d!ordre 
logique ; elle est éthique et normative. Le scientifique doit avoir le courage 
d!exposer sa théorie, de renoncer aux man#uvres d!immunisation. Il doit 
décider de ne pas modifier ses énoncés d!observation de manière ad hoc, 
pour court-circuiter une contradiction. »25 

On ne peut mieux dire. Qu!est ce que « l!immunisation » dont on parle ici ? C!est de 
jouer sur les mots. Le critère est excellent puisqu!il nous dispense de compter parmi 
les auteurs qui contribuent à la connaissance de notre objet d!étude, tous ceux qui ont 
recours manifestement à des énoncés métaphoriques. Nous n!aurons donc pas à nous 
prononcer « contre » l!opinion de tel ou tel auteur, dans la mesure où il s!est lui-
même discrédité en contrevenant à l!éthique.  

« Le critère de démarcation poppérien souffre cependant d!une faiblesse 
majeure : la réfutation présuppose l!invariance de toutes les conditions 
communes à l!énoncé général et aux énoncés d!observation. »26 

En définitive, comme personne n!a le contrôle de tous les énoncés réalistes ou 
imaginaires au sujet du cerf, la référence ne peut être que la somme de tous les 
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énoncés du corpus : nous découpons donc notre thèse entre les énoncés appartenant à 
la croyance courante -celle des bestiaires, des traités de chasse et des récits 
imaginaires- et nos propres énoncés, construits mythème par mythème sous la forme 
de « résultats ». Evidemment, il est exclu de tirer son épingle du jeu aussi 
facilement : 

« Le critère poppérien reste néanmoins utile à l!encontre des énoncés qui 
proviennent d!inductions plus ou moins inspirées ou à l!encontre de ce qu!il 
permet de définir comme des pseudo-laboratoires, à savoir les lieux où le 
scientifique soumet ce qu!il interroge à ses propres questions.»27 

Mme Stengers remet la réfutabilité dans le champ de l!éthique. En conséquence, 
comme les cas délibérés de falsification des données ou des énoncés sont, somme 
toute, assez rares (nous en verrons au moins trois), mieux vaut admettre que 
l!intention des auteurs dont les énoncés se révèlent contraires à l!éthique, étaient 
néanmoins de contribuer à la connaissance du sujet.  
Y a-t-il vraiment quelque intérêt à savoir pourquoi ces auteurs n!y sont-ils pas 
parvenus ? Pour notre part, nous considérons la réfutabilité poppérienne à partir des 
résultats apparemment contradictoires entre eux, obtenus à partir de récits différents 
recueillis dans les mêmes contextes culturels. L!exigence poppérienne est satisfaite 
quand des interprétations divergentes ou contrastées pourront être établies pour les 
mêmes objets, sans pour autant trahir la logique « naturelle ». S!agit-il de jouer sur 
les mots ? Non ; nous verrons comment la « valeur qualitative » d!un cerf est 
exprimée en nombres d!années. Ensuite, nous verrons que la valeur ordinale d!une 
« vache », exprimée dans la séquence transgénérationnelle, peut être convertie en 
nombre d!années au prétexte d!un prédicat commun aux « vaches » et aux « biches », 
le temps de génération humaine chez les Celtes. Ainsi, quand une « biche » est 
substituée à la « vache », nous obtiendrons des interprétations contradictoires entre 
elles pour ce qui concerne la « longévité » dans les deux genres sexués, avec des 
biches censées vivre 30 ans quand des « cerfs » vivraient 243 ans. Comme le signifié 
porte sur les nombres d!années, et non sur la longévité des animaux, le thème narratif 
n!est pas zoologique mais astronomique : il s!agira alors du raccord entre le temps 
calendaire (compté sur une base de 360 unités) et le temps astronomique (compté 
chez les Celtes par triplement d!unités annuelles). Ainsi l!hypothèse selon laquelle le 
signifiant a pour signifié la valeur cardinale d!un nombre, sera réfutée par les récits 
où il a pour signifié la valeur ordinale d!un nombre. De même, l!hypothèse selon 
laquelle le signifiant cervin a pour signifié le temps de génération humaine, sera 
réfutée par des récits où il a pour signifié la longévité humaine.  
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L!hypothèse est fondée sur la sacralisation de l!animal, une fois réduit à des 
objets ou organes censés en avoir les capacités rythmiques. L!hypothèse est validée 
quand les termes du récit (le bois du cerf, sa vigueur sexuelle) ont pour fonctions 
narratives la saisonnalité, la variabilité. Elle est réfutée quand les termes du récit (le 
bâton du chasseur, sa vigueur sexuelle) sont censés n!avoir aucun rythme particulier. 

Où le bois et le bâton signifient la saison de chasse : 
Dans la version alsacienne du mythe contemporain, la description du laps de 

temps durant lequel les hommes et les cerfs ont commutables, est précise : 
« La technique régionale de la chasse au cerf reposant exclusivement sur une 
chasse silencieuse, pirsch ou affût du coiffé, ce n!est en effet que durant cette 
brève période de l!automne, du 15 septembre au 15 octobre, que le chasseur 
peut approcher les vieux cerfs["] période cruciale pour le chasseur ["] et 
période intéressante pour l!ethnologue qui va pouvoir, durant l!effervescence 
du brame, découvrir, au fil des faits et dits de chasse, la réelle nature de ce 
Jagdtfieber. »28 

Le cerf manifeste une odeur singulière au moment même où le chasseur est atteint 
d!un trouble saisonnier, une « fièvre » : 

« C!est durant le brame, période qui voit par ailleurs le Jagdtfieber du 
chasseur atteindre son paroxysme, que le cerf manifeste son odeur la plus 
sauvage. »29 

En parallèle, le chasseur appelle le cerf ou répond à un cerf qui aura, le premier, 
donné de la voix. Et l!auteur de décrire comment faire venir un cerf pour le tuer : 

« Un jeu subtil s!instaure alors ; aux appels de l!homme répondent ceux de 
l!animal. Le chasseur frappe le sol, puis un tronc d!arbre avec un bâton, 
reproduisant ainsi le bruit du cerf qui piétine et frotte ses bois en défiant un 
concurrent. Les cris du cerf deviennent plus rauques, plus brefs ["] dans un 
fracas de feuilles froissées, de branches cassées, le cerf jaillit du fourré. »30 

L!homme et le cerf sont permutables : le chasseur appelle le cerf. Mais le cerf 
« répond » soit en bramant, soit en frappant le sol ou les arbres, de ses bois. C!est 
alors le chasseur qui répond. Le fait que le cerf ait le premier frappé du bois, est 
assimilé à l!adresse de l!animal à son vis-à-vis, à travers l!une des trois modalités du 
dialogue ritualisé : le raire, le choc des pieds sur le sol et le choc des bois. On prête 
alors au cerf une intention : répondre ou initier l!interaction sonore. La fonction 
narrative du dialogue est de faire passer le chasseur pour le rival du cerf. La version 

Chapitre 1. Le bois 
et les objets sacrés. 
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alsacienne du mythe repose sur la métaphore du combat entre rivaux, alors que la 
description naturaliste n!y verrait qu!une technique de chasse dont les signifiés de 
puissance sont l!antinomie entre humanité et animalité, et l!antinomie entre prédation 
et parade territoriale. Prêter au cerf une intention, dans un contexte très précis (le 
moment de l!!année où le cerf mâle est censé répondre à un rival ou lutter à armes 
égales avec lui) est la condition pour inverser la fonction narrative comme si 
l!homme répondait au cerf et se défendait de lui. Le récit de chasse devient plausible 
quand les termes en ont été commutés, malgré l!incongruité qu!il y a à comparer les 
moyens en présence. La fonction narrative consiste alors à taire l!emploi de la 
carabine et de présenter le combat avec le cerf, par le truchement d!un bâton. Le 
bâton de pirsch est le terme opposé au bois du cerf. Ce bâton est devenu l!emblème 
des pirscheurs et autres spécialistes des cerfs. Il est à peine moins grand que son 
propriétaire et se termine, à hauteur d!#il, par une fourche : 

« L!objectif étant de tuer aussi net que possible, le problème est d!assurer 
l!immobilité du canon au départ du coup. C!est pourquoi on cherche toujours 
à faire un tir appuyé, soit contre un support extérieur, tronc d!arbre, rocher, 
bâton de pirsch tenu dans la main gauche ((« pirsch » signifiant à peu près 
« approche » en allemand), rebord d!un mirador, épaule d!un compagnon, 
etc. »31 

S!il est un objet aussi « sacré » pour le chasseur que sa carabine et aussi personnel 
que son manteau, c!est celui-ci. Une fois les biches saillies, le chasseur n!aura plus la 
moindre occasion d!attirer un cerf en le hélant. L!odeur des cerfs en rut s!estompe et 
on ne les entend plus. Bien que la pirsch ne soit plus possible et que les chasseurs 
aient changé de technique, ceux qui savent s!en servir emportent toujours leur bâton. 

Le dialogue relève ici de l!instinct et des motifs de l!action ; nous verrons que 
les intentions prêtées à l!un des protagonistes sont censées être celles de l!autre. 
Comment alors exprimer « l!intention animale » ? La logique est prise en défaut, car 
le récit est elliptique : derrière le motif humain (dialoguer avec le cerf) se cache un 
autre motif (tuer le cerf). En résultent deux possibilités narratives : développer le 
thème de la ruse cynégétique (le dialogue est asymétrique car le chasseur leurre le 
cerf) ou celui de la mort (les termes du dialogue sont commutables : le cerf peut tuer 
par le chasseur). 

Où le rythme n!est pas annuel : 
Dans la version alsacienne du mythe, les cerfs et les hommes sont 

commutables. Sans sa version bretonne, le cerf vient quand saint Télo le siffle. Or le 
nom « Théleau » est homophone avec des mots traditionnels des jargons cynégétique 
et agricole. Autrement dit, héler pour signaler le cerf de chasse ou pour s!adresser au 
saint homme qui le protège, s!exprime par les mêmes mots. Bien plus, héler pour 
dresser un b#uf ou pour s!adresser au saint homme qui attèle un cerf, revient au 
même. 

Tiauler pour dresser les animaux : 
Le nom « Théliau » désigne celui qui hèle les chiens et les retient, tandis que 

« Tyolet » est celui qui siffle les cerfs et sait leur parler. Ainsi Littré énonce :  
« Le flûteux était remonté sur son trône et tiaulait le baiser préliminaire [à la 
bourrée] »32.  

