
 

 

 

 

 

Univerzita Karlova v Praze 

Pedagogická fakulta 

Katedra francouzského jazyka a literatury 

 

 

 

Diplomová práce 

 

Mythe et littérature : autour du loup-garou 

 

 

 

 

 

vedoucí diplomové práce: PhDr. Catherine Ébert-Zeminová, PhD. 

autor diplomové práce: Bc. Anna Benešová 

obor studia: Učitelství pro střední školy (N Fj-ZSV) 

rok dokončení práce: 2013 

 

 



 

 

 

Prohlášení: 

 

 

 

Prohlašuji, že diplomovou práci s názvem Mythe et littérature : autour 

du loup-garou jsem vypracovala samostatně. Použitou literaturu a 

podkladové materiály uvádím v přiloženém seznamu literatury. 
 

 

 

 

 

 

V Praze dne  28.6.2013    Vlastnoruční podpis 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



Poděkování 

 

Tato diplomová práce by nikdy nevznikla bez pečlivého a laskavého vedení mé 

vedoucí práce, PhDr. Catherine Ébert-Zeminové, PhD. Chtěla bych poděkovat zejména za 

to, že mě naučila pracovat nejen rozumem, ale i srdcem. 

Dále bych chtěla věnovat své díky Blance Ladislavové ze studijního oddělení 

Univerzity Karlovy za podporu v administrativní stránce studia. 

V neposlední řadě patří mé poděkování přátelům, kteří mě inspirovali, diskutovali 

se mnou a usměrňovali mě. 

 

 

 

  



Abstrakt česky: 

Název diplomové práce: Vztah mýtu a literatury na tématu vlkodlaka 

 

Klíčová slova: mýtus, literatura, mytologie, mytodologie, mytoanalýza, 

mytokritika, vlkodlak 

 

Abstrakt: Tato diplomová práce se zabývá vztahem mezi literaturou a mýtem. 

Literatura přepisuje mýtus ze symbolického jazyka do jazyka literárního, čímž na jednu 

stranu eliminuje obrovskou síť významů a variant mýtu, na druhou stranu však zachovává 

pro budoucnost základní smysl mýtického sdělení, činí jej srozumitelným pro sociokulturní 

realitu autora a následně také čtenářovu interpretaci. 

Cílem této diplomové práce je ukázat na příkladu vlkodlaka, jak funguje mýtus 

v literatuře. Na základě přehledu teorií mytologie a mytokritiky jsem zvolila metodu 

Gilberta Duranda nazvanou mytodologie. Tato metoda sestává ze dvou fází: mytoanalýzy a 

mytokritiky. Aplikuji tuto metodu na studium užití mýtu o vlkodlakovi ve čtyřech 

literárních dílech různých období a žánrů. V závěru jsem se pokusila odhalit některé širší 

důsledky psychologických základů mýtu a jeho literárního přepisu. 

 

Abstrakt anglicky: 

Title of the thesis: Myth and Literature: The Werewolf 

Keywords: myth, literature, mythology, mythodology, mythanalysis, 

mythocriticism, werewolf 

 

Abstract: This thesis deals with the relation between literature and myth. Literature 

transcribes the myth from a language of symbols to the language of literature. This process 

limits the multiplicity of meaning and the variety of renderings of a myth but at the same 

time makes it possible to preserve the elemental message and make it comprehensible for 

the socio-cultural reality of the author and subsequently for the reader. 

The objective of this thesis is to show on the example of the werewolf how a myth 

works in literature. After researching into the domain of mythology and mythocriticism, 

Gilbert Durand’s method, called mythodology, was chosen as the principal route to 

approach the subject of this thesis. Mythodology comprises of two phases: mythanalysis 

and mythocriticism. The method is used for the study of the myth of the werewolf in four 



literary works from the different periods and of the different genres. In the final part are 

studied and analysed some socio-cultural consequences of the psychological nature of 

myth and its transcription into literature. 
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Introduction 

 

Tout d'abord, nous aimerions dire que le but de ce mémoire est de proposer 

certaines réflexions concernant la relation entre le mythe et la littérature. Nous allons 

chercher les racines psychologiques du message mythique pour pouvoir trouver les effets 

similaires produits par la littérature. Alors, nous allons essayer de prouver que l’art (et 

particulièrement la littérature) est un héritier de la mythologie qui assume fonction du 

mythe dans le développement individuel et social. 

En même temps, nous allons tenter d’établir les arguments pour pouvoir initier la 

polémique avec une opinion défendue par un grand anthropologue français, Claude Lévi-

Strauss. Celui-ci étudiait les mythes par la méthode structuraliste et réfléchissait sur la fin 

des mythes. Dans son essai: Ils meurent comment?
1
, Lévi-Strauss propose deux voies de la 

mort des mythes. La première voie est l'historisation du mythe. Il est indéniable, que le 

mythe originel peut être utilisé par une société entre autres pour expliquer et justifier son 

origine. Autrement dit, il s'agit de l'explication religieuse ou mythique de l'histoire d'un 

peuple, ce qui permet de fortifier la cohésion sociale et l’identité culturelle de la 

communauté. L’historisation d’un mythe est réalisée au moment, où le mythe devient le 

fait historique. Il est reformulé, rationalisé et adapté à l’institution de la vérité historique. 

La crédibilité ne dépend pas de la foi religieuse mais de la raison humaine. Dqns ce 

processus, nous pouvons observer le passage entre le Mythos et le Logos. La deuxième 

voie est une transformation romanesque où la littérature tue le mythe. Nous aimerions 

présenter dans notre mémoire certains arguments qui s'opposent à la conviction de Claude 

Lévi-Strauss concernant la relation entre littérature et mythe. Nous sommes persuadés que 

la récupération du mot par la littérature transforme la nature des effets du mythe sans faire 

perdre l’essentiel.  

Alors, l'objectif de notre mémoire est de faire le tour du mythe choisi dans un 

corpus d’œuvres littéraires. D'abord, nous allons classifier les approches de la mythologie 

pour mettre en place un contexte pour proposer ensuite une analyse de la structure du 

message mythique. Nous avons besoin de nous orienter dans les méthodes possibles afin de 

                                                 

1
 KYLOUŠEK, Petr. Znak, struktura, vyprávění – Výbor prací z francouzského strukturalismu. Brno: Host, 

2002, ISBN 80-7294-016-3 
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savoir des possibilités et des limites de chacune et pour choisir la méthode appropriée à 

notre recherche. À la fin, nous allons travailler sur les métamorphoses du message 

mythique en littérature.  

Premièrement, le mythe était examiné par des approches diverses, puisqu'il s'agit de 

la problématique qui touche plusieurs sciences humaines et sociales. En fait, le mythe peut 

être considéré soit comme le produit culturel, et examiné par les sciences de la culture 

(culturologie, anthropologie culturelle et sociale, sociologie), soit comme le message 

reflétant la vie psychique de l’individu et ce qui revient à dire qu’ainsi, il relève de la 

psychologie et la psychanalyse. En plus, l’imaginaire mythique est transmis par la 

littérature et c’est un aspect essentiel pour notre travail. C’est pourquoi nous allons 

rappeler le point de vue de la critique littéraire. Nous allons décrire cinq approches 

« scientifiques » qui abord le thème du mythe et de la pensée mythique. Pourtant, il faut 

souligner que les études des approches présentées ne sont pas strictement séparées les unes 

des autres, car elles s'influencent réciproquement sur le champ ces recherches du mythe qui 

est trop large. Aussi est-il nécessaire de nous concentrer surtout aux études qui s’inscrivent 

dans la perspective de notre travail : l'approche littéraire est alors essentielle. 

Pour préciser, le point de vue le plus proche de notre position est la mythodologie 

définie par Gilbert Durand.
2
 Nous apprécions cette démarche, parce qu'elle fournit une 

théorie assez complexe de la problématique du mythe. Notre méthode puise à la 

mythodologie qui est composée de deux parties: 1. analytique et 2. critique. Nous allons 

appliquer cette méthode aux œuvres littéraires choisies dans la partie pratique du mémoire. 

Ensuite, il faut mettre en valeur qu’il est impossible de trouver la version originelle 

du mythe. Pour cette raison nous allons nous référer à certaines caractéristiques essentielles 

pour la portée mythique telles qu’elles se dégagent de certaines occurrences du mythe. 