Le mot fait encore partie du patois du Berry, du Nivernais et du Bourbonnais : 
« Aux derniers jours d!avril, tout doit être terminé, aussi pour animer ses 
bêtes et soutenir leur effort, il chante à pleine voix, avec arrêts et reprises au 
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rythme du travail, son chant de « briolage » (Berry), de « tiaulage » 
(Nivernais) ou « la grande » (Auvergne). »33 

« Tiauler » c!est chanter pour redresser le troupeau dans sa marche ou les b#ufs 
pendant les labours. Les onomatopées et le rythme permettent de tracer un trajet ou 
un sillon droit.Les chants de labour font partie intégrante du tiaulage ; les tiaulements 
sont les « grandes » chansons en Auvergne, une métonymie pour les chansons de 
grand-vent, de grand-air. Ces façons de conduire le bétail ne sont pas réservées aux 
animaux de trait que le laboureur ne peut encadrer par ses guides tant ses mains 
pèsent sur les mancherons de la charrue. Ce sont les mêmes mots qui désignent les 
cris que les petits bergers s!adressent entre eux et à leur troupeau, ou que les 
forestiers s!adressent entre eux quand ils opèrent en forêt hors de vue les uns des 
autres : 

« Comme les bergères erodent leurs brebis ["]. Le chant et le huchement 
des bergières ou, ou , ou, ou, ou, ou, ou, oup. Response de la bergère 
compaigne : ou, ou , ou, ou, ou, ou, ou, oup, ou, oup. »34 
« Et ainsi que le forestier  
Iuppe, quant il en est mestier 
Deux fois Hou Hou court d!une alainne 
Et d!une autre un Hou que long mainne 
Ainsy se doit, sans nul rappel 
Corner, au boy, de gens l!appel. »35 

Au sens dérivé, c!est gourmander un enfant, pour le stimuler ou le remettre dans le 
droit chemin. C!est un tutoiement directement adressé à celui qu!on mène : 

« La première syllabe ti constitue l'élément essentiel du début du cri ; quant à 
la voyelle a, désormée désaccentuée, elle se trouve escamotée, déformée par 
la modulation du cri. D'où les graphies : Tya Hillaud, tia hillaud, thialaut, 
thiaulau, ti haullau, thie ha ha, tiel au, tié à haut. »36 

Tyolet serait-il le garçon encore jeune, assimilé à ces jeunes b#ufs dont l!effort est 
mal coordonné et que leur meneur guide de l!arrière par un chant bien rythmé ? Faut-
il pour autant abandonner l!homophonie avec Telo ? Pour saint Edern et saint 
Hernin, dont les légendes empruntent à celle de saint Télo, peut-on faire 
correspondre l!homophonie des uns, avec les dates des travaux de labour, menés sous 
la protection des deux autres durant la dormance végétale ? C!est possible pour 
Edern dont le nom doit correspondre au mois « Aedrini » -le moment où se termine 
la « cervaison »- et à l!équinoxe d!automne, le début des labours. Edern est fêté le 26 
août, comme les saints « Herluin », « Elluin » ou « Hellouin ». Autrement dit, qu!il 
s!agisse de « tiauler » le bétail ou de héler les chiens, les deux hagionymes 
indubitablement associés à un prodige cervin sont homophones des mots des 
laboureurs, des bergers, des forestiers et des chasseurs.  

Le cerf blanc et la souveraineté : 
Dans sa thèse consacrée aux rites de fondation, Joël Hascoët (2002, 2010) 

analyse la bipolarité sans la relier à l!opposition entre les saisons alternativement 
« claire » et « sombre » :  

« Dans les mythes, le héros affronte les démons, saint Télo, à l'instar de ses 
coreligionnaires chrétiens, plus modestes, crée, fonde, son espace 
domestique/paroissial sur le monde sauvage/préchrétien dans une logique 
bipolaire. »37 

L!auteur suit l!interprétation déjà proposée par Gaël Hily (2003, 2009) : 
« A défaut de filiation directe attestée entre les traditions antiques, 
médiévales et la tradition orale armoricaine, force est de constater la 
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redondance des motifs : une fratrie bipolaire, frère s#ur, une bipolarité 
masculine et féminine, une bipolarité chromatique ( ?) et blanc. Le cerf est 
l!intermédiaire, introduisant la souveraineté territoriale entre le héros 
masculin et un doublet féminin (reine ou s#ur). Le doublet féminin 
(Génovéfa, Enid) est associé au cerf et accorde implicitement la souveraineté 
territoriale, politique (Waroc, Erec) ou religieuse (Telo, Edern). Cette 
trilogie, le saint, la femme et le cerf résume les acteurs essentiels pour le 
fonctionnement de la légende de fondation paroissiale, qui peut être 
transposée en « le héros, la femme et le blanc cerf » pour la quête de la 
souveraineté. »38 

Il ne fait aucun rapprochement entre le changement de phase, au sens du passage du 
« clair » au « sombre » à l!équinoxe d!automne, le comportement nuptial des cerfs 
mâles ou des taureaux, et la traction par un cerf ou par un b#uf, de l!araire des 
ermites bretons défrichant leur lopin : 

« Que nous apprennent les Vies de saints ? La récurrence du motif du cerf 
docile et au service du saint révèle-t-elle des réalités historiques ? Nous 
rangeant à l!avis des historiens, l!interprétation de ces motifs 
« folkloriques » dans les récits hagiographiques, reste difficile. »39 

Il reprend l!interprétation classique des figures animales, où le cerf est « sauvage ». Il 
se heurte alors à une dissonance difficile à résoudre: 

«Malgré les découvertes archéologiques témoignant d'une domestication, 
partielle et/ou rituelle, les historiens sont passés d'une adhésion à un refus de 
cette hypothèse [...] l'historien breton La Borderie exploite le miracle des 
cerfs qui dans la Vita Leonorii, se mettent miraculeusement à la disposition 
du saint et de ses compagnons pour défricher une forêt, mais il se contente 
d'en conclure que les Romains avaient du laisser à l'abandon des troupeaux 
de bovins, qui retournés à un état demi sauvage, furent domestiqués par les 
Bretons. »40 

Alors que les récits bretons proposent plusieurs versions du motif - le cerf comme 
monture, comme animal de trait, comme gibier - il en adopte une encore inédite. Il 
rapproche son propre travail de celui de Patrick Malrieu (2010, 2011) à partir d!une 
légende catalane : 

« Cette séquence légendaire, mythologique pour les plus anciennes versions, 
se retrouve sur toute la surface de la Terre et manifeste un cycle lié à la 
fécondité et à la fertilité. Le cerf et la biche sont présents, seulement comme 
animaux guides, voire comme simples motifs introduisant la séquence, 
amenant la princesse à son funeste destin jusqu'à l'ermitage de l'ermite. »41 

Ce choix épistémologique tient à la façon dont Hascoët conçoit le comparatisme : 
« Nous n'avons pas trouvé d'autres mentions d'un saint monté sur un cerf, 
mis à part les inévitables prolongements dans le merveilleux avec Merlin le 
fou, ou encore selon certaines sources en Extrême-Orient. Une réflexion 
comparative sur une telle échelle nous éloignerait et nous égarerait de notre 
propos. »42 

L!opposition « bipolaire » ne débouche sur rien si elle n!est arrimée à aucun 
phénomène. Elle est implicitement solsticiale ou lunaire, car les équinoxes, les 
crépuscules ou les quartiers de lune ne font que marquer les transitions entre phases 
alternativement « claires » et « sombres ». Mais comme la bipolarité a été 
transformée en une « trilogie », le saint homme, la femme et le cerf, la cohérence 
s!est évanouie. Or les cerfs enfouis à Nogent-sur-Marne selon des orientations 
précises (Poplin, 1996), témoignent des préoccupations eschatologiques des auteurs 
de cette sépulture. Il suffit de lire Poplin pour que l!opinion d!Hascoët s!alignant sur 
La Borderie pour refuser la « domestication » du cerf soit vidée de sa portée.  



Yves Chetcuti« Le cerf, le temps et l!espace mythiques. » 39 

Le cerf et l!exorciste : 
L!argument de la domestication des b#ufs plutôt que des cerfs, n!a pas suffi à vider 
le récit mythique de sa substance : 

«Notre première recherche, durant l!année de maîtrise, nous a amené à 
Landeleau dont le récit de fondation de la troménie au travers du motif du 
cerf utilisé comme monture par le saint pour fonder sa paroisse, reste un cas 
singulier dans notre corpus. N#ud gordien de notre recherche, saint Télo [...] 
est présenté parfois comme une manifestation d'une divinité celtique aux 
bois de cerf. Devant ce constat de dérive interprétative merveilleuse, lieu 
commun de projection vers un âge d'or préchrétien fantasmé, il nous a 
semblé important de travailler le dossier en profondeur afin d'en déterminer 
les diverses sources. »43 

Le cerf va être interprété de façon à signifier l!un des pôles de la nécessaire 
opposition entre une chose et son contraire. La plasticité des motifs narratifs est telle 
que le cerf est maintenant au diable ce que Télo sera à Dieu : 

« Le rapport de force du saint vainquant les animaux sauvages, issu du vieux 
fonds pré chrétien, peut être assimilé à un exorcisme et transposé dans les 
grilles du christianisme. Pas de substitution du saint à une divinité ancienne, 
mais démonstration de l'efficacité du saint, sur le plan merveilleux, terrain 
où l'attend le public auquel s'adressent les hagiographes. Ces motifs 
hagiographiques sont d'une orthodoxie irréprochable tout en faisant vibrer le 
vieux fonds païen local. »44 

Ayant fait du saint homme le vecteur de « l!efficacité » civilisatrice, il fait du cerf un 
objet à domestiquer, comme un b#uf et un cheval. Que reste-t-il des mots communs 
à la façon de parler à un animal et à la désignation du saint homme ? Rien, alors que 
dans la version alsacienne, chasseur et cerf restent des termes commutables.  

L!auteur perd ce qui faisait l!originalité de son objet d!enquête, pour suivre 
l!interprétation la moins risquée selon laquelle une religion qualifiée de « populaire » 
coexiste avec la religion « officielle ». Le diable est alors assimilé au dieu gaulois à 
bois de cerf, comme si les personnes auxquelles s!adresse le recteur tonnant en 
chaire, étaient susceptibles de côtoyer des païens ou de s!adonner aux rites proscrits. 
En assignant au cerf le rôle maléfique et au saint homme le rôle d!exorciste, Hascoët 
l!a privé des fonctions qu!on lui attribue couramment : pourvoir à l!alimentation des 
hommes, contribuer à leur « déduit », fournir quelque remède entrant dans la 
composition thériaque. Ni les substances matérielles, ni les apports d!énergie, ni les 
occasions d!en dépenser ne sont retenues dans une interprétation où le cerf est 
renvoyé tout entier à l!imaginaire. La « bipolarité » est alors confondue avec 
l!antinomie domestique/sauvage et aucun rythme n!est mis en évidence. 

Où les hommes manifestent un rythme annuel : 
On sait que les Celtes ont refusé de transcrire leurs mythes. Le recueil de la 

tradition orale bretonne n!étant pas achevé, une donnée isolée peut très bien n!être 
pas perçue à sa juste valeur. La légende bretonne rapporte le motif suivant : 

« [Télo] se servait de son bonnet en guise de billot pour y tailler les chevilles 
qui devaient ajuster les bois [dont il construit sa maison]. »45 

L!épisode du bonnet n!est pas hors du sujet car en lisant ce qui suit, on situe l!enjeu 
épistémologique :  

« Ces Vies de saint constituant notre corpus littéraire local le plus ancien, il 
est tentant de raccrocher ces figures animales à l!iconographie antique, où 
elles abondent, dans une logique, que certains auteurs, peu scrupuleux, 
qualifieront trop rapidement de survivance des croyances « druidiques ».46 
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« [...] comme l'a démontré Donatien Laurent pour le calendrier celte. Dès 
lors, le cycle des bois et le rut du cerf, « peuvent » avoir été interprétés 
comme symboles remarquables de cet animal en lien avec le calendrier. »47 

Et l!auteur de noter en bas de page :  
« Nous écrivons « peuvent », car comme tout ce qui touche au matériel 
celtique, nous ne disposons que de peu de sources écrites, validant ou non, 
nos observations.»  

L!auteur assume un biais méthodologique en affirmant que le cycle des bois et le rut 
du cerf « peuvent avoir été interprétés » mais en ne reprenant pas les éléments déjà 
publiés en ce sens. Il fait référence à l!article où nous développions un argumentaire 
calendaire différent de celui de Donatien Laurent. En effet, celui-ci ne fait pas 
explicitement référence au cycle des bois du cerf dans son interprétation du 
calendrier celtique, malgré le mois nommé « Elembiu » (le mois du cerf) dans le 
calendrier de Coligny. L!omission de l!argument calendaire est d!autant plus 
significative que Kruta (2000), reprenant Duval (1986), donnait comme position du 
mois du cerf dans le calendrier, l!équivalent du mois d!août actuel. Il précisait 
explicitement : « on situe généralement vers son début la fête de Lugnasad. » Laurent 
créait une dissonance cognitive en citant Kruta et Duval sans mentionner la fête 
celtique ni la référence au cerf. Hascoët y contribue encore en affirmant le cerf ne 
serait que le substitut d!un cheval : 

« Dès lors, la substitution fonctionnelle du cheval par le cerf dans les récits 
n'apporte aucune qualité « extraordinaire » au saint et elle le restitue même 
plutôt sur le plan ordinaire de la vie.»48 

Le mois précédent Elembiu est nommé « Equos » dans le calendrier de Coligny et 
correspond au mois des processions analysées par Laurent et Hascoët à Locronan. De 
fait, la rétention plutôt que l!omission involontaire des motifs pertinents, s!explique 
par le vice de raisonnement selon lequel « les sources écrites [doivent] valider les 
observations » que l!ethnologue mène quelque vingt siècles après l!horizon temporel 
des « sources » dont il déplore l!absence. Le raisonnement argumenté - au sens où la 
source écrite est la cause et l!interprétation, l!effet - est alors confondu avec la 
transmission culturelle, que des interprètes peu scrupuleux feraient remonter trop 
facilement à des sources celtiques. Hascoët tente de résoudre la dissonance cognitive 
en purgeant son corpus des indications calendaires que Laurent ne fondait sur aucune 
source fiable, et des récits au cerf auxquels lui-même n!accorde aucun crédit. En 
effet, un bonnet, fut-il sacré, n!est pas suffisamment solide pour qu!on s!en serve de 
billot.  

Le motif, tiré de la tradition orale et relevé par Le Braz un siècle auparavant, 
n!a pas été interprété par les ethnologues bretons. Il s!agit d!une commutation entre 
la fonction (la coiffe des cerfs/le bonnet de saint Télo) et la substance (le bois des 
cerfs/celui des arbres) : 

« Bois : ce sont les « cornes » du cerf, renouvelées tous les ans au printemps, 
formant la ramure ou la « tête » du « coiffé ».49 

La substitution métonymique de la substance au terme narratif manquant (le bois de 
cerf) va de pair avec la substitution de l!objet (le bonnet) au terme narratif manquant 
(la coiffe du cerf). Le cerf est la seule figure du récit hagiographique dont le 
« bonnet » soit suffisamment solide pour que le motif narratif (tailler des chevilles 
sur un billot) soit cohérent. Saint Télo est substitué au cerf ; pour s!en convaincre il 
suffit de considérer le lexique cynégétique. Dans le jargon des veneurs, la 
« chevillure » est l!emplacement d!une certaine partie du bois du cerf, et la 
« trochure », celui d!une autre partie du bois. Par synecdoque, « chevillure » désigne 
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aujourd!hui le cor situé dans la partie médiane du bois du cerf. En termes de 
croissance de l!organe, la chevillure est le stade trophique qui suit le « bonnet carré » 
des cerfs par métaphore de la coiffure ecclésiastique $  

De quoi parle-t-on alors ? Le processus trophique passe par les stades 
suivants : « bosses » ou « broches », puis « bonnet carré », puis « chevillure », 
ensuite « trochure » et enfin « empaumure ». Quand le cerf a tout allongé, le 
calendrier sanctoral indique la sainte Madeleine. Nous interprétons le motif des 
chevilles de saint Télo comme une indication saisonnière : le stade médian du refait 
des bois (la chevillure) aura été indiqué comme la date médiane de l!intervalle à 
commençant la chute des bois (début février pour les grands cerfs) ou au natalice de 
saint Télo (le 9 février) et finissant avec le refait des bois ou le natalice de sainte 
Madeleine (le 22 juillet). En assimilant cet intervalle à deux des dates du festiaire 
celtique insulaire, le terme médian indique les calendes de mai. Eugène Rolland 
(1906) l!énonce clairement : « à la mi-mai, mi-tête » ; « à la mi-juin, mi-graisse » ; 
« en juillet, tout y est ». Autrement dit, les chevilles de saint Télo indiquent la date 
homologue du lever solsticial hivernal. Hascoët n!était pas loin de la solution de 
l!énigme : 

«Nous avons vu supra l'association du cerf au dieu gaulois Cernunnos 
proposé (sic) par notre collègue Lajoye, de part (sic) la redondance du 
cervidé dans les Vies de saint (sic) et la proximité de leur fête au 1er 
novembre. Il nous paraît plus pertinent de reprendre l'analyse calendaire par 
l'historiographie chrétienne plutôt que par le panthéon gaulois. »50 

Eût-il tiré parti de « La mythologie chrétienne », au sens de l!analyse des dates du 
festiaire chrétien par Philippe Walter, qu!il aurait perçu la particularité du comput 
liturgique chrétien. Au lieu de concevoir le calendrier gaulois comme exclusif du 
calendrier chrétien, il fallait lire entre les lignes : 

« On oublie souvent qu!une mythologie s!inscrit généralement dans un 
calendrier qui rythme les célébrations et les commémorations sacrées. La 
mythologie médiévale ne fait évidemment pas exception à la règle. ["] Le 
calendrier liturgique chrétien ne trouva, en effet, sa pleine efficacité que 
lorsque fut établie (au concile de Nicée) la règle de commémoration pascale 
["] il s!agissait de caler le temps chrétien sur le temps religieux du 
paganisme européen. C!est bien le signe que la période Carnaval-carême-
Pâques constituait le véritable c#ur du dispositif religieux du Moyen Age, le 
lieu où peut encore s!analyser clairement l!infiltration du christianisme dans 
le paganisme et vice-versa. »51 

Revenons aux chevilles du bonnet carré de saint Télo : un tel bonnet ne se conçoit 
que dans une version tardive de la légende chrétienne. Au Moyen Age, les Celtes 
insulaires reconnaissaient quatre dates particulières, dont trois sont implicites dans la 
mention des chevillures d!un cerf. La quatrième correspond aux calendes de 
novembre, dont Hascoët reconnaissait l!importance pour disposer d!une légende 
wallonne, celle de saint Hubert, à même de lui fournir l!explication des rites bretons. 
La mention « trinox samoni » connue par la plaque de Coligny et qu!on assimile à la 
fête de Samain connue par un texte irlandais médiéval, indiquait la date opposée, en 
diagonale, aux calendes de mai. Le natalice de saint Hubert est l!homologue du 
coucher solsticial estival. Tout semble aller dans le sens du syncrétisme : les quatre 
dates du festiaire irlandais, le carré mythique, le bonnet carré du saint homme et des 
cerfs de saint Télo ou de saint Hubert. La légende bretonne, à Landeleau 
indirectement mais à Cast directement, permettait de restituer la référence implicite à 
la quatrième date, nécessaire pour comprendre la troménie Locronan et celle de 
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Landeleau. Et ceci, bien que la forme quadrangulaire de la première ne corresponde 
pas au parcours linéaire de la seconde. Il n!était pas nécessaire de convoquer le gibier 
du chasseur wallon pour expliquer l!auxiliaire de l!ermite breton. En revanche, il 
fallait éviter d!exclure le panthéon gaulois ou le calendrier celtique car c!était 
l!argument pour rapprocher des dates liturgiques avec des indications solaires. La 
bipolarité tant recherchée par Hascoët s!établissait par ces quatre fêtes et par la 
représentation d!un cerf, au moyen du bonnet de saint Télo. 

Théau, Tiélau, Thiaulau sont des cris de chasse : 
Le veneur indique la direction que doivent suivre les chiens. Il convient de 

bien s!entendre sur la direction du cerf et sur celle qu!on entend faire prendre aux 
chiens, en cas de doute :  

« Car parolle bien prononcée procède de science, especiaument puis que la 
maniere des parolles sont ordonnées selon le mestier de vénerie. Si devez 
savoir que aussi comme les bestes se diffèrent les paroles. »52 

Le veneur lit sur le sol vers où se dirige le cerf : 
« Et s'il vient à rencontrer d'un cerf qui lui plaise, il doyt bien regarder s'il va 
de bon temps ou non. »53 
« Erres sont les alleures par où une beste va, ou soit de bon temps ou de 
vieill. »54 

Son cri signale la vue et la fuite du cerf : 
« Quant le cerf est sur piés en place 
Et s'il avient qu'aucun le voye, 
Qui passe par aucune voye, 
Thiaulau doit tantost crier. »55 
« Quand il verra que le cerf commancera a dresser par les fuytes ["] pourra 
sonner por chiens, en criant tya hillaud. »56 
« Si les piqueurs se trouvent au devant des chiens, et qu'ilz voyent le cerf, ilz 
le doivent laisser passer devant eux, puis forhuer et parler aux chiens ainsi : 
thia hillaud, ty-a hillaud. »57 

[Au besoin, le cri est doublé d!une cornure] 
« Et s!il advient que le cerf passe 
Par lieu où le veneur le voye 
Il doit corner si haut qu!on l!oye 
Plainement chasse de vue ["] »58 

[Le cri remet les chiens dans le droit du cerf] 
«Et si un chien son droit chasse 
Aux autres chiens, desus la place 
Qui ne l'auront péu oyr 
Doit parler de luy par air 
Et il leur doit dire fort et haut 
Taha, thialaut, thialaut.»59 
« Si l!appel ou le cor n!oïoient 
Pour ce huerés fort et haut 
Tha tha tahaut tahaut tahaut 
Et lors, les chiens à vous venront »60 

[Le cri sert à rappeler les chiens, lors d!un hourvari] 
« Pareillement si le piqueur veut rappeler les chiens pour les faire retourner a 
luy, il les doyt hucher ainsi avec la voix : « hour va a moy theau » il fuit 
icy.»61 
« Alors doyt crier hau[t] où il est allé : « Horva a moi theau », sans bouger 
du lieu où il sera.»62 
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Les veneurs forhuent les chiens pour qu!ils n!avancent pas plus : 
« Quand les piqueurs voudront faire la curée aux chiens, faut qu'ils forhuent 
et crient, jusqu'à ce qu'ilz soyent tous venuz, en ceste maniere : theau le hau, 
theau le hau. »63 
« Après il doit forhuer si haut comme il pourra en disant : Tiel au $ Comme 
quand il l'a veu [le cerf]. »64 
«  Il faut parler aux chiens quand ils chassent [le lièvre] en mesmes termes 
qu'on parle à la chasse du cerf, fors au forhuz, car au lieu de crier Thia 
Hillaud, il faut crier Vaulecy aller. »65 

[Le cri sert à acharner les chiens] 
« Celui qui le forhu départ 
Aux chiens, doit estre à une part 
Et doit crier tout a l'estau 
ha ha ha thialau thialau 
Et le plus des chiens qui l'oyront 
Maintenent vers celui venront 
Qui par telz mos les iuppera »&66 

Ainsi le cri de chasse est devenu le nom du saint homme tenant les chiens en respect 
dans la légende hagiographique. Des chiens bloqués par une cause surnaturelle et le 
lieu du prodige auront été nommés à l!identique. Autrement dit, l!hagionyme 
« Théleau » et les toponymes dédiés au saint homme ont en commun un 
retournement de situation cynégétique. Le motif narratif semble issu de la légende 
d!Aegidius (saint Gilles) recevant la flèche tirée sur le gibier, dans l!ermitage où une 
bique ou biche venait le nourrir. Héler ses chiens, crier « Tia illau » ou désigner une 
entité imaginaire par des noms du type « Hellequin » revient au même. Il y a 
cependant deux modes opératoires, l!un en « renforcement positif » de 
l!apprentissage avec les cris appropriés pour chasser le cerf, l!autre en 
« renforcement négatif » avec ceux réservés au sanglier. Ainsi Hardouin de 
Fontaines-Guérin prescrit de hucher ou corner « haut et clair » pour tout ce qui 
concerne la chasse du cerf : 

« ["] Et souvent aux chiens parlera 
Cler et haut et à longue alainne. »67 
« A ceste cause il faut parler aux chiens en hautains et resjouissants cris, tant 
de la bouche que de la trompe. »68 
« Les hautains et plaisans cris sont dediez pour la chasse du cerf, et les bas, 
rudes et furieux pour la chasse du sanglier. ["] A tels animaux est requis de 
parler aux chiens en crys et sons de trompe rudes et furieux, à fin de les faire 
incontinent fuyr. »69 

« Hèle chiens », un terme qui pourrait concerner d!autres chasses que celle du cerf, 
semble donc moins précis que « Thialau » ou « Thaliau ». 