Nous allons présenter plusieurs versions et essayer de trouver certains éléments plus 

universels. Il faut également remarquer que nous ne pouvons pas nous passet outre 

l’horizon de de notre époque et notre environnement socioculturel. C’est la raison pour 

laquelle notre analyse du mythe doit être forcément limitée par notre expérience 

personnelle. Nos possibilités épistémologiques sont à la fois influencées par notre 

inconscient. Nous pouvons supposer qu’en interprétant le langage symbolique et aussi le 

langage poétique, nous allons nous confronter avec les couches plus profondes de notre 

                                                 

2
 DURAND, Gilbert. Introduction à la mythodologie. Mythes et sociétés. Paris: Albin Michel, 1996. ISBN 2-

226-08497-5, p. 205-221. 
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psyché. C’est avec une conscience aiguë de ces limites que nous allons nous mener par les 

textes tout en essayant d’accomplir notre tâche en connaissance de cause. 

Deuxièmement, parmi le répertoire si vaste des mythes, nous allons analyser le 

mythe du loup-garou afin de démontrer la structure du mythe. Nous allons identifier le 

mythème principal, les mythèmes complémentaires et les réalisations symboliques. En fait, 

le mythe est une énonciation complexe, parce qu’en utilisant le langage symbolique, il 

propose plusieurs niveaux de sens et donc de compréhension. Grâce à l'analyse structurelle 

nous arrivons à déchiffrer le message mythique, mais non à refaire une expérience 

mythique au sens fort du mot puisque les effets sous-jacents du mythe porte sur 

l'inconscient. 

Dans la troisième partie, nous cherchons les éléments mythologiques dans les 

œuvres littéraires choisies, en procédant d’après l’axe diachronique. Le choix d’œuvres des 

époques et genres divers nous permet d'étudier la multitude des formes possibles d'un 

message essentiel à structure modale invariable. En analysant les textes, nous aimerions 

prouver que l'adaptation littéraire ne signifie pas la mort de mythe, mais modifie les 

modalités de transmission du message essentiel du mythe. Nous considérons le mythe 

comme un organisme vivant, capable d’évoluer, grâce à quoi la littérature peut fonctionner 

comme le refuge du mythe en le travaillant et retravaillant de façons nouvelles. Le mythe 

en littérature est transcrit par le langage poétique et l'usage du mythe dans l'œuvre littéraire 

conduit à la fois à la condensation du sens et à la multiplication des questions. Alors la 

récupération du mythe par la littérature nous mène immédiatement au problème présenté 

alors qu’en même temps, la complexité de celui-là produit les variantes diverses qui sont 

sous-jacentes mais pas explicitement exprimées par le message mythique. 

Dans la conclusion, nous aimerions proposer certains résultats plus généraux de nos 

analyses précédentes. Nous allons présenter l'idée de l'évolution de la pensée abstraite et 

dégager les phases de cette évolution en suivant l'évolution ontogénétique et 

phylogénétique de l'homme. Conformément à la conviction admise, nous sommes 

persuadés que la maturation psychique et le progrès de la civilisation sont les processus 

analogiques, liés si profondément, que nous pouvons retracer l'évolution culturelle de la 

société humaine en observant le mûrissement d'un enfant. Le modèle de l'évolution de la 

pensée nous permet de définir le contexte de la naissance du mythe et de mieux 

comprendre les changements dans le fonctionnement du mythe dans la psyché humaine.  

Ensuite, nous allons articuler les acquis de nos analyses antérieures avec le 

problème essentiel de la psyché qui a donné naissance aux mythes. En vue de montrer que 
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le mythe nous permet de trouver notre place sur la planète et dans le monde humain en 

transmettant la notion d'existence collective. À la fin, la littérature traduit le mythe en 

langage poétique, ce qui permet au message mythique d’opérer dans le psychisme humain. 

Nous tentons de prouver que le mythe et la littérature, alors les langages symboliques et 

poétique, sont très proches et influencent la psyché humaine de façon similaire. C'est 

pourquoi les mythes fonctionnent comme une source pour la littérature et la littérature est 

capable de créer les mythes nouveaux, les mythes littéraires. 

Pour préciser, il faut expliquer que nous avons choisi comme mythe exemplaire la 

figure du loup-garou, parce qu'il s'agit d’un personnage connu et fréquemment travaillé par 

les auteurs. Nous allons analyser ce mythe par la méthode mythanalythique. La figure du 

loup-garou amplifie un conflit fondamental entre les pulsions animales et le contrôle de soi 

exigé par la société. Les deux forces contradictoires coexistent dans la psyché humaine et 

la figure du loup-garou est une représentation de ce conflit. L'analyse de l'histoire et de la 

structure du mythe du loup-garou nous mènent à la mythocritique. Il faut remarquer, que 

nous allons étudier aussi certains mythes et symboles limitrophes qui se manifestent dans 

les œuvres littéraires choisies. Nous aimerions montrer la richesse des résurgences 

mythiques. Marie de France et ses Lais nous permettent d’introduire le thème, puisque le 

monde médiéval est toujours rempli par le merveilleux. Pourtant les mythes dans les Lais, 

même s'ils prennent leur source dans les légendes bretonnes, sont déjà adaptés au goût du 

public visé.
 3

  

La forme des mythes en littérature varie selon l'époque, l'auteur ou le genre 

littéraire, mais leur sens essentiel ne change pas. Il représente les racines profondes de 

l'existence humaine, étant une interprétation symbolique du réel et de sa relation avec un 

être humain, ainsi que dans la réalité intérieure de la place et du rôle d’un homme dans la 

réalité extérieure.  

 

 

                                                 

3
 POIRON, Daniel. Le Merveilleux dans la littérature française du Moyen Âge. Paris: PUF, 1982. ISBN 2-13-

03998-7, p. 3-5. 
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I. Mythologie – La Classification des approches  

« La mythologie ressemblant à la tête coupée d’Orphée continue à chanter à la 

mort et de loin. »
4
 

 

Tout d'abord nous voudrions insister sur le fait que la mythologie dans le deuxième 

des sens définis ci-dessous constitue un champ de recherche traditionnel assez riche et aux 

frontières peu nettes qui regroupe les auteurs des disciplines et approches tout à fait 

différentes. Au début, nous allons essayer de trouver les éléments nécessaires pour pouvoir 

classer la mythologie en tant qu’ensemble de savoirs. Nous allons chercher l'essentiel qui 

est commun à toutes les conceptions récurrentes. Puis il faut placer les théoriciens du 

mythe dans un contexte qui permet de comprendre leur rôle dans cette recherche. À la fin, 

nous voudrions mettre en évidence cette recherche pour la culture. 

 

I.1. Mythologie comme champ de recherche 

 

Le mot mythologie dispose selon le dictionnaire Petit Robert de trois significations. 

Premièrement, c'est un ensemble des mythes propres à un peuple ou à une civilisation. 

Deuxièmement, c'est un ensemble de savoirs et de méthodes d’acquisition de ces savoirs 

qui étudient les mythes du point de vue diachronique. Troisièmement, il s'agit d'un 

ensemble des mythes se rapportant à un même thème (p. ex. mythologie de la vedette). 

Chaque champ de recherche est défini par : l’objet de la recherche et la 

méthodologie qui permet la vérification adéquate des résultats de cette discipline. Le sujet 

de la mythologie est le mythe, mais le mythe est le mot polysémique. Son premier sens qui 

correspond à la mythologie est « un récit fabuleux transmis par la tradition qui met en 

scène des êtres incarnant sous une forme symbolique des forces de la nature, des aspects 

de la condition humaine »
5
 Le Petit Robert rappelle aussitôt que nous pouvons identifier 

plusieurs types de mythe selon les critères choisis. Alors, nous pouvons distinguer les 

mythes théogoniques, cosmogoniques, anthropogéniques ou eschatologiques selon les 

critères thématiques. Suivant l'aspect théologique, nous distinguons les mythes chrétiens et 

les mythes païens alors que si nous préférons pour principe du classement l'origine 

                                                 

4 
KERENYI, Karl – JUNG, Carl Gustav. Věda o mytologii. Praha: Nakladatelství Tomáše Janečka, 1993 

ISBN 80-85880-06-7, p. 10. 