Où les hommes sont censés être équanimes, stables, invariants : 
En Alsace, les chasseurs de cerfs exercent leur art du début août au début 

février, soit six mois par an. Les baux sont souscrits par les sociétés de chasse pour 
neuf ou douze ans, selon les régimes fonciers, et les chasseurs tiennent à être 
reconduits d!un bail à l!autre afin de voir « leurs » cerfs venir à maturité. Ce laps de 
temps est suffisant pour que se manifestent de profondes altérations de leur 
personnalité : 

« Si le Jagdtfieber exerce son emprise sur tous les chasseurs et tout au long 
de la saison de chasse, c!est incontestablement au cours du brame du cerf 
que l!émotion des chasseurs régionaux atteint son paroxysme. »70 
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[L!altération est profonde] 
« La fièvre favorise aussi l!émergence d!un « corps sauvage » qui, tout en 
poussant l!homme vers la chasse, lui donne les moyens de se mouvoir hors 
des conduites réglées de la cité. Acuité des sens, maîtrise « instinctive » du 
corps, sensibilité prémonitoire, le rapprochement suggéré par un informateur 
*le chien est comme le chasseur- s!éclaire singulièrement. A l!image de son 
compagnon, le chasseur présente deux visages, mène une double vie ; poussé 
par le Jagdtfieber, véritable résurgence de l!instinct de chasse, il peut glisser 
du domestique au sauvage. »71 

[L!altération est contagieuse : les membres du groupe sont atteints de cette fièvre 
mais les non-chasseurs en sont exempts] 

« La véritable nature des liens de fraternité nous semble le renvoi au sang 
sauvage : car c!est bien autour du Jagdtfieber et non d!une simple adhésion à 
une éthique partagée intellectuellement que le groupe se soude, marquant 
ainsi sous une forme extériorisée la force du flux sauvage. »72 
« Si la passion campe les gens de chasse hors de la collectivité, il s!agit 
encore d!un espace sociabilisé, jalonné de règles précises. L!excès de 
passion sauvage, un Jagdtfieber débridé, ["] les rejette au contraire en 
marge de tout groupe social. »73 
« Se profile ainsi le portrait du vrai chasseur, appelé Nemrod, celui qui 
« sait », celui, rappelle-t-on avec force, arrive à « se contrôler », à « maîtriser 
son Jagdtfieber.»74 

[Le contrôle est assuré par le groupe, il est d!ordre culturel] 
« Langue secrète, la Weidsmannsprache l!est assurément ; pour le 
germanophone averti comme pour l!interlocuteur allemand non chasseur, la 
plupart des termes sont incompréhensibles. ["] On relève un véritable 
codage qui double le vocabulaire usuel. »75 
« Le chasseur ayant manqué à ses devoirs ou n!ayant pas utilisé la langue 
des chasseurs se voyait frappé trois fois sur le postérieur avec un couteau de 
chasse par ses confrères. »76 

Outre le fait qu!elles ne parlent pas la langue secrète, les femmes sont exclues de la 
pratique cynégétique pour une raison biologique : 

« C!est autour de cette sauvagerie exclusivement perçue comme « mâle » 
que s!ordonnent les modalités de la poursuite de l!animal et que s!éclairent 
mutuellement l!exclusion de la pratique des femmes. En suivant le fil ténu 
des odeurs se révèle ainsi la dimension anthropomorphique de la chasse, 
dimension anthropomorphique dont la chasse au cerf fournit l!illustration la 
plus éloquente. »77 

[La différence entre les genres sexués tient à l!odeur émise par les femmes] 
« Fondamental dans la reconnaissance de ce jeu sensoriel qui s!articule 
autour de la pratique cynégétique nous paraît le fait que l!apparition des 
règles *dans laquelle il convient de lire l!émergence de l!odeur spécifique de 
la femme- à la puberté marque l!exclusion de la sphère cynégétique de la 
jeune fille devenue femme. N!est-il pas par ailleurs significatif que l!on 
refuse à la femme toute sujétion au Jagdtfieber ? »78 

La jeune fille participe à la dramaturgie de la chasse, mais il n!est rien dit de la 
sexualité des chasseurs :  

« Dans le face à face qui l!oppose à l!animal, on peut relever, affleurant 
constamment au fil des faits et dits, la reconnaissance par le chasseur d!un 
instinct spécifique au [cerf] mâle. Guidé par cette force sauvage, le mâle et 
tout particulièrement le vieux mâle *auquel fait bien évidemment écho le 
« vrai » chasseur expérimenté et mûr * est dit rusé et méfiant.»79 
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La différence entre non-chasseur et chasseur porte sur les capacités sensorielles et en 
particulier olfactives, de ces derniers. Les chasseurs perçoivent l!odeur féminine, 
tandis que les non-chasseurs s!en accommodent, chez eux : 

« Tout autre s!avère cependant l!odeur de la femme. Car cette « peur » 
mentionnée par un informateur, que la femme cause au gibier, ces multiples 
évocations de la mauvaise influence exercée sur le chasseur renvoie de fait à 
ce jeu complexe des odeurs, des exhalaisons naturelles ["] L!odeur 
féminine incriminée ["] ne renvoie pas seulement aux parfums et autres 
senteurs qui témoignent de sa présence, mais surtout à une exhalaison perçue 
comme congénitale, véritable empreinte naturelle révélant un statut. »80 

Le changement hormonal manifesté par l!odeur féminine, émise à un rythme lunaire, 
crée le contraste narratif avec la « fièvre » masculine, censée durer six mois : 

« Le terme allemand Jagdtfieber suggère l!exaltation, le transport, évoque la 
chaleur. Car c!est bien à « un autre état » que font référence gens de chasse 
mais aussi informateurs situés en dehors de la sphère cynégétique ; ainsi de 
la fureur antique au Jagdtfieber évoqué sur nos terrains d!enquête, la chasse 
relève toujours d!une fièvre particulière, favorise encore l!acquisition d!un 
corps sauvage. »81 

La transformation individuelle et de la fraternité entre les membres du groupe de 
chasse trouvent leur origine dans un « système de représentation ». Tout se passe 
comme si la « culture » des Alsaciens, la cause, déterminait leur « nature », la 
capacité à détecter les odeurs s!ils sont chasseurs et à s!en accommoder chez soi, s!ils 
ne le sont pas : 

« Ne mésestimons pas la portée de cette morphologie saisonnière : de la 
résurgence du Jagdtfieber dans le corps même du chasseur au déchaînement 
de la force sauvage que traduit la période du rut, de la transformation de la 
« personnalité » du chasseur à la renaissance des liens de fraternité élective, 
des faits et dits de chasse livrent un système de représentation qui assigne à 
la pratique cynégétique un temps propre, temps propre dont la législation 
actuelle, qui fixe au 2 février la date de fermeture générale de la chasse, 
manifeste encore aujourd!hui le caractère essentiellement hivernal.»82 

L!auteur semble renier l!interprétation antérieure où la « nature » du chasseur était 
plus dans son « sang » et que dans «une simple adhésion à une éthique partagée 
intellectuellement ». Résumons-nous : l!Alsacien non-chasseur est un être équanime, 
qui supporte avec constance les mauvaises odeurs et vit chez lui ; l!Alsacien chasseur 
est un être instinctif qui, six mois par an, vit auprès de ses pairs et de son chien, en 
forêt. 

Résultats : 

La nature humaine : 
Les sciences sociales, dans leur version classique, nous avaient habitués à 

l!idée que l!homme n!a pas d!autre nature que sa culture. Ce qu!il est convenu 
d!appeler « évolutionnisme » ou « psychologie évolutionniste » prétend au contraire 
que la nature humaine existe, thèse qui facilite grandement le rapprochement entre 
des sciences jusque là distinctes. Sans vouloir entrer dans l!histoire des sciences 
traitant de la psyché, nous voulons considérer cet oxymore qu!est la « nature 
humaine » au regard des définitions classiques et cet objet d!étude réhabilité par la 
transdisciplinarité. Le but est évidemment de statuer sur un continuum selon lequel 
l!homme est au cerf, ce que la divinité est à l!humanité. L!analogie relie deux termes 
faciles à circonscrire, les hommes et les cerfs, avec deux concepts nettement plus 



Yves Chetcuti« Le cerf, le temps et l!espace mythiques. » 46 

difficiles à établir, l!humanité et la divinité. Le terme médian, les hommes ou 
l!humanité, sera donc considéré d!une part, dans son rapport avec le cerf et d!autre 
part, quant il est assimilé à l!entité andromorphe à bois de cerf de la théologie 
gauloise. Pour assurer la cohérence des comparaisons, nous concentrons notre 
analyse sur l!aire d!expansion de la culture celtique et sur l!intervalle historique 
restreint aux 25 derniers siècles. 

Il va de soi que l!analyse n!aura de pertinence que si l!imagination * au sens 
de la production de représentations actuelles- est au pouvoir, c'est-à-dire si les gens 
croient à ce qu!ils font avec leurs cerfs et leurs dieux. Nous ne saurons jamais si les 
Gaulois honoraient le dieu à bois de cerf comme les croyants d!aujourd!hui croient 
en Dieu ; il faudra, faute de mieux, faire comme si c!était le cas. En revanche, il est 
tout à fait envisageable de comparer la croyance ou la foi contemporaine, les énoncés 
de croyance et les connaissances contemporaines, de deux catégories de personnes, 
ceux qui chassent les cerfs et ceux qui suivent des processions religieuses derrière un 
cerf. Dès lors l!analogie selon laquelle l!homme est au cerf, ce que la divinité est à 
l!humanité, cesse d!être inaccessible à l!enquête puisque « l!homme est au cerf » 
peut s!analyser comme un double constat ethnographique (des chasseurs s!occupent 
de cerfs réels, des paroissiens en réfèrent à un cerf légendaire) et « la divinité est à 
l!humanité », peut s!analyser selon deux types de croyances (le cerf des chasseurs 
fait appel à l!imaginaire, l!entité divine est imaginaire). L!analogie sera validée ou 
récusée, à partir de récits de chasse, de légendes hagiographiques, d!énoncés de 
croyance et d!assertions relatives à la foi personnelle. L!ampleur du propos est alors 
réduite à trois types de récits : a) des récits réalistes, récits objectivables en ce sens 
qu!un autre observateur recueillera la même assertion ailleurs. b) Des récits faisant 
une part à l!imagination, récits nominalistes la plupart du temps et dont on ne sait pas 
le degré de véracité. Un observateur crédule les rangera dans la catégorie précédente, 
un observateur « positiviste » les rangera dans la catégorie suivante. c) Des énoncés 
de croyance personnelle, au sujet des cerfs ou de Dieu. Dès lors, l!analogie devient la 
suivante : le récit imaginaire est à l!assertion réaliste, ce que la croyance religieuse 
est à l!imaginaire. 