5
 Le Petit Robert [2013; 1666] 
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géographique des mythes, nous pouvons étudier par exemple les mythes amérindiens. Les 

mythes parcourent une longue tradition littéraire. Certains personnages de la littérature sont 

devenus les personnages mythiques. Il s'agit par exemple de Don Juan ou d'Hamlet.  

Dans le champ des formations signifiantes symboliques, le mythe ressemble à 

l'allégorie. Il faut souligner que bien que la forme soit proche et puisse être confondue, le 

système du mythe est beaucoup plus compliqué. Nous pouvons définir l'allégorie comme 

une expression symbolique écrite au langage poétique. Le mythe diffère de l’allégorie en 

portant un message plus riche en connotations diverses. En plus, le sens du mythe travaille 

à réconcilier deux processus fondamentaux du psychisme : la socialisation et 

l’individuation. L’allégorie repère un thème univoque, tandis que le mythe a le sens 

polyvalent et s’approche plutôt du symbole. 

Le mot « mythe » est utilisé aussi pour désigner les représentations de l’état idéal 

de l’humanité supposé exister soit au passé soit à l'avenir. Ce sens s'approche de l'utopie ou 

de l’uchronie. Finalement, le mythe peut exprimer l'invention de la situation qui n'existe 

pas ou la confusion.
6
   

En effet, nous pouvons trouver les autres définitions du mythe en étudiant les 

approches diverses de la mythologie. Le mythe ne doit pas nécessairement être un récit 

sous forme de légende car il prend les formes beaucoup plus variées. Il est difficile de 

trouver une définition pour toutes les approches de la mythologie. Nous approuvons 

Mircea Eliade qui dit : « Le mythe est une réalité complexe, qui peut être abordée et 

interprétée dans des perspectives multiples et complémentaires. »
7
 Pourtant nous nous 

permettrons d'accentuer quelques caractéristiques essentielles, ce qui nous aidera à 

comprendre le sujet de la recherche de mythologie, le mythe. Il s'agit de: 

1. parole symbolique 

2. réception où intervient l’inconscient  

3. produit culturel 

La parole symbolique signifie que, le message du mythe ne peut pas être transmis 

de manière directe, à savoir littérale et univoque. Le sens est produit et véhiculé par les 

symboles et le symbole est défini au sens large comme signe figuratif, être animé ou chose 

qui représente un concept ou qui en est l'image, l'attribut, l'emblème
8
. Le mythe est doté 

                                                 

6
 Le Petit Robert [2013; 1666] 

7
 ELIADE, Mircea. Aspects du mythe. Paris: Gallimard, 2005. ISBN 2-07-032488-5. p. 16. 

8 
Grand dictionnaire encyclopédique Larousse [1985; 9943] 
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par d’un sens toujours nouveau, qui ne peut pas être tout simplement dérivé du sens des 

mots ou des images dont il est composé. Roland Barthes
9
 a relevé que cette caractéristique 

du mythe donne lieu à l’interprétation au second degré. Il faut connaître le milieu culturel 

pour pouvoir comprendre le sens du mythe conditionné par l’histoire de la culture 

incriminée, de sa langue et d’autres discours symboliques ainsi que par les habitudes 

interprétatives qui diffèrent d’un milieu à l’autre. En effet, Stanley Fish
10

 a inventé le terme 

la communauté interprétative qui forme la liaison entre le texte et le lecteur. La 

communauté interprétative situe le lecteur, le texte et la réalité historique des deux 

participants du processus herméneutique. Tout se joue dans le mouvement nouveau qui 

formule la signification du texte et par conséquent l'interprétation ne peut être ni purement 

objective ni subjective, puisque ni le lecteur, ni le texte ne choisit la communauté donnée. 

Par contre l'accord sur le sens du texte se forme partageant certains principes d'une 

communauté.
11

 Pour conclure, nous pouvons déclarer que le mythe est un élément 

ethnocentrique. Alors, il voit le monde par les yeux du peuple qui l’a produit. Le caractère 

ethnocentrique du mythe permet de remplir sa fonction de légitimation des règles morales 

ou de l’ordre social de la communauté. Pourtant, il y a une tendance dans l’étude des 

mythes à trouver les éléments essentiels propres non pas à un peuple, mais à l’humanité. Il 

s’agit des constantes anthropologiques qui fonctionnent comme des éléments constitutifs 

de notre psyché tant individuelles que culturelles. Le fait que les mêmes thèmes sont 

exprimés par les cultures diverses prouve qu'il existe l’essentiel commun à toute 

l’humanité.   

 

I.2. Étude de l’imaginaire 

 

Gaston Bachelard a influencé la méthode et le savoir moderne en présentant son 

étude de l’imaginaire. Le mot imaginaire vient de l’image qui désigne l’apparence visible 

d’un objet imité par le dessin, la peinture, ou la sculpture.
12

  

Le mot imaginaire est défini par exemple par Pascal dans ses Pensées comme ce 

                                                 

9
 BARTHES, Roland. Mythologies. Paris: Seuil, 1970, 2-02-000585-9.  p.187.  

10
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« qui n’est tel que dans sa propre imagination ». Le mot latin imaginarius signifie 

« simulé, feint ; qui n’existe qu’en imagination ».
13

 Nous pouvons le définir comme le 

produit de l’imagination, l’un de ceux parmi lesquels appartient le mythe. Il propose les 

images à charge affective, dont nous pouvons observer les effets (angoisse, désirs, 

fantasmes etc.).  

D’une part, l'imagination est une sphère de la psyché qui produit les images et 

nourrit l’imaginaire. Essayons d’imaginer un chien. Les représentations individuelles d’un 

chien vont se distinguer les unes des autres, pourtant nous sommes probablement capables 

d'imaginer un chien qui possède un certain nombre des traits. Mais d'où vient cette image? 

Nous pouvons constater que pour pouvoir imaginer un chien, il faut que nous ayons eu 

auparavant le contact avec un objet qui est nommé chien. Pourtant nous sommes tous 

capables d’imaginer aussi un objet fictif en nous inspirant des objets connus. Si nous vous 

demandons d’imaginer un hantolutus, vous n’aurez probablement aucune idée. Mais si 

nous vous disions qu’un hantolutus ressemble à une girafe qui est couverte de plumes, 

vous seriez probablement capables de dessiner un animal qui correspond plus ou moins à la 

description donnée, bien qu’il s’agisse d’un être fictif. Nous pouvons chercher à 

reconstruire la voie de création de l'image, mais nous n'en sommes pas capables. En effet, 

nous ne nous rendons pas compte du processus cherché. Alors, les mécanismes imagogènes 

ne sont pas placés dans le conscient, mais dans les couches plus profondes de notre psyché. 

D’autre part, l’imagination représente la faculté créatrice qui a un rôle indéniable 

dans le fonctionnement de la psyché humaine. Il est évident que la capacité à dominer les 

émotions n’agit pas toujours au niveau rationnel. Au contraire, nous avons la tendance à 

refouler les émotions trop fortes que nous ne sommes pas capables de maîtriser. Nous 

ravalons les situations qui nous touchent trop dans les profondeurs de la psyché pour les 

empêcher de détruire notre intégrité. Le psychisme se défend en transcrivant ces moments, 

désirs ou traumas en langage symbolique. Nous ne pouvons même plus décoder ce qui s'est 

passé. Ces images peuvent ressurgir dans les rêves ou au cours de la psychothérapie. Les 

événements véhiculés influencent la conscience et peuvent causer les névroses ou les 

maladies mentales. En ce cas-là, la thérapie devrait aider à identifier ce qui est oublié mais 

douloureusement présent dans l’inconscient. À la fin, il y a certains dangers inévitables, 

qui se produisent à cause de la confrontation de la conscience avec ces contenus masqués. 

Il est indispensable de se rendre compte qu'il s'agit des représentations qui menaçaient 
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l'intégrité de la psyché et c'est la raison pour laquelle ils ont dû être refoulés.  

Bachelard distingue deux types d’imagination. L’imagination matérielle est un 

résultat de notre expérience sensorielle. Elle génère les images directes de la matière
14

. Par 

contre l’imagination formelle produit les formes, les éléments qui permettent les variations 

et l’inattendu. Il faut souligner que la forme étant interne, ses avatars sont illimités.
15

 Ces 

deux forces imaginatives se complètent et il est donc difficile de les séparer. La tâche des 

études interdisciplinaires situées au carrefour de la philosophie, de la psychologie et de 

l’anthropologie est tout d’abord d’examiner de la relation entre ces deux types 

d’imagination. En ce qui concerne l’imagination matérielle, Bachelard propose la loi de 

quatre éléments : du feu, de l'air, de l'eau et de la terre. Nous pouvons classer le type 

d'imagination matérielle selon l’élément auquel il est attaché.  

Ces éléments inspiraient depuis toujours l'imaginaire humain. Certains objets nous 

fascinent et nous permettent de nous plonger dans nos rêveries en les stimulant. Nous 

pouvons trouver les versions multiples de réprésentations de ces éléments dans les mythes. 

Bachelard accentue qu'il faut comprendre ces mythes en en interprétant les thèmes et les 

éléments par la méthode psychanalytique. La femme, qui cache le feu dans son vagin, 

représente le pouvoir de ses parties génitales vis-à-vis de l'homme qui réussit à la 

persuader de lui donner ce feu. L'interprétation de ce mythe présentée par Bachelard est 

assez claire. Nous pouvons explorer le fonctionnement du langage symbolique. La 

métaphore donnée nous propose le premier sens, mais pour comprendre le message il faut 

aller plus loin pour trouver le sens second. Il faut nous sensibiliser aux associations libres 

qui nous mènent au degré plus élevé de la compréhension. Les méthodes de la science 

classique ou du positivisme sont insuffisantes. Nous devons nous confronter avec les 

images provoquées dans notre imagination par le mythe. 

Bien que ces images varient de l'une à l'autre, il y a une sorte d’universalité dans 

leur fonctionnement dans la psyché humaine. Alors l'analyse de ce fonctionnement peut 

nous donner les résultats plus généraux. Au contraire l'interprétation du mythe est un 

processus à la fois subjectif étant influencé par l’expérience personnelle de l’interprète et 

objectif car la raison repère les caractéristiques universelles du message mythique. Tout le 
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 BACHELARD, Gaston. L'eau et les rêves: Essai sur l'imagination de la matière. 11. Réimpr. Paris: 
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monde possède la disposition de se laisser mener par les images et interpréter le langage 

symbolique. Cette disposition universelle est cultivée par la socialisation et l'éducation. Les 

membres de la même société ont sans doute une expérience plus proche. Notre propre 

expérience et personnalité se manifestent dans la chaîne des associations libres. Il y a des 

souvenirs oubliés et des désirs irréalisables. Alors, le langage symbolique parle de la 

culture, de la société et même de la psyché individuelle. Bachelard nous propose son 

élaboration du thème de feu. Par exemple sa puissance et sa chaleur peuvent être liées aux 

sentiments amoureux. En plus, le discours amoureux utilise certaines expressions inspirées 

par le feu comme par exemple allumer et allumeuse. Finalement, le feu fascinait les 

peuples archaïques comme l’homme moderne. Nous avons les moyens pour pouvoir 

produire le feu immédiatement mais nous aimons toujours contempler les flammes et nous 

perdre dans les rêveries.  

Cette inspiration primitive est présente dans l'œuvre littéraire qui permet à l'auteur 

de libérer sa créativité alimentée par les archétypes présent dans la pensée mythique et par 

l'expérience individuelle de l'auteur. En analysant les thèmes travaillés par un auteur 

concret, Bachelard arrive à attacher un auteur à un type d’élément. Edgar Allan Poe est 

fasciné par les eaux taciturnes alors que Novalis nous échauffe par le feu qui représente 

l'amour.  

Le conte est selon Novalis une sorte de cosmogonie. Il attache la nature du conte à 

l'époque qui précède la notion de Cosmos, l’ère de la liberté et de l'état primitif de la 

nature.
16

 Dans son « Henri d'Ofterdingen », Novalis raconte l'histoire d'amour d’une belle 

princesse et du Héros. La caresse est une sorte de frottement qui produit la chaleur et 

allume le feu. Les « étincelles » qui sont entre les deux amants représentent l’amour 

naissant. Un oiseau, Phénix, est un symbole de l'amour nouveau qui naît sur la cendre de 

l’amour entièrement consumé. Bachelard trouve dans le cas de Novalis et sa poésie un type 

particulier, qu’il appelle le complexe de Novalis. Ce terme dénote l'impulsion que le feu 

provoque grâce au frottement et la chaleur partagée. La chaleur du feu n'est proposée qu'à 

celui qui le mérite. Il faut être autorisé à s'approcher du feu pour avoir la sensation 

thermique qui pénètre et va à l'intérieur, tandis que la sensation visuelle est ouverte à tous. 

C'est une sorte de séduction et d’expérience de l’intimité.
17
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I.3. Interprétation des mythes 

 

Le mythe est écrit dans le langage symbolique, ce qui nous permet de l'interpréter 

en dévoilant le sens des éléments symboliques dont il est composé. Il faut souligner que le 

symbolisme du mythe est très complexe. Le symbole, porteur du sens revêtu de sa forme 

sensible, est toujours polysémique. Nous pouvons décrypter l'essence du mythe en 

identifiant les mythèmes ou en interprétant les symboles, mais nous ne pouvons pas 

reproduire l'effet du mythe. Au moment où nous commençons à théoriser le mythe, nous 

prenons la distance. Les effets de l’influence du mythe qui nourrissent notre ego et le super 

ego ne peuvent pas être reproduits, mais nous pouvons les nommer et classer, ce qui nous 

permet de comprendre mieux le fonctionnement de la psyché. 

En effet, les caractéristiques de l’interprétation des mythes ressemblent à 

l'interprétation des rêves. Les excitations externes ou internes sont transformées dans les 

rêves en formes symboliques. Alors la sonnerie du réveil-matin peut se transformer par 

exemple à un appareil à l'unité de soins intensifs. Les excitations internes qui viennent de 

l'inconscient sont aussi dissimulées et traduites. C'est pourquoi il est difficile de trouver les 

vraies causes des rêves. L'histoire de l'interprétation des rêves est assez longue et nous 

pouvons trouver beaucoup de tentatives d'attribuer aux rêves le pouvoir prophétique. C'est 

le cas de Joseph qui, grâce à l'interprétation des rêves du Pharaon, a prédit des désastres de 

l’Egypte.
18

 Fromm montre que le thème du rêve était un thème philosophique examiné par 

Socrate, Platon ou Aristote. Platon trouvait (comme Freud après les siècles) que les rêves 

expriment l’animal irrationnel qui fait toujours partie de l'être humain.
19

  

Selon Freud, la plupart des symboles présents dans les rêves expriment les désirs 

sexuels. Il nous propose plusieurs exemples des symboles de la sexualité et des désirs. 

Nous pouvons trouver dans les rêves les souvenirs d'enfance ainsi que les traces de 

l'homme archaïque qui était dominé par ses pulsions. Il est possible de dévoiler le vrai sens 

des rêves en comparant les objets et les situations apparues dans les rêves avec les objets 

                                                 

18
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19
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de forme similaire. Voilà qu’une montagne et un rocher peuvent métaphoriser le pénis, 

tandis que le jardin signifie les organes génitaux féminins et les fruits réfèrent au sein.
20

 

Alors que Freud rattache la source des rêves à la nature antisociale de l'homme, 

Jung croit que le rêve est une expression de la sagesse et de la révélation. Selon Jung, le 

rêve exprime la transcendance. Il considère par exemple le feu dans un rêve comme un 

symbole de Dieu. Mais en même temps il s'agit du symbole de l'amour et de la passion 

sexuelle. Tandis que Jung prône l'interprétation philosophique, Freud entend expliquer le 

feu comme une représentation du désir sexuel.
21

  

Comme nous avons dit, le mythe est un des produits culturels. En fait, la culture 

peut être définie aussi comme un ensemble des symboles. L'homme est destiné à vivre 

dans la société et la culture permet d'organiser la vie sociale. Nous ne pouvons même pas 

distinguer les influences de la société transmises par l’éducation au sens le plus large et 

celles issues de la génétique. Nous pouvons comprendre la langue des êtres humains qui 

sont membres de notre culture. Nous pouvons en plus déchiffrer les symboles et ainsi la 

culture nous donne-t-elle notre place au monde.  