La difficulté devient alors purement épistémologique. En effet, on comprend 
bien qu!une l!analyse se développe d!une part en opposant les énoncés individuels à 
ceux affichés comme la marque d!affiliation à un groupe social précis (les chasseurs, 
les paroissiens, les zoologues, les universitaires"), et d!autre part, en opposant des 
énoncés actualisés à des récits figés, le plus souvent sous forme textuelle mais 
parfois sous forme figurative. Comment mettre en #uvre les dimensions sociale et 
culturelle de ces divers types de récits et croyances, sans que l!une étouffe l!autre ? 
Notre sujet d!étude nous a conduits distinguer deux modes de chasse du cerf 
radicalement différents l!un de l!autre. L!un est festif et démonstratif, le dimanche, 
avec force participants, hommes et chiens : chasse par battue dans sa forme 
populaire, chasse à courre dans sa forme bourgeoise ou aristocratique. L!autre mode 
de chasse est silencieux, individuel et centré sur la récolte des trophées. La venaison 
n!est ni valorisée, ni consommée, ni partagée ; elle est un sous-produit de l!activité 
cynégétique. L!objet de la chasse, qui était le trophée de chasse, tend à devenir la 
série des bois jetés tout au long d!une vie de cerf et s!achevant avec le fameux 
« trophée ». En opposant le mode bruyant et collectif, au mode furtif et individuel, 
nous faisons ressortir la singularité des trois départements de l!Est de la France où ce 
mode est exclusif de toute autre façon de faire. L!analyse peut alors plus facilement 
se déployer dans sa dimension culturelle -en opposant l!aire francophone à l!aire 
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bilingue- que dans sa dimension sociale. Par précaution, nous avons conduit une 
autre enquête, auprès des paroissiens suivant des processions au cerf. Cette fois, en 
opposant la pratique religieuse commune à des rites religieux particuliers à la 
Bretagne, nous pouvons explorer un autre aspect des récits et croyances. 
L!agencement caractéristique des parcours sacrés, étudiés en particulier dans le 
Finistère, a retenu notre attention et nous a permis de faire le lien avec un très 
lointain passé. 

Dès lors, notre cadre d!interprétation est défini : nos enquêtes de terrain ne 
permettent pas de faire ressortir la dimension sociale d!une « nature humaine » 
comprise comme le moyen terme entre une bête appartenant entièrement à la nature 
et la divinité qui en serait entièrement dégagée. En revanche, nos données traitent des 
traits culturels particuliers à des pratiques aussi diverses que la chasse en Alsace et le 
rite religieux en Bretagne. Le moyen terme est alors un Français à la fois chasseur et 
paroissien, qui représente le cas général qu!on oppose à deux cas particuliers, le 
chasseur français par rapport au chasseur alsacien, le paroissien français par rapport 
au paroissien breton. Il nous a semblé que la dimension sociale de la « nature 
humaine », le moyen terme nécessaire au changement des choses profanes en objets 
sacrés, devait être explorée. Nous n!avions aucun document décrivant des rites 
religieux anciens comparables à ceux encore attestés en Bretagne ; cependant comme 
nous disposions de récits anciens décrivant le mode de chasse bruyant et collectif, 
exclusif de la chasse furtive et individuelle attestée en Alsace-Lorraine, nous avons 
utilisé ces traités de chasse comme documentation primaire. En filigrane apparaît 
alors une hiérarchie sociale dont de nombreux exemples complémentaires sont 
donnés dans d!autres genres littéraires, les romans et les lais en particulier. Nous 
avons abondamment exploité ces romans et lais médiévaux pour identifier les dates 
des rites ou des retournements de situation narrative. Nous accédons ainsi à la strate 
sous-jacente des récits : là où nos prédécesseurs voyaient des « motifs merveilleux » 
comme l!arrêt du temps, la métamorphose d!une fille en chèvre ou celle d!un homme 
en cerf, nous restituons des dates fixes. L!analyse de la structure calendaire des récits 
et des croyances est longue, répétitive, fastidieuse. Nous regrettons qu!elle n!ait pas 
été faite avant nous et d!avoir à expliquer à nos lecteurs comment on passait, par 
conventions successives, du temps à l!espace par une vitesse constante. Bien que 
cette physique ne soit pas celle d!aujourd!hui, la restituer s!avère utile. Ceci fait 
remonter à l!époque d!Hésiode un résultat que l!on attribuait à Hipparque. Nous 
verrons comment lire le chaudron de Gundestrup et en comprendre le 
fonctionnement. 

Héler ou tiauler un cerf : 
Dans la passionnante étude que Mme Bardout (1980) consacre aux traditions 

contemporaines dans la lignée de Van Gennep, nous trouvons deux formules 
énigmatiques, relatives à trois mascarades printanières du Sundgau alsacien : à 
Biederthal, le cri qui encadre le masque ou le fait marcher droit, est transcrit par 
« helant di lais ». A Attenschwiller, ce cri devient « heyl anti lauïs » mais à 
Buschwiller, commune limitrophe, l!interjection est déformée. On entend 
aujourd!hui « heyl Iltis ». Les dates relatives à ce rite sont équinoxiales : on sort le 
« Hirtz » à Mi Carême, une date généralement proche de l!équinoxe vernal. Le 
masque alsacien, bien que « cerf » par son nom, est assimilable aux « ours » ou 
« boucs » de paille des différents rites printaniers d!Europe. A Biederthal, il est 
connu sous le nom de Hirtz, à Attenschwiller, sous celui de « Butzimummel » et à 
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Buschwiller, sous celui de « Iltis » (le putois). L!homophonie entre « heyl anti lauïs » 
et l!évocation « heyl Iltis », est telle que les conscrits de Buschwiller ont interprété le 
nom du masque par un mot du dialecte qui s!en approchait et qui pouvait être 
assimilé à une menace à l!encontre des avares. En désignant un putois plutôt qu!en 
conservant une séquence phonémique incompréhensible, ils rajoutaient une variante 
locale au folklore printanier. 

Cependant le fin mot de l!affaire se trouve dans la coutume des veneurs 
poitevins qui utilisent des sons doux et plaisants pour charmer les cerfs, à la façon 
des sonneurs d!appeaux, et par contraste, des sons rudes et furieux pour écarter les 
sangliers ou les loups. Leurs chiens doivent apprendre ce code et chasser une bête 
rousse et douce sur des tons hauts et plaisants indique, et une bête noire et mordante, 
sur des tons rudes et furieux. La récursivité narrative est telle que les voix des meutes 
(les chiens créancés sur les bêtes rousses et douces) deviennent claires et plaisantes à 
l!oreille des veneurs tandis que celles des « vautraits » (les chiens créancés sur les 
bêtes noires et mordantes) sont rudes et furieuses. 

Représentativité des récits bretons : 
Je pense que les croyances relatives aux saints Télo et Edern ne sont pas des 

cas isolés, qui ne concerneraient que les paroissiens de quelques villages bretons. 
Cette opinion est fondée le grand nombre de variantes narratives attestées pour ces 
deux-là et sur le grand nombre de saints au cerf recensés. En outre, en comparant un 
âne à un cerf, leur nombre augmente encore. D!autres auxiliaires existent, tant 
domestiques que sauvages, qui donnent de plus amples proportions à ce type de 
récits et justifient qu!on s!intéresse aux rites de fondation, aux parcours sacrés, à leur 
orientation et aux animaux dont on exploite les capacités symboliques. 

D!autres paroisses bretonnes que celle de Landeleau revendiquent 
l!intervention originelle d!un saint juché sur un cerf. Notre propre corpus en regroupe 
une dizaine. Par ailleurs, d!autres modalités de fondation d!une paroisse par le 
truchement d!un cerf, sont connues en Bretagne : l!animal peut aussi être la nourrice 
du saint fondateur (saint Gilles), son émissaire (saint Hernin), son porte-faix (saint 
Kentigern), son animal de trait (saint Envel), son champion (sainte Mildred). Les 
motifs narratifs sont nombreux où le saint homme a pour auxiliaire un cerf qui 
exécute à sa place des tâches qu!il néglige, durant le temps de prière. D!ailleurs, qui 
fonde la paroisse ? Est-ce le saint homme au cerf ou le propriétaire des terres ? Les 
variantes narratives où le roi suivant à la chasse la voie d!un cerf, parvient dans le 
sanctuaire du saint homme qu!il décide alors de restaurer, font également partie de 
notre corpus. Quant à la variante où la chasse au cerf n!est pas le motif narratif de la 
fondation d!une paroisse, mais celui de la conversion du noble chasseur en un pieux 
ermite, sa structure narrative ne permet guère de l!exclure du corpus : le lecteur aura 
identifié Egide devenu saint Eustache, Julien devenu saint Julien l!hospitalier. Et les 
images-récits sont nombreuses qui insistent sur les caractéristiques de l!auxiliaire 
animal - tour à tour blanc, doté de bois lumineux, christophore ou crucifère - plus que 
sur l!apparence du saint homme ou sur ses actes. Nous évaluons le matériau 
hagiographique à une centaine de récits faisant intervenir un cerf, mais nous n!avons 
pas réussi à tous les restituer. 

Dissonance narrative et analyse structurale des récits : 
Nous avons utilisé la notion de « signifié de puissance » pour constituer 

progressivement cette liste d!antinomies. En définitive, l!antinomie récurrente entre 



Yves Chetcuti« Le cerf, le temps et l!espace mythiques. » 49 

le temps censé revenir périodiquement à son point de départ, et le temps censé 
s!écouler sans jamais être ce qu!il était, soulève la question de l!ethnohistoire et de 
l!histoire de la vérité. Nous voulons bien croire que l!immense corpus 
ethnohistorique brassé par Dumézil n!ait pas fait état d!une quatrième « fonction » 
narrative consacrée à la régénération nocturne des processus diurnes de changement, 
consommation ou corruption des choses. Mais de là à croire que Dumézil n!était pas 
au courant de la place prise par cette quatrième fonction dans la pensée indienne, il y 
a un gouffre. Toujours est-il que la tripartition dumézilienne ne concorde guère avec 
nos propres observations sur les énoncés mythiques et que nous ne ferons pas état de 
ses « résultats » pour valider les nôtres. Notre objet n!est pas de contester les siens, à 
l!aide de nos résultats. Il nous suffit, pour progresser dans notre propre investigation, 
de savoir que d!autres auteurs, Claude Gaignebet et Philippe Walter en particulier, 
eurent bien avant nous l!intuition de la vacuité de la tripartition dumézilienne. Jusque 
là nous réduisions le récit à son motif pertinent, par synecdoque de la partie pour le 
tout. Mais pour contourner la subjectivité reprochable à des auteurs qui se contentent 
d!aligner les arguments narratifs en faveur de leur thèse sans tenir compte des récits 
contradictoires, nous nous imposions une autre définition du mythème. Le mythème 
est constitué des quatre états du motif narratif, à savoir la conjonction d!un terme et 
d!une fonction narrative (TF), les deux conjonctions inverses (T-1 F et TF-1) et la 
conjonction contraposée (T-1F-1). Notre façon de procéder permet d!explorer les 
versions narratives dans leur forme assertive positive (TF : le chasseur tue le cerf, 
comme en Alsace) et dans leur forme contraposée (T-1 F-1 : l!antagoniste du 
chasseur protège le cerf, comme en Bretagne). Evidemment, il faut également 
explorer les deux versions intermédiaires. T-1 F où l!antagoniste du saint homme 
arrête le cerf dans sa course, et TF-1 : le chasseur épargne le cerf en l!absence du 
saint homme. Par synecdoque, il est facile d!illustrer un mythème donné à partir de 
quatre récits distincts dont on isole dans chacun d!entre eux, le motif pertinent pour 
illustrer chacun des quatre états requis. Comme un récit mythique n!a aucune raison 
d!être constitué d!un seul mythème, l!opération d!identification des mythèmes est 
itérative : après avoir identifié les quatre états possibles du premier mythème, il va 
falloir identifier les quatre états du mythème suivant, et ainsi de suite à mesure de 
l!exégèse du mythe.  

Le comparatisme classique consiste à présumer d!une structure identique 
pour deux textes, puis à identifier les motifs comparables, pour les comparer deux à 
deux et conclure soit à l!identité des versions du récit, soit à leur « inversion ». De 
proche en proche, on compare tous les récits. L!exhaustivité signifie implicitement 
que chacun des récits n!a pas la même « structure », d!une comparaison à l!autre, ce 
qui reste possible tant que les comparaisons sont partielles. Si le récit A est de 
structure identique à B et différente de C, il est nécessaire que le récit B soit de 
structure identique à C. Le récit A est comparable à B sur les motifs qu!ils ont en 
commun, le récit B est comparable à C sur ceux qu!ils ont en commun, etc. Si 
l!exhaustivité s!appliquait aux motifs comparés, la définition du mythe selon laquelle 
il est constitué de l!ensemble de ses versions serait absurde : le récit serait unique et 
intraduisible. 

La « dissonance » est manifeste quand la synecdoque qui rend compte d!un 
récit dans l!une des comparaisons, n!est pas celle qui rend compte du même récit 
dans une autre comparaison. Autrement dit, le motif MA qui rend compte du récit A 
dans la structure commune entre A et B, n!est pas cohérent avec le motif MC qui rend 
compte de la structure commune entre B et C. Si MA et MB sont comparables par 
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définition et que MB et MC le sont aussi, MA et MC ne le sont pas. Si le récit A est 
alsacien et B, breton, les récits sont comparables par les performances des héros (le 
chasseur et le saint homme), par la qualité des territoires (l!espace forestier sauvage 
et le sanctuaire forestier appelé à être défriché) mais ne le sont pas avec le récit C, 
chrétien. Nous réduisons le récit C à l!Annonciation, le 25 mars, et à la Nativité, le 
25 décembre.  

Comment procéder ? Pour assurer la cohérence des deux « ethnologies » 
régionales, produisant chacune une version du récit mythique, il faut identifier la 
version où la figure féminine accouche en été d!un enfant conçu à l!équinoxe 
d!automne. Cette version est de structure identique au récit C. En conséquence, il 
importe peu que la version du mythe où un enfant divin est conçu en automne pour 
naître en été, soit également l!inverse de l!une des fonctions narratives du récit 
ethnologique alsacien. Bien que le chasseur alsacien ne s!accouple pas entre août et 
février, il suffit de vérifier qu!il n!y a pas de déficit de natalité, pour cette fraction de 
la communauté alsacienne. Les femmes de chasseurs auront mené leurs grossesses à 
terme bien avant les neuf mois requis (premier prodige possible), sinon mené leurs 
grossesses à terme bien après les neuf mois requis (prodige encore plus 
remarquable). Comme les statistiques n!ont rien signalé d!aussi singulier dans cette 
ethnie, elles auront bénéficié de quelque complaisance extra conjugale" Ainsi on est 
passé du cerf soi disant réaliste des chasseurs alsaciens, au cerf purement imaginaire 
des paroissiens bretons. 

Discussion : 

Le mythe de l!espèce selon Philippe Lherminier : 
Le projet taxonomique de Linné et des taxonomistes de son époque *qui 

héritaient de l!ambition de nommer les genres et les espèces de l!environnement 
physique et biologique- semble vain depuis la mise au point établie par Philippe 
Lherminier (2005, 2009). Depuis que cet auteur a établi que l!espèce n!est pas  une 
notion absolue, l!ambition d!une relation univoque entre chaque taxon et un nom qui 
le désignerait par différence d!avec ses semblables, devient inaccessible. La 
désignation univoque du Cerf par son attribut spécifique (la corne caduque) n!a 
d!importance que relative : il en irait autrement si les héros des récits légendaires et 
des contes, si les entités divines des récits mythiques, n!avaient d!attribut animal que 
le cerf quand ils sont interchangeables entre eux et si ceux qui ont comme attribut un 
animal autre que le cerf, n!étaient pas interchangeables avec ceux-là. Alors 
l!univocité de la désignation de leurs apparences animales servirait de critère unique.  

Les travaux de Lherminier nous ont permis de nous défaire de l!ambivalence 
lexicale d!un animal cornu la plupart du temps (il est « cerf ») mais sans cornes 
durant un court moment de l!année (il est « mulet »). Nous y reviendrons dans le 
chapitre 3 pour faire le rapprochement entre les indications temporelles pertinentes, 
l!automne et le printemps. Ces deux indications sont symétriques si on veut bien 
assimiler l!année à la roue des saisons, pour mieux la partager en deux parties 
complémentaires l!une de l!autre, voire tour à tour cause et effet l!une de l!autre. 
Citons maintenant Pierre Guiraud (1986) afin d!introduire la notion utile : 

« On songe ici à Gustave Guillaume, qui, reprenant l!opposition classique 
entre signifiant et signifié, y ajoute eu troisième terme et montre que le 
langage se développe, non sur deux, mais sur trois plans. Il y a le plan 
« sémiologique » qui est celui des formes signifiantes et le plan du discours 
qui est celui des « effets de sens » rendus possible par ces formes et 
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actualisés dans la parole. Guillaume montre la contingence des effets de sens 
au niveau du discours où toutes les combinaisons se nouent librement et 
échappent à toute tentative de définition et de systématisation. Mais il 
montre, en même temps, que ces effets de sens ont leur source dans le sens 
qui, lui, peut être défini à partir d!un système d!oppositions conceptuelles 
structurées, que l!auteur appelle les « signifiés de puissance ».  
« La forme linguistique, le signifiant de Saussure, est une médiation entre le 
signifié de puissance dans l!esprit (le sens) et le signifié d!effet dans le 
discours (l!effet de sens). »83 
En rapprochant les valeurs temporelles opposées, du signifié de puissance des 

termes narratifs, nous examinerons successivement le comportement du cerf (en 
rut/sans activité sexuelle), son apparence (avec/sans bois), le genre taxonomique 
(cerf/mulet), le genre sexué (cerf/bête ou biche), une combinaison des genres (biches 
du genre Cervus/chèvre du genre Capreolus/chèvre du genre Capra) et l!essence 
(réel/imaginaire ou humain/divin). C!est dire si la révolution introduite par Philippe 
Lherminier trouve de quoi se déployer. L!interprétation ne repose sur la paire de 
valeurs d!un même terme, le cerf, à deux pôles d!un cycle temporel, l!année. Des 
signifiés de puissance impossibles à imaginer dans le cadre de la taxonomie 
aristotélicienne - la bête, la biche, la bique et la chèvre - deviennent pertinents et 
justifient les multiples désignations de l!animal -cerf, « daim », « élan », « b#uf » ou 
« bouc »- dans les quatre ou cinq langues nécessaires pour explorer notre corpus : le 
français, le latin, le grec, le breton et les langues gaéliques. 

Le « signifié de puissance » selon Jacqueline Picoche : 
Dans un ouvrage déjà ancien (1986) Mme Picoche insiste sur la modernité du 

concept introduit par Gustave Guillaume en 1938, le signifié de puissance. 
Définissant elle-même le signifié de puissance, elle renvoie à une conception plus 
ancienne et plus vague, explicite dans le « Dictionnaire général de la langue 
française » de Hatzfeld, édité en 1889-1901 : 

« Lorsqu!on embrasse les différentes acceptations d!un mot dans son 
ensemble, il s!en dégage le plus souvent une notion commune qui les domine 
et les rattache les unes aux autres ; cette notion n!est point une conception 
abstraite et arbitraire ; elle a existé réellement dans l!esprit du peuple. »84 

Cette définition, bien qu!ancienne, correspond exactement aux notions communes à 
l!ethnographie et à l!étude critique des textes. Nous le reprenons comme l!un des 
fondements possibles d!une élaboration mythique du fait des auteurs d!#uvres 
poétiques (Chrétien de Troyes, Marie de France,") ou des auteurs contemporains 
faisant plus ou moins ouvertement #uvre de fiction (Hell, Pastoureau, Laurent") 
sous prétexte d!ethnologie ou d!Histoire. Nous la présumons sous-jacente aux figures 
mythiques d!autrefois (Merlin, Tuan mac Cairill ou Taliesin") et aux entités 
tutélaires du temps présents (la Vierge Marie, saint Télo, saint Edern, saint Hernin et 
quelques autres). Elle s!applique évidemment aux êtres de tous les jours, les cerfs, les 
corbeaux, les aigles, les saumons, les chênes ou les ifs. Certains folkloristes (Anatole 
le Braz, Van Gennep") ont pris beaucoup plus de recul vis-à-vis de leurs 
informateurs, quand ils collectaient la tradition orale.  

Les théoriciens des études sur l!imaginaire préconisent d!étudier la fonction 
narrative des « êtres » imaginaires. Qui croit avoir affaire, relativement à Cernunnos, 
à un être ? Nous avons laissé de côté la définition positiviste d!Hatzfeld, pour une 
conception souple de la « notion commune » susceptible de relier entre elles, les 
diverses acceptations d!un mot polysémique. Nous traduisons le signifié de 
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puissance, par la série d!antinomies susceptibles de rendre compte du signifié. Mme 
Picoche raisonne de façon plus technique et pose la question « Quel intérêt peut-il y 
avoir pour un lexicographe à tenir compte du signifié de puissance ? » Ce à quoi elle 
propose trois réponses : distinguer entre homonymes et polysèmes, «fonder en raison 
l!ordination (sic) des différentes acceptations du mot» et chercher une «métalangue 
simple propre à faire apercevoir la cohérence de ces acceptations entre elles». Notre 
ambition est moindre mais la paronymie et la polysémie, du fait de l!acculturation 
romaine puis chrétienne, nous sont apparues comme le fondement de la sauvegarde 
de la culture indigène à travers des théonymes, ethnonymes, hydronymes, oronymes 
et zoonymes.  

Nous utilisons les signifiés de puissance avec l!idée qu!ils sont diachroniques 
et avec le souci constant, de ne pas plaquer sur l!acceptation contemporaine d!un 
mot, une notion inaccessible aux commanditaires du mythe représenté sur le 
chaudron de Gundestrup. Les signifiés de puissance susceptibles d!anachronisme, 
nous semblent être essentiellement relatifs à la numération et au calcul des aires. Si 
les nombres négatifs, le zéro et pi, n!étaient pas connus des savants antiques et des 
mythographes, ça ne change strictement rien à l!expression possible du mythème : le 
signifié de puissance selon l!antinomie du plus et du moins, peut aisément être 
transformé en antinomie selon l!après et l!avant sur l!échelle temporelle. Le zéro, 
comme origine et fin d!un cycle, peut facilement être remplacé par le premier 
nombre : on a compté suffisamment longtemps de cette façon, pour que le 
changement d!origine soit acceptable aux yeux de nos contemporains. Le remplaçant 
de pi, dans le calcul de la circonférence du cercle, peut facilement être le nombre 
trois. Choisir une valeur fractionnelle plutôt que trois, ne créerait pas de problème si 
ce n!était trahir le texte. 

Plusieurs questions lexicographiques resteront sans réponse, notamment les 
mots « Stanna » et « Telo ». Le fondement épistémologique d!une taxonomie des 
entités relevant de l!imagination, est des plus ténus. Nous verrons comment dégager 
des lois d!organisation de ces entités, à partir des critères d!appartenance des objets à 
une classe et à partir des besoins humains. Alors les apparences sous lesquelles une 
entité imaginaire est censée se manifester (cornu en automne, chauve au printemps) 
pourront être rapprochées d!un phénomène naturel (la phénologie du cerf). La notion 
de « signifié de puissance » est alors centrale car nous traitons de termes réduits à des 
signifiés dichotomiques, en l!occurrence :  

a) La morphologie commune au végétal et à cet animal, la division de 
l!organe par répétition du même, la croissance discontinue par embranchement, 
opposée à la croissance continue.  

b) L!emplacement anatomique (l!organe critique est capital).  
c) La substance du bois (molle et sensible, puis dure et offensive chez le cerf). 
d) La temporalité cyclique, déterminant des apparences contradictoires avec 

la désignation. 
e) La synchronisation saisonnière, au sens où la photopériodicité annuelle est 

censée être la cause directe des phénomènes en question. 
f) La proportionnalité déterminée par l!association du « cerf » au comput 

calendaire qui, de façon récursive, fait des années l!unité pour compter le temps 
courant (quand « un jour vaut un an ») et la longue durée (quand « un cerf vit 243 
ans »). 
« Morphologie », « substance », « temporalité », « synchronisation », 
« proportionnalité » sont les signifiés de puissance du terme « cerf » et des termes 
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narratifs intermédiaires dont le narrateur usera pour manifester l!antinomie 
révélatrice du signifié : le cerf n!est [signifié] que par rapport à ce qu!il n!est pas [un 
terme différent, inversé, complémentaire, symétrique, réciproque, opposé, etc.]. De 
même avec les fonctions narratives, dont les signifiés de puissance se déploient alors 
dans ce que Mme Picoche appelle une « métalangue ». 