Autrement dit, du point de vue de l’anthropologie, la culture est une seconde nature 

de l’homme. Alors, sans la culture nous sommes les orphelins, les êtres errant sans espoir 

dans un paysage vide. L'homme est incapable de saisir le monde sans le partager avec ses 

semblables. Il lui faut les autres pour confirmer son appréhension de la réalité. Le mythe 

fonctionne donc également comme un moyen de l’échange, du joint social en mettant en 

place un espace intersubjectif. Aussi thématise-t-il le conflit entre les exigences de la 

société et les désirs de l'individu. L'expression de ces conflits inconscients a permis 

d'affronter et de dominer les désirs destructifs pour la vie sociale. Le mythe permet à la 

communauté de partager la frustration individuelle. Jung propose l'idée de l’inconscient 

collectif qui fonctionne comme la mémoire des êtres humains ancrée dans sa source aux 

racines immémoriales. Il s’agit d’une partie de la psyché qui est commune à toute 

l’humanité et qui influence notre vie psychique à partir des couches profondes de 

l’inconscient.  

 

I.4. Approches 
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Vue la complexité du mythe et la multitude des aspects anthropiques qu’il touche, 

son étude peut être poursuivie par les approches diverses. Le mythe étant un élément 

essentiel de la culture humaine, (comme nous avons signalé cf. supra), ce sont les études 

du mythe réalisées dans toutes les sciences qui s’adressent à l’homme, à la société ou à la 

culture. Nous allons classifier les études de la mythologie selon l'aspect du mythe mis en 

avant par la recherche. 

 

I.4.1. Approche anthropologique 

 

Cette approche vient des études anthropologiques et ethnologiques. Les 

représentants de ces disciplines ont collecté les faits sur les mythes, rites ou croyances des 

peuples divers. Puis ils ont comparé ces données en cherchant les thèmes universels 

récurrents dans plusieurs mythologies. C’est pourquoi nous pouvons parler de la 

mythologie comparée. Il faut souligner que malgré la diversité des mythes, les spécialistes 

ont repéré les thèmes universels travaillés par toutes les sociétés humaines. 

Tout d’abord il faut mentionner les représentants de la mythologie comparée 

comme Georges Dumézil, Claude Lévi-Strauss ou Mircea Eliade. Ils sont tous des experts 

reconnus de cette discipline, bien que Dubuisson critique Eliade pour son syncrétisme et 

les réflexions presque ésotériques.
22

 L'anthropologie, une science complexe, elle est 

influencée par les approches philosophiques, mais aussi par les difficultés éthiques. James 

Frazer, un des pionniers de cette discipline, est critiqué pour son ethnocentrisme.  

La science des religions est un champ de recherche très proche de l'anthropologie. 

Joseph Campbell en est un représentant qui travaillait sur la théorie du mythe en tentant de 

trouver les thèmes universels comme l’amour, la guerre etc. dans les mythologies du 

monde. En plus, il étudiait l’incidence des drogues, de la schizophrénie et des rites ou du 

chamanisme sur les couches psychiques de l’homme. Il considère les images des religions 

et mythes comme les traces archétypales propres à toute l’humanité. La schizophrénie est 

selon lui la voie vers des racines de la psyché humaine. Lorsque les patients 

schizophréniques décrivent leurs hallucinations, les images évoquées sont similaires à 
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celles qui constituent les mythologies des peuples primitifs.
23

 

Avant de conclure ce sous-chapitre, il convient de préciser que nous n'avons passé 

en revue que les auteurs proches de ce travail ou liés à certains thèmes du mémoire. 

L’anthropologie culturelle considère le mythe comme un des éléments constitutifs de la 

société, tout en nous dévoilant le fonctionnement du mythe dans les cultures concrètes.  

 

I.4.2. Approche psychanalytique  

 

Le Dictionnaire international de la psychanalyse définit le mythe comme: « un récit 

anonyme, transmis par la tradition orale, parfois fixé par l'écriture, racontant les origines 

du monde, des humains, des espèces animales, de la mort, des rapports entre l'homme et les 

êtres surnaturels, etc. et se déployant dans un temps primordial, au cours duquel s'instaure 

l'ordre du monde actuel. »
24

 

Selon Sigmund Freud, le mythe correspond au principe de plaisir dans le couple 

conceptuel du principe de plaisir et du principe de réalité. Il s’agit de l’expression 

fantasmatique du désir, tandis que l’histoire (le récit événementiel) obéit au principe de 

réalité.  

Premièrement, Freud renvoie aux personnages mythiques pour illustrer l’évolution 

psychosexuelle et la réalité psychique. La mythologie gréco-romaine est souvent citée et 

parmi ces figures les plus notoires, Eros, Narcisse et célèbre Œdipe. Freud touche aussi la 

mythologie égyptienne et surtout Amenhotep IV – Akhenaton dans son travail sur le 

monothéisme. Il considère le nirvana du bouddhisme comme une métaphore de l’économie 

pulsionnelle. Parmi les thèmes bibliques, nous pouvons évoquer le rêve de Salomon et 

l’histoire d’Abraham et Isaac, un personnage important étant aussi Moïse et le passage à la 

religion monothéiste. En ce qui concerne les personnages de mythes modernes, les plus 

importants sont Hamlet et Faust.  

  Deuxièmement, dans son livre Totem et tabou (1912), Freud repère les origines 

des mythes et leur importance pour la réalité psychique. Le tabou forme le monde de 

l’interdit car il accentue la culpabilité, le sentiment très fort qui est causé par la violation de 
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l’ordre, dont nous ne nous souvenons plus, mais qui influence notre état psychique.
25

 

Le vrai fondateur de l’étude du mythe du point de vue psychanalytique est Carl 

Gustav Jung qui suppose l’existence d’un fond mythique dans l’inconscient de l’homme. Il 

s’appuie sur le fait que les rêves et les représentations mentales propres aux psychoses 

(analogie dégagée aussi par l’approche anthropologique, cf. supra) contiennent souvent les 

images qui sont analogues aux mythes et à la religion avec lesquels le psychotique n'a eu 

aucun contact auparavant. C’est la raison pour laquelle Jung considère ces produits comme 

les images universelles placées dans l’inconscient. Il nomme ces images premières les 

archétypes. Nous pouvons les trouver dans les mythes, dans les contes de fée ou dans 

l’imagination psychotique ainsi que dans celle de l’enfant. Jung croit que les similitudes 

des images mythiques dans la psyché de l'homme ne peuvent pas être expliquées par la 

migration. En fait, il s'agit selon lui de la mémoire qui est propre à tous les êtres humains.
26 

 

I.4.3. Approche sémiologique 

 

 Un équivalent du mythe est la parole symbolique. Autrement dit, le mythe est une 

forme de communication qui porte un message. Le mythe équivaut à un mode de 

signification, ce qui est lui spécifique cependant n'est pas son sens, ou le message transmis, 

mais la forme. Il n'y a pas de limite substantielle dans la création des mythes, mais il faut 

accepter la limite formelle.  

Du point du vue linguistique, le mythe se définit comme un méta-langage, pour la 

bonne raison qu'il parle sur le langage-objet. Le triangle de Saussure (le signifiant – la 

forme; le signifié – le sens et le signe – la relation entre le signifié et le signifiant) 

fonctionne comme le modèle du langage-objet. Etant donné que la science qui examine le 

signe comme union du signifiant et du signifié est la sémiologie, celle-ci peut inclure parmi 

ces objets d’étude également le mythe. Le mythe est composé de l'ensemble des signes, 

ainsi devient-il un signe global. Pour comprendre cette définition du mythe, Roland 

Barthes invente un nouveau terme: la sinité
27

. Ce terme désigne l’ensemble de tout ce qui 

fait sens propre du mythe. Le signifiant prend au signifié son premier sens, ce sens est 

éloigné tout en restant disponible. Il fait de lui un concept. Le concept est attribué à la 
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forme, le signifiant, qui est dans le mythe. Alors le mythe devient une forme signifiante 

capable de porter un message assez clair. Le concept se donne par la façon globale en 

déformant le sens linguistique. En plus, un concept peut être véhiculé par plusieurs mythes. 

Le mythe est forcément défini plutôt par son intention que par sa lettre. Le 

fondement du mythe réside dans l'histoire mais cette histoire est déformée, le sens 

linguistique aliéné et remplacé par le concept. C'est pourquoi Barthes considère le mythe 

comme une parole « volée »
28

 dont la fonction est de naturaliser l'histoire inventée. Il s'agit 

de l’idéologie du réel. Cette intention est accomplie par l'implication de la relation causale 

qui paraît impeccable. La logique mythique change des valeurs en faits et dote ainsi de 

caractère impératif. 