La morphogénèse du bois de cerf selon Buffon : 
L!auteur a une théorie morphogénétique du bois assez originale car elle 

emprunte à la fois aux énoncés vernaculaire (l!os frontal est un bois) et à la 
physiologie de son temps (le bois est un caractère sexuel secondaire). La profondeur 
de la réflexion de Buffon le classe tout à fait à l!écart des auteurs de bestiaires, sans 
pour autant qu!il rejoigne le rang des biologistes :  

« Le bois, dans le cerf, n!est donc qu!une partie accessoire, et, pour ainsi 
dire, étrangère à son corps, une production qui n!est regardée comme partie 
animale que parce qu!elle croit sur un animal, mais qui est vraiment 
végétale, puisqu!elle retient les caractères du végétal dont elle tire sa 
première origine, et que ce bois ressemble au bois des arbres par la manière 
dont il croît, dont il se développe, se ramifie, se durcit, se sèche et se sépare ; 
car il tombe de lui-même après avoir pris son entière solidité, et dès qu!il 
cesse de tirer de la nourriture, comme un fruit dont le pédicule se détache de 
la branche dans le temps de sa maturité : le nom même qu!on lui a donné 
dans notre langue, prouve bien qu!on a regardé cette production comme un 
bois, et non pas comme une corne, un os, une défense, une dent, etc. Et 
quoique cela me paroisse suffisamment indiqué, et même prouvé, par tout ce 
que je viens de dire, je ne dois pas oublier un fait cité par les Anciens ; 
Aristote, Théophraste, Pline, disent tous que l!on a vu du lierre s!attacher, 
pousser et croître sur le bois des cerfs lorsqu!il est encore tendre : si ce fait 
est vrai, et il seroit facile de s!en assurer par l!expérience, il prouveroit 
encore mieux l!analogie intime de ce bois avec le bois des arbres. »85 

Tout occupé à défendre un point de vue intenable (l!os est-il ligneux ou non ?) , il 
cherche un argument comparatif, qu!il trouve en opposant les bovins et les animaux à 
cornes creuses, au cerf , ou les éléphants, les sangliers et les morses, aux dents 
creuses, au cerf. Tout ceci pour réaffirmer la morphogénèse singulière du bois de 
cerf : 

« Non-seulement les cornes et les défenses des autres animaux sont d!une 
substance très-différente de celle du bois du cerf, mais leur développement, 
leur texture, leur accroissement et leur forme, tant extérieure qu!intérieure, 
n!ont rien de semblable ni même d!analogue au bois. Ces parties, comme les 
ongles, les cheveux, les crins, les plumes, les écailles, croissent à la vérité 
par une espèce de végétation, mais bien différente de la végétation du bois. 
Les cornes dans les b#ufs, les chèvres, les gazelles, etc. sont creuses en 
dedans, au lieu que le bois du cerf est solide dans toute son épaisseur : la 
substance de ces cornes est la même que celle des ongles, des ergots, des 
écailles ; celle du bois de cerf, au contraire, ressemble plus au bois qu!à toute 
autre substance. Toutes ces cornes creuses sont revêtues en dedans d!un 
périoste, et contiennent dans leur cavité un os qui les soutient et leur sert de 
noyau ; elles ne tombent jamais, et elles croissent pendant toute la vie de 
l!animal, en sorte qu!on peut juger son âge par les n#uds ou cercles annuels 
de ses cornes. Au lieu de croître, comme le bois du cerf, par leur extrémité 
supérieure, elles croissent au contraire, comme les ongles, les plumes, les 
cheveux, par leur extrémité inférieure. Il en est de même des défenses de 
l!éléphant, de la vache marine, du sanglier et de tous les autres animaux, 
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elles sont creuses en dedans, et elles ne croissent que par leur extrémité 
inférieure ; ainsi les cornes et les défenses n!ont pas plus de rapport que les 
ongles, le poil ou les plumes, avec le bois du cerf. »86 

Par une ruse de la pensée, il en arrive à conclure que le bois est une manifestation 
« végétale » dans la biologie animale : 

« Cependant il faut convenir que la matière organique qui forme le bois dans 
ces espèces d!animaux, n!est pas parfaitement dépouillée des parties brutes 
auxquelles elle étoit jointe, et qu!elle conserve encore, après avoir passé par 
le corps de l!animal, des caractères de son premier état dans le végétal. Le 
bois du cerf pousse, croît, et se compose comme le bois d!un arbre : sa 
substance est peut-être moins osseuse que ligneuse ; c!est, pour ainsi dire, un 
végétal greffé sur un animal, et qui participe de la nature des deux, et forme 
une de ces nuances auxquelles la Nature aboutit toujours dans les extrêmes, 
et dont elle se sert pour rapprocher les choses les plus éloignées. »87 

[D!où le glissement de sens du mot « végétation »] 
« Toutes les végétations peuvent donc se réduire à trois espèces ; la 
première, où l!accroissement se fait par l!extrémité supérieure, comme dans 
les herbes, les plantes, les arbres, le bois du cerf et tous les autres végétaux ; 
la seconde, où l!accroissement se fait au contraire par l!extrémité inférieure, 
comme dans les cornes, les ongles, les ergots, le poil, les cheveux, les 
plumes, les écailles, les défenses, les dents et les autres parties extérieures du 
corps des animaux ; la troisième est celle où l!accroissement se fait à la fois 
par les deux extrémités, comme dans les os, les cartilages, les muscles, les 
tendons et les autres parties intérieures du corps des animaux ; toutes trois 
n!ont pour cause matérielle que la surabondance de la nourriture organique, 
et pour effet que l!assimilation de cette nourriture au moule qui la reçoit. 
Ainsi l!animal croît plus ou moins vite à proportion de la quantité de cette 
nourriture, et lorsqu!il a pris la plus grande partie de son accroissement, elle 
se détermine vers les réservoirs séminaux, et cherche à se répandre au 
dehors, et à produire, au moyen de la copulation, d!autres êtres organisés. La 
différence qui se trouve entre les animaux qui, comme le cerf, ont un temps 
marqué pour le rut, et les autres animaux qui peuvent engendrer en tout 
temps, ne vient encore que de la manière dont ils se nourrissent. »88 

Enfin, la rhétorique classique reprend ses droits et Buffon, mieux que quiconque, fait 
du cerf le véritable indicateur animal de l!alternance des saisons : 

« L!homme et les animaux domestiques, qui tous les jours prennent à peu-
près une égale quantité de nourriture, souvent même trop abondante, peuvent 
engendrer en tout temps : le cerf au contraire, et la plupart des autres 
animaux sauvages, qui souffrent pendant l!hiver une grande disette, n!ont 
rien alors de surabondant, et ne sont en état d!engendrer qu!après s!être 
refaits pendant l!été ; et c!est aussi immédiatement après cette saison que 
commence le rut, pendant lequel le cerf s!épuise si fort, qu!il reste pendant 
tout l!hiver dans un état de langueur ; sa chair est même alors si dénuée de 
bonne substance, et son sang est si fort appauvri, qu!il s!engendre des vers 
sous sa peau, lesquels augmentent encore sa misère, et ne tombent qu!au 
printemps lorsqu!il a repris, pour ainsi dire, une nouvelle vie par la 
nourriture active que lui fournissent les productions nouvelles de la terre. »89 

Nulle part ailleurs n!a été élaboré d!une manière aussi précise que chez Buffon, ce 
qui est en germe dans les énoncés vernaculaires : l!absence de rythme saisonnier 
relève de la civilisation, au sens de l!anthropisation progressive des paysages et des 
espèces naturelles. Le contraste bipolaire relève du « sauvage » tandis que son 
contraire relève de la pleine expression du potentiel naturel. En tant que théorie sur la 
nature, la position argumentée de Buffon a un intérêt incontestable. 
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Malheureusement, elle le contraint à donner un avis sur un corollaire, la longévité 
fabuleuse des cerfs : 

« Toute sa vie se passe donc dans des alternatives de plénitude et d!inanition, 
d!embonpoint et de maigreur, de santé, pour ainsi dire, et de maladie, sans 
que ces oppositions si marquées, et cet état toujours excessif, altèrent sa 
constitution : il vit aussi longtemps que les autres animaux qui ne sont pas 
sujets à ces vicissitudes. Comme il est cinq ou six ans à croître, il vit aussi 
sept fois cinq ou six ans, c!est-à-dire, trente-cinq ou quarante ans. Ce que 
l!on a débité sur la longue vie des cerfs, n!est appuyé sur aucun fondement ; 
ce n!est qu!un préjugé populaire, qui règnoit dès le temps d!Aristote, et ce 
philosophe dit avec raison, que cela ne lui paroît pas vraisemblable, attendu 
que le temps de la gestation et celui de l!accroissement du jeune cerf 
n!indiquent rien moins qu!une très-longue vie. Cependant, malgré cette 
autorité, qui seule auroit dû suffire pour détruire ce préjugé, il s!est 
renouvelé dans des siècles d!ignorance par une histoire ou une fable que l!on 
a faite d!un cerf qui fut pris par Charles VI, dans la forêt de Senlis, et qui 
portoit un collier sur lequel étoit écrit, Cæsar hoc me donavit ; et l!on a 
mieux aimé supposer mille ans de vie à cet animal, et faire donner ce collier 
par un Empereur Romain, que de convenir que ce cerf pouvoit venir 
d!Allemagne, où les Empereurs ont dans tous les temps pris le nom de 
César. »90 

Buffon développe une autre théorie, relative à la proportion entre la valeur nutritive 
des aliments, la quantité ingérée, la bipolarité saisonnière et la grosseur du bois. En 
un mot, les cerfs sous-alimentés ne produiraient pas de bois : 

« La disette retarde donc l!accroissement du bois, et en diminue le volume 
très-considérablement ; peut-être même ne seroit-il pas impossible, en 
retranchant beaucoup la nourriture, de supprimer en entier cette production, 
sans avoir recours à la castration : ce qu!il y a de sûr, c!est que les cerfs 
coupés mangent moins que les autres »91 

Nous laissons cet argument de côté car il n!a pas été repris, à notre connaissance. La 
contribution de Buffon à la connaissance se révèle en définitive assez maigre : sa 
théorie morphogénétique est difficile à soutenir. Nous verrons plus loin combien le 
rejet relatif à la longévité fabuleuse des cerfs lui porte tort : il avait l!occasion d!en 
analyser les tenants et les aboutissants et était qualifié pour le faire. Là où Pline, qui 
rejetait les mêmes énoncés mais n!avait pas à sa disposition les connaissances utiles 
pour les décrypter, Buffon aurait pu y voir quelque chose de plus que ce qu!on en 
retenait : nous le ferons à sa place. 