Un homme peut avoir trois fonctions par rapport au mythe: 1. le producteur, 2. le 

lecteur et 3. le mythologue.   

Le producteur est par exemple un journaliste, qui fait une photo d'un soldat de la 

peau noire, qui salue sous le drapeau de France.
29

 Ce beau soldat semble être courageux et 

fier de son pays. Cette photo évoque forcément les sentiments du patriotisme et l'image de 

la France comme un pays où tous les citoyens peuvent et veulent participer à sa défense. 

Le concept est encore plus large, mais ce qui importe, c'est cette globalité ajoutée à la 

photo d'un soldat concret qui est automatiquement considéré comme une représentation de 

la situation générale. Cette photo est prise par le producteur du mythe et dotée d’un sens 

nouveau, déformé et sans ambiguïté.  

Le lecteur du mythe affronte la pleine signification du mythe. Le mythe est compris 

comme un fait. Il s'agit d'une sorte d'appel assez efficace et capable d'influencer le 

comportement quotidien et l’interprétation du monde chez le lecteur.  

Le mythologue aspire au déchiffrement du mythe.
30

 C'est pourquoi il sépare le sens 

de la forme. Cet acte analytique lui permet de dévoiler la déformation du sens linguistique. 

Le mythologue est toujours accablé par l'ubiquité du mythe. Il doit distinguer le monde où 

le vin rouge représente un mythe de la société française et le monde où il boit lui-même 

une coupe de vin avec ses amis. Le mythologue est obligé de s'opposer à l'utopie. Barthes 

distingue deux méthodes possibles: l'idéologie, comme une représentation du réel 

entièrement perméable à l'histoire, la poésie, comme la recherche du sens inaliénable des 
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choses.  

Cela dit, la frontière entre ces trois attitudes n’est pas si nette. Selon Jakub Češka, 

Roland Barthes qui se définit lui-même comme un mythologue, peut devenir producteur du 

mythe. Il prouve ce fait en présentant la situation avec la photo du soldat noir qui a été 

utilisée comme un exemple du pouvoir manipulant de la production mythique. En fait cette 

démonstration a initié la nouvelle vie de la photo comme une représentation de la force 

déformante dont le mythe inventé par la société moderne est détenteur.
31

 

 

I.4.4. Approche philosophique 

 

La relation entre la philosophie occidentale et la mythologie est bien enchevêtrée. 

La philosophie s'est définie en refusant le mythe tout en l’incorporant dans son discours 

(Platon, cf. infra) Le mythe était placé à la sphère irrationnelle, tandis que la philosophie se 

voulait être la force de la raison qui tente d’expliquer le monde. Selon cette division 

binaire, le mythe ne proposait que les explications dogmatiques ou illusions parce que la 

philosophie a apprécié l'esprit critique. Cette séparation du mythe et de la philosophie était 

longue et nous pouvons remarquer que le rapport entre celui-là et celle-ci est toujours 

vivant. La philosophie s'inspire des mythes pour exprimer ses idées (p. ex. le fameux 

mythe de la caverne de Platon), reprend les thèmes mythiques (p. ex. Sartre dans Les 

Mouches) et finalement examine aussi le mythe. La dernière démarche est ce que nous 

appelons la philosophie du mythe. 

La pensée mythique est considérée comme la phase épistémologique qui précède la 

philosophie et où l'homme commence à se poser les questions. Il est capable de se détacher 

du monde de l'expérience quotidienne qui fait le sujet de ses réflexions. La philosophie 

permet d'être étonné, donc de prendre une attitude d’interrogation. L'homme doute de tout 

ce qui paraissait évident. C'est le moment où l'ordre ancien du mythe doit s'écarter et céder 

au modèle nouveau de la pensée, le logos.
32 

 

Mais le logos ne peut pas remplacer le mythe dans toutes les sphères de l'activité 

humaine. Le rôle du mythe n'est pas si évident en ce qui concerne l'activité 
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épistémologique, son influence sur la pensée humaine est en revanche constante. En plus, 

l'homme ne peut pas s’affranchir ni de ses racines humaines ni de ses animaux ancêtres. La 

crise moderne de la philosophie est une crise des valeurs et résulte de la tendance à 

subordonner toute la vie de l'homme à la rationalité. Il faut souligner que la philosophie est 

aussi autocritique. Elle se rend compte de ses limites et se méfie des arguments logiques. Il 

y a des sentiments comme l'altruisme qui peuvent nous montrer de temps en temps le 

chemin plus juste. Le mythe et les domaines proches des mythes comme des contes de fées 

traduisent certaines qualités de l'humanité.  

Ernst Cassirer tâche de définir la philosophie du mythe. Il distingue trois approches 

philosophiques de la pensée mythique pour trouver la méthode la plus appropriée à l'étude 

du mythe. Premièrement, il s'agit de la pensée de Schelling qui a défini la pensée mythique 

comme théogénique. Le processus mythique fait partie indispensable de l’évolution de 

l'expérience métaphysique. Deuxièmement, Feuerbach et ses successeurs expliquaient le 

mythe en accentuant l'aspect psychologique. Le mythe comme un résultat de la nature 

humaine et la pensée mythique est anthropogénique. Troisièmement, Cassirer propose le 

point de vue de la phénoménologie critique. Cette démarche ne cherche pas l'origine du 

mythe ni l'expérience métaphysique ni l'expérience empirique. Elle conçoit le mythe dans 

son actualité pure en recherchant la richesse de toutes ses réalisations pour retrouver sa 

forme immanente suivie par toutes les réalisations concrètes. Nous pouvons identifier les 

structures composées des éléments de la pensée mythique. Les éléments structurés peuvent 

nous donner l’accès aux origines de la pensée mythique.
33  

Paul Ricoeur travaillait sur le fonctionnement des symboles. Il distingue trois 

dimensions de la parole symbolique: 

1. cosmique - la phénoménologie de la religion 

a. manifestation – la relation entre le symbole et la chose (p.ex. le ciel) 

b. signification – la relation entre le symbole et le mot (p.ex. la parole sur le ciel) 

2. onirique – le rêve 

a. l'expression de ce qui devrait rester inexprimé directement 

b. le sens visible réfère au sens caché (ce qui est analogique avec le sens manifeste et 
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le sens latent chez Freud) 

3. la capacité de l'imagination poétique – la dimension du mot 

a. nommer les choses de la façon nouvelle 

b. la souillure – la parole parlant sur la souillure x le rite – la parole purifiant 

Ricoeur considère le mythe comme la symbolique du deuxième degré. Le mythe est 

une histoire structurée qui est composée des personnages, de l’espace mythique et du 

temps mythique. La différence entre le symbole et le mythe réside dans le développement 

temporel qui est une des caractéristiques du mythe. Ricoeur se concentrait à l'exploration 

du thème du mal humain. Il a avancé certaines hypothèses concernant le mythe: 

1. universalité concrète – en travaillant les archétypes, le mythe est capable d'englober 

toute l'histoire de l'humanité 

2. orientation temporelle – le dynamisme du mythe 

3. exploration ontologique – le passage entre deux réalités différentes (p.ex. de l'âge 

de l'innocence et de la culpabilité à l'étude du mal) 

Ricoeur présente deux attitudes concernant le mythe. La première est scientifique. 

Elle refuse le mythe en lui déniant le sens évident. Ricoeur nomme cette position la 

démythisation. La démythisation considère le mythe comme la fabulation irrationnelle. 

Elle ne propose que l'interprétation des représentations visibles. C’est pourquoi elle reste à 

la superficie. Par contre la démythologisation passe au-delà du sens manifeste en 

découvrant le sens second. Elle refuse la vérité première en cherchant la vérité seconde qui 

dévoile un fait universel sur l'existence humaine.  

La philosophie est née avant la pensée scientifique. Alors, elle est capable 

d’analyser les faits sans être limitée par la terminologie et méthodologie scientifique. Elle 

peut proposer le point de vue plus général que les autres approches. Pourtant elle ne peut 

qu’analyser le mythe de façon rationnelle. Nous ne sommes pas capables de sentir les 

effets du mythe en examinant rationnellement le message mythique, mais nous pouvons 

arriver à comprendre leur fonctionnement dans la psyché humaine. Grâce à l’étude du 

mythe, il est possible que nous approchions des origines de ce qui définit l’existence 

humaine et que nous trouvions les sources de la force imaginative et créatrice. 
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I.4.5. Mythocritique 

  

I.4.5.1. Relation entre langage poétique et langage symbolique 

Avant de commencer notre introduction à la critique littéraire du mythe, il faut que 

nous expliquions la différence entre la parole symbolique et la parole poétique. Nous 

pouvons constater que le mythe en littératures est transcrit du langage symbolique au 

langage poétique. Certaines figures de style prouvent que le système analogique au 

symbole existe dans le langage poétique. 

Premièrement, il s'agit de la métaphore. La métaphore est une sorte de comparaison 

de deux réalités dont la relation est intuitivement connue, mais pas explicitement rendue. 

Elle est motivée par une analogie universelle, bien connue par le lecteur. Cette analogie 

forme le noyau de la métaphore. Il s'agit de la similitude de deux ensembles sur un ou 

plusieurs points. Par exemple dans l'expression: « L'homme est un loup pour l'homme. » : 

le loup évoque la cruauté. Nous pouvons distinguer plusieurs types de métaphore : la 

métaphore sensuelle, descriptive ou éclairante. Il faut mentionner aussi la métaphore 

pédagogique qui progresse de l'inconnu au connu.
34

 

Deuxièmement, la métonymie est une figure de style, qui permet de substituer un 

mot désignant une chose par une réalité qui désigne une autre chose. En fait, ces deux 

réalités sont unies en fait ou dans la pensée grâce au rapport de contiguïté, de coexistence 

et de causalité.
35

 La métonymie est proche de la synecdoque. La métonymie change la 

portée qualitative d'un mot, tandis que la synecdoque change la portée quantitative du mot. 

C'est pourquoi le cheval remplacé par un quadrupède est une synecdoque, tandis qu’un 

tableau de Botticelli remplacé par un Botticelli est une métonymie.
36

  

Troisièmement, l'allégorie est une expression du système des relations entre deux 

aspects : un aspect visible et un autre, plus caché qui porte le message psychologique, 

théologique ou moral. C’est le cas des Fables d'Esope, où les animaux représentent les 

caractéristiques négatives des êtres humains. Alors, l'auteur parle d'une chose en parlant 

d’une autre chose. Nous sommes capables de trouver le sens figuré derrière le sens littéral. 

En fait, il est plus simple pour nous d'accepter ce type de discours que les règles morales 
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exprimées explicitement ce qui fonde la fonction didactique du langage poétique.
37

 

Finalement, il est possible de trouver certaines intersections entre le langage 

symbolique et le langage poétique. Tous les deux sont aptes à détenir un message implicite 

sérieux et important sous forme d’une histoire banale. Pourtant les deux formes de 

communication ne sont pas pareilles. Nous pouvons constater que la parole symbolique du 

mythe permet de créer une énonciation plus riche. Pourtant, le langage poétique est capable 

de transmettre le message du mythe. Ce message peut être transformé et déformé, mais il 

conserve un noyau du mythe originel et peut produire les effets convenables, le meilleur 

exemple étant la catharsis. 

 

I.4.5.2. Gilbert Durand 

L'objectif de la mythocritique proposé par Gilbert Durand en 1979 est de dévoiler 

un système pertinent des dynamismes imaginaires tels qu’ils se manifestent dans la 

littérature.
38

 La méthodologie suppose d’analyser les mythes ou des grands systèmes 

figuratifs créés par une culture donnée. Alors nous pouvons constater que la mythocritique 

combine la recherche de la critique littéraire et celle de l'anthropologie. En suivant le point 

de vue anthropologique, la mythocritique peut arriver à définir le rôle de la pensée 

mythique dans la production littéraire et relier l'homme moderne à ses origines. 

La source d'inspiration de cette idée était l'œuvre de Gaston Bachelard (cf.supra). 

Bachelard définit le complexe comme la source à la rêverie archétypale de la matière. 

Alors, Bachelard ne se limite pas à chercher les complexes de l'auteur qui sont exprimés 

dans son œuvre, car il essaie de les trier selon l'objet archétypal préféré. 

Ensuite, la mythocritique de Durand rejoint la mythanalyse, qui est une réponse de 

Denis de Rougemont à la psychanalyse de Freud. Elle permet d'élargir l'étude 

psychanalytique de l'individu au champ collectif. Durand désapprouve le terme de mythe 

personnel inventé par Charles Mauron, parce qu’il le tient pour un monstre 

terminologique
39

 préférant le remplacer par celui de complexe personnel pour réserver le 

terme du mythe au champ de la surculture, qui passe de loin la culture donnée en se 

référant à la Nature humaine en général. Ceci revient à dire que la mythocritique doit 

beaucoup à la psychocritique de Charles Mauron, mais elle choisit sa propre direction pour 
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l'étude des sources communes de la création.  

Pour pouvoir accomplir cette tâche, Durand propose la méthode de la mythocritique 

dans les Figures mythiques et Visages de l'oeuvre (Durand, 1979). Cette méthode est 

réalisée par trois étapes: 

1. recensement des thèmes mythiques 

2. définition des situations où se combinent les personnages et les décors 

3. la confrontation des leçons du mythe avec celles d'autres mythes 

chronologiquement, géographiquement et anthropologiquement 

déterminés
40

 

La mythocritique est alors dirigée vers l'œuvre littéraire. Elle est liée à la méthode 

structuraliste en cherchant la structure de la narration mythique contenue dans l’œuvre 

littéraire. Elle tente d’identifier les mythes essentiels dans l'œuvre littéraire en cherchant 

leur liaison avec deux orientations principales: 

1. la caractéristique psychologique de l'auteur 

2. l'époque et la localisation géographique de l'œuvre littéraire étudiée  

En plus, la mythocritique identifie le mythème. Il s'agit de l'unité la plus petite du 

discours mythique. Le mythème est une expression structurale des archétypes et se montre 

de deux façons: 

1. manifeste – la répétition des contenus homologiques (situations, 

personnages etc.) 

2. latente – la répétition du schéma dont l'intention est implicite 

Cette dualité du sens manifeste et du sens latent est présente à travers des 

approches. 

La mythanalyse est une analyse socioculturelle, qui étudie les mythes et les figures 

mythiques dominants d'une époque en examinant la production culturelle d'une époque et 

d’un lieu donné.
41

 

La combinaison de la mythocritique et de la mythanalyse aboutit à la nouvelle 

démarche, appelée par Durand mythodologie
42

. La mythodologie analyse les œuvres 

littéraires dans le contexte de la situation mythologique de l'époque. Elle étudie la relation 
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entre la création et la situation socioculturelle de la société où l’œuvre littéraire étudiée a 

été crée, l'influence de cette situation sur l'individu et l'influence de l'individu sur cette 

situation. 

 

I.4.5.3. Mythe littéraire – Philippe Sellier
43

 

Philippe Sellier utilise la méthode structuraliste pour définir le mythe littéraire qui 

est né à l'Antiquité. Les tragédies ont repris les thèmes mythologiques associés à 

l’expérience du sacré en les dotant de l'effet nouveau – la catharsis.  

Le mythe littéraire se définit par trois caractéristiques fondamentales. 

Premièrement, le langage symbolique permet non seulement beaucoup d'interprétations 

d'un mythe, mais aussi l’application d’une multitude des méthodes. Philippe Sellier 

propose comme exemple le mythe de Don Juan qui est étudié par Otto Rank de façon 

psychanalytique, par Bachelard sous l'optique de l'idée de la surconscience poétique etc. 

Deuxièmement, nous pouvons reconnaître la forme compacte du mythe littéraire défini par 

la complexité de l'histoire et par la forme de la figuration. Finalement, le mythe littéraire 

diffère du conte de fée en nous dirigeant vers la transcendance, tandis que le conte de fée 

cherche le bonheur terrestre. Malgré sa définition précise, Sellier met en relief que les 

frontières entre les genres et catégories divers ne sont pas si claires et qu’il est difficile 

d'identifier le mythe littéraire. 