Héler un cerf. Le « Hirz » selon Michèle Bardout : 
Le rapprochement entre l!onomastique du saint homme au cerf, « Eliau », 

« Théliau » ou « Télo », et le « tiaulement » des animaux, n!a jamais été proposé. 
Ayant suivi plusieurs années de suite les sorties du Hirtz alsacien dans les différents 
villages du Sundgau, nous n!avions établi aucune relation entre le lexème 
hagionymique breton et la façon de « héler » une bête ou de « jodler ». Cependant 
nos compléments d!enquête en Bretagne nous ont mis sur la voie : le nom du saint 
homme chevauchant un cerf, dérive d!un cri caractéristique de la chasse au cerf, dont 
il n!est fait usage à l!encontre ni des sangliers, ni des loups. De là à y voir une 
rémanence de l!ancien nom du cerf, il n!y a qu!un pas. Mme Bardout (1976, 1981) a 
eu l!intuition du mythe sous-jacent, car elle consacre plusieurs pages à des légendes 
de boucs congruentes avec le thème du changement d!année sous la tutelle de 
Mercure, interprétation romaine de la divinité gauloise à bois de cerf. Elle cite à 
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l!appui de son argument un important corpus de documents archéologiques trouvés 
localement et/ou publiés par Jean-Jacques Hatt. Le mystère reste difficile à démêler, 
car le personnage évoqué dans la tradition actuelle est assis en tailleur, 
conformément à la représentation classique de l!andromorphe gaulois à bois de cerf, 
alors que les représentations archéologiques régionales le montrent debout : 

«Déconcertantes paroles $ Et que penser de cet énigmatique tailleur ? Les 
strophes 2, 3, et 4 de la mélopée font allusion à des offrandes destinées au 
tailleur, à de la nourriture pour son estomac et du fourrage pour sa vache. Le 
personnage serait-il assimilé à une divinité ? »92 

Mme Bardout pousse son argument comparatiste jusqu!à sa conclusion logique : 
« ["] le tailleur s!érige en successeur profane de Mercure auprès de son 
animal favori. Mais Mercure étant lui-même le descendant de Cernunnos, 
nous sommes avec le Butzimummel, une fois de plus et selon la logique 
même du rituel de l!homme de paille, en présence du mythe du dieu-cerf. »93 
La conclusion est audacieuse car il fallait s!affranchir de plusieurs ruptures 

d!intégrité référentielle ; laissons de côté le réaménagement de la désignation 
animale, qui fait confondre un animal menaçant (Iltis) avec un animal exhibé 
(Hirtz),  à cause de la formule rituelle « hél an ti loïs ». Nous proposons la conjecture 
d!un tiaulement, dont le nom générique vernaculaire français serait le « hèle chiens ». 
Mme Bardout bute sur l!asymétrie langagière. On comprend qu!il lui soit difficile 
d!imaginer que la formule s!adresse au cerf du cortège puisque celui-ci est censé être 
un putois, aujourd!hui. Chacun sait que l!adresse langagière des hommes aux 
animaux familiers, entraîne une réponse orale de leur part tant il suffit d!observer un 
homme et son chien, un enfant et son chat, une jeune fille et son cheval. Il n!en va 
pas de même avec les animaux sauvages. Dans ce cas particulier, il fallait interpréter 
le masque du putois (menaçant de ravager la basse-cour au printemps) en relation 
avec l!appel d!un cerf par un chasseur (menacé par l!animal s!avançant sur lui à 
l!automne). 

Consciente de ce que la formule énigmatique appartient au langage, Mme 
Bardout lui cherche un sens, fait donc l!impasse sur le cerf et en conséquence, 
conclut qu!on s!adresse directement à la divinité : 

« Le caractère archaïque de la psalmodie se trouve bien entendu renforcé par 
le Heyl anti louïs, incantation hermétique, qui semble être le vestige d!un 
langage sacré depuis longtemps oublié. »94 

Mais à quelle langue rattacher « heyl anti louïs » ? Romane, le bouc du Mercure 
gallo-romain, ou gauloise, le cerf de Cernunnos ? Mme Bardout ne s!embarrasse pas 
de la distinction taxonomique entre le bouc de la mythologie gréco-romaine et le cerf 
gaulois. Du point de vue linguistique, cette difficulté n!est pas insurmontable car le 
signifiant « hircus » (le bouc romain) se prononce « Iorkos » (le chevreuil gaulois) ou 
« Hirsch » (le cerf germanique) selon les endroits. Nous trouvons d!ailleurs chez un 
autre auteur germanophone, la même difficulté à se repérer dans les différentes 
espèces de cervidés, quand il s!agit de passer d!une aire culturelle vers l!autre : 

« Pour l'appel des chevreuils (sic) au moment du brame, une intonation jeune 
fera seulement accourir un gibier inintéressant alors qu'un ton plus grave 
attirera les vieux mâles. »95 

Nous suivons donc son raisonnement sur ce point : le « Hirtz » contemporain pouvait 
être Hermès autrefois. En revanche, du point de vue phénologique, l!apparence 
animale de l!entité gréco-romaine est difficilement compatible avec celle de l!entité 
gauloise ; le cerf change de silhouette à l!équinoxe vernal, tandis que le bouc reste 
imperturbablement cornu. Il est improbable qu!un bouc puisse être le symbole du 
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renouveau printanier en Alsace germanophone, quand la désignation du masque 
évoque un cerf.  

Pour ce qui est des signifiés calendaires, l!auteur n!évoque ni l!équinoxe 
vernal, ni le Capricorne. Comme la position du « bouc » dans le zodiaque, à 270° du 
point vernal, ne le qualifie nullement pour signifier le renouveau printanier, 
l!interprétation par Mercure de Cernunnos, déjà proposée par de nombreux 
archéologues avant d!être reprise par Bardout, n!est pas aussi évidente qu!il y parait. 
On sait que le Capricorne indique le solstice d!hiver, quand l!équinoxe vernal 
s!observe dans le signe du Bélier : à condition de faire du serpent à tête de bélier, le 
signifiant des représentations celtiques de l!équinoxe de printemps, le couple 
Bélier/Capricorne du zodiaque est l!homologue astronomique de la rupture 
référentielle introduite par la réforme julienne du calendrier. Sur de tels fondements, 
nous pouvons encore suivre l!argumentaire mythologique de Mme Bardout. Il reste 
cependant à relier les désignations animales successives (un cerf gaulois, devenu un 
bouc gallo-romain, puis un putois alsacien) à un rite calendaire : il n!y a aucune 
raison de croire que la fête alsacienne ait été déplacée, quand les rites identiques se 
trouvent ailleurs en amont (à Nouvel An, du fait de la réforme julienne) ou en date 
opposée (le dimanche Wakes, aujourd!hui en début septembre à Abbot!s Bromley, 
autrefois à l!équinoxe vernal). La question revient donc à comprendre de quelle 
façon dans ces trois villages du Sundgau, l!amphidromie du masque « Hirtz », de 
prime à vêpres, permet de signifier l!équinoxe vernal. Mme Bardout a d!ailleurs 
conscience de la dissonance engendrée par les modifications de la coutume, en 
réaction à la réforme julienne du calendrier : 

« La tradition actuelle a subi une certaine contraction qui a valu à l!hiver et 
au printemps d!être réunis en une seule et même figure. »96 

Nous relevons dans cette phrase une inversion de la cause et de l!effet. Ceci tend à 
faire croire que les signifiants hivernaux connus des comparatistes ailleurs que dans 
le Sundgau alsacien, sont motivés par la rétrogradation du point vernal dans le Bélier, 
vers une date homologue du Capricorne $ Ce n!est pas la « capra » des masques ou la 
« cabrette » des instrumentistes qu!il fallait considérer dans les comparaisons, mais le 
cerf équinoxial. La substitution du bouc au cerf ne permet que de situer l!époque 
historique de la substitution des signifiants zoologiques. Le signifié caprin (le 
changement de millésime, dans le calendrier julien) et le signifié cervin (le 
changement de millésime dans le calendrier équinoxial) sont encore nettement 
distingués dans la coutume alsacienne : en cela, l!interprétation du Hirtz comme une 
survivance du culte celtique, est convaincante.  

La désignation du chasseur sauvage selon Frédéric Dumerchat : 
Comme il nous faut distinguer les occurrences où le mot « thialau » est 

employé dans un contexte cynégétique, nous abordons ici le cas des cris de chasse 
sortis de leur contexte technique pour signifier des occurrences imaginaires, la 
« chasse fantastique » ou « chasse sauvage ». Dans une étude monographique, 
Dumerchat (2010) mentionne plusieurs fois des cris de chasse comme les signifiants 
pouvant expliquer les appellations des chasses fantastiques :  

« Huche en Bois, ainsi est appelé le mystérieux cavalier, de « hucher » qui 
en poitevin désigne le fait d!appeler en criant. ["]. René Marie Lacuve 
situe, dans cette même forêt, les irruptions surnaturelles, pendant les nuits 
des Avents, d!un homme dépourvu de tête qui crie : hôôp $ hôôp $ ce qui le 
fait surnommer le hoppou.»97 
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« A la fin de l!automne, les cris de certains oiseaux ressemblant à taïaut $ 
taïaut $ seraient pris par les paysans vendéens pour le passage de la Chasse-

galerie. »98 
La « galerie » désigne ici l!endroit où se tiennent les chevaux et par glissement de 
sens, l!endroit jusqu!où doivent revenir les chiens, quand ils se sont fourvoyés dans 
une action de chasse. On retrouve ici le même signifié que théau, thiau, ti haut, tia 
ilhaut, tia ihaut ou taïaut : 

« Galerie, et ses variantes galerie, galerine est de loin le plus employé ["]. 
Comme Lazare Sainéan l!avait établi, il renvoie au vieux terme « galier » qui 
désigne le cheval. »99 

Dans la même série lexicale, l!auteur cite « gayère » et « galière ». Les variantes en 
« galouine », « galopine » semblent décrire la composante équine de l!équipage de 
chasse, plus que le lieu où doivent retourner les chiens qu!on huche ou hèle. Quant 
aux « galiotte » ou « galipote », ils nous semblent désigner le phénomène 
monstrueux plutôt que l!une des composantes de l!équipage. Une autre série lexicale 
porte sur les noms vernaculaires des chiens courants : 

« Briquet, Briquette, Baudet, Rigaud sont des noms d!espèces de chiens de 
chasse ["] Il me semble que Caillaud, caillanne, cailanne, peuvent être issus 
du poitevin « cajho » qui est une interjection pour appeler les chiens. »100 

A partir du thème mythique du chasseur, du cheval, des chiens et du cerf, Dumerchat 
tente de reconstituer la « généalogie culturelle » du « retour périodique des morts au 
début de la saison hivernale ». Il conclut ainsi son étude :  

« A partir de l!époque médiévale, [les chasses fantastiques] ont 
symboliquement été reliées aux représentants de la fonction guerrière, les 
chevaliers, puis les nobles, pour qui la chasse était un art de vivre. »101 
Nous souscrivons pleinement à ce point de vue mais regrettons que l!auteur 

n!ait pas expliqué pour quelle raison un cerf est poursuivi nuitamment dans les airs, 
plutôt qu!un sanglier ou un loup. 

L!éthique scientifique selon Valentin Pelosse : 
Tel n!était pas au départ le discours de Pelosse (1988a, 1988 b), effaré de la 

connivence entre quelques spécialistes des « sciences humaines » et les lobbyistes 
des institutions cynégétiques françaises : 

« Garder ses distances vis-à-vis des acteurs sociaux tout en se faisant 
accepter par eux relève du b a ba du manuel d'enquête, mais la question n'est 
pas  des inévitables compromis tactiques de l'enquêteur en fonction de la 
situation locale ; elle tient au fait que les résultats de la recherche, dans la 
mesure où socialement ils produisent du sens, viennent servir d'arguments « 
naturels » pour légitimer une pratique cynégétique contestée. De ce point de 
vue, j'énoncerais mon hypothèse en disant que le plus sensible résultat des 
travaux des chercheurs a consisté à faire circuler du symbolique à travers 
leur propre société. L'instrument de cette mise en circulation aura été le 
travail d'objectivation réalisé en observant les pratiques. »102 

On apprend ainsi que les lobbies en question - les chasseurs, les protecteurs de la 
nature et les défenseurs des animaux - ont chacun enrôlé leur propre contingent 
scientifique : les chasseurs contrôlent des ethnologues et sociologues, les protecteurs 
et défenseurs sont plus proches de biologistes. Il y avait donc quelque espoir d!un 
apport mutuel de connaissances. Pelosse, en évoquant un argument «naturel » dans la 
relation du chasseur à sa pratique, passe, à son tour, à côté du processus 
d!objectivation qu!il entend promouvoir, tant il confond la structure des objets 










































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