 

I.4.5.4. Littérature comparée – Pierre Brunel  

La littérature comparée est très proche la critique thématique. Pierre Brunel 

accentue qu'il faut éviter la réduction méthodologique, puisque le thème est un sujet qui est 

inséré dans un réseau des connotations. Il propose un champ de recherche large. Le 

comparatiste devrait s'orienter dans la culture de l'époque et la situation d'auteur cherchant 

les connotations possibles de son œuvre. Cependant la critique thématique ne peut pas 

produire une synthèse. Le résultat de cette recherche devrait être une sorte de 

monographie. Elle abdique à la vision globale en privilégiant un thème choisi qui va être 

étudié à travers ses occurrences le plus souvent diachroniques.
44
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Ensuite, il faut montrer la différence entre le mythe et le mythe littéraire. Selon 

Pierre Albouy, le mythe appartient au domaine de la religion et du rite, tandis que le mythe 

littéraire fait partie de l'œuvre littéraire. En fait, le message du mythe originel est véhiculé 

et transformé en forme poétique Le mythe littéraire est univoque. Un écrivain ne travaille 

pas avec le mythe entier. Il utilise dans son œuvre certains invariants du mythe selon son 

choix. Puis, il adapte ces mythèmes choisis au message visé. Le résultat est le message du 

sens limité, incapable de reproduire tout les valences du mythe. C'est pourquoi certains 

auteurs ont considéré la carrière littéraire du mythe comme une sorte de la dégradation. 

Pierre Brunel proposent deux corrections. Premièrement, le mythe n'est souvent conservé 

que sous ça forme textuelle. Deuxièmement, le mythe originel est la collection de ses 

variantes. La littérature nous propose ses réalisations postérieures.  

Puis, le comparatiste peut être découragé étant confronté avec le nombre des 

occurrences possibles des thèmes à travers des littératures du monde. Brunel propose un 

exemple du mythe d’Ariane dont un des motifs principal est le fil. Mais nous pouvons 

trouver le même motif dans la situation différente, pourtant toujours proches dans l’histoire 

de la courtisane de Kanzaki. Alors, le champ de la recherche qui s’ouvre au comparatiste 

est très large. 

Finalement, le comparatiste devrait proposer les analogies entre les motifs présents 

dans la littérature écrite et la littérature orale. Le motif qui apparait sous les formes 

diverses et aux lieux géographiquement et culturellement séparés peut nous présenter une 

situation-clé de la condition humaine.
45

  

 

I.5. Conclusion 

 

Nous aimerions conclure le premier chapitre en soulignant que la classification des 

approches proposées est adaptée à l’objectif de notre travail. C’est pourquoi nous préférons 

nous limiter aux auteurs et œuvres essentielles pour les analyses suivantes. L’étude des 

approches diverses nous a permis d’insérer notre mémoire au contexte scientifique et 

présenter la terminologie et la méthodologie utilisée dans les chapitres ci-après. Nous 

avons choisi la méthode de mythodologie proposée par Gilbert Durand, puisqu’elle repère 

à la fois l’aspect socioculturel et littéraire des occurrences mythiques dans les œuvres 

littéraires étudiées.  
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II. Mythanalyse de la lycanthropie 

 

L'idée de loup-garou nous permet d'imaginer l'homme sous sa forme animale. La 

métamorphose a souvent les règles rigides et elle est décrite en détail. La présence du loup 

en ce cas-là a les conséquences profondes pour les effets produits par le mythe. En effet, 

l'exégèse du mythe dépend beaucoup des émotions provoquées par la représentation et la 

valorisation culturelle du loup. 

 

II. 1. Loup et société humaine 

 

D’abord, l’homme est naturellement poussé à transformer les éléments du monde 

en signe. En effet, une des définitions de l’homme est homo semioticus ou symbolicus. 

Alors, les étoiles, les minéraux, les plants ou les animaux, tout peut devenir signe dans 

l’imaginaire. En plus, certaines espèces animales possèdent une potentialité particulière. 

Nous pouvons observer dans les expressions linguistiques la relation entre un homme est 

un animal par exemple dans les comparaisons : « Il est malin comme un singe. » ou « Il est 

rusé comme un renard. » Certains animaux se lient dans l’imaginaire aux caractéristiques 

données par la culture humaine. Nous allons voir plus loin dans notre recherche que le loup 

est aussi un des animaux qui inspiraient beaucoup l’imaginaire de l’homme. 

La relation entre les loups et les gens ne perd pas sa place à l'âge moderne. Nous 

pouvons imaginer qu'au passé, à l'époque des forêts vierges et profondes, le contact entre 

un homme et un loup était beaucoup plus fréquent. Le loup est un symbole de la nuit, du 

mystère et de l’hérésie. Il s’agit de l’ennemi principal de l’Agneau de Dieu.
46

 Le loup-

garou est un homme qui se transforme en loup. Alors c’est un personnage mystérieux et 

ténébreux. Bien que le loup-garou soit une fiction nous pouvons trouver certaines 

situations, où la vie de l’homme et celle du loup s'entrecroisent de façon intéressante. Nous 

allons examiner certains phénomènes qui sont éloignés de la littérature, mais qui forment 

un soubassement d'où émergent les représentations culturelles collectives qui nourrissent 

ensuite les arts, étant donné que ce sous-chapitre ne peut pas être qu’un bref survol 

d’exemples dûment sélectionnés et de modalités du phénomène les plus significatives. 
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Premièrement, il existe un phénomène nommé : « les enfants de loup ». Remulus et 

Remus furent élevés par une louve. Ensuite, on connaît le cas des deux filles d’Inde 

élevées par les loups. Les chercheurs voulaient en examinant les deux filles savoir plus de 

la socialisation humaine et de l'acquisition de la langue. Il faut remarquer que les 

chercheurs modernes sont assez sceptiques quant à l'évaluation de cette recherche. Ils 

soulignent la ressemblance entre le comportement des deux filles d’Inde et celui des 

autistes abusés ou mal élevés par leurs parents.
47

 Il est vrai cependant que la vie des filles 

jusqu’à leur découverte reste inconnue et que nous ne pouvons que conjecturer. 

Deuxièmement, le phénomène de la lycanthropie dans le vocabulaire médical.
48

 La 

lycanthropie désigne la maladie psychique d’un homme qui se croit changé en loup. Le 

phénomène de loup-garou n'est pas lié uniquement à l'état psychique. Il existe une maladie 

nommée porphyrie qui put inspirer tout de même les légendes des loups-garous. Le malade 

est très poilu, il a des dents dévoilées à cause du spasme des muscles et il est trop sensible 

au soleil.
49

 

L'Europe occidentale a considéré le loup-garou comme un être dangereux qui 

apparaissait dans les forêts, parce que le loup était un chasseur sauvage et redouté, capable 

de tuer les gens ou leurs bêtes. En plus les loups chassaient en bandes ce qui leur permettait 

d’agresser et de vaincre un individu.  

Ensuite, le loup est un héros des contes de fée comme par exemple du Petit 

Chaperon Rouge. La psychanalyse a interprété ce conte et défini le rôle du loup dans 

l'histoire. Selon Bruno Bettelheim, le chaperon rouge représente le menarché, la première 

menstruation qui fait de l'enfant la jeune femme. Le loup est un séducteur qui essaie de 

persuader le Petit Chaperon Rouge de quitter le principe de réalité (la fille obéissante va 

visiter sa grand-mère) et accepter le principe de plaisir (les fleurs que la jeune femme peut 

cueillir). Le personnage masculin se clive en deux réalisations dans ce conte. La première 

réalisation est le séducteur dangereux qui veut abuser la vierge innocente. Le deuxième 

rôle est un personnage protecteur du garde-chasse qui sauve la jeune femme confrontée au 

pouvoir de l'attirance sexuelle.  

Il faut rappeler ici l'interprétation d'Erich Fromm qui explore le conflit entre le loup 

                                                 

47
 SAUNDERS, Nicholas J. Mýtická síla zvířat. 1. vyd. Praha: Knižní klub; Práh, 1996. p. 158. 

48
 http://www.mediadico.com/dictionnaire/definition/lycanthropie, 14.3.2013 

49
 SAUNDERS, Nicholas J. Mýtická síla zvířat. 1. vyd. Praha: Knižní klub; Práh, 1996. p. 158 

http://www.mediadico.com/dictionnaire/definition/lycanthropie


27 

 

et le Petit Chaperon Rouge en soulignant la force destructive provoquée par l'acte sexuel.
50

 

La sexualité féminine est dans la culture européenne traditionnellement soumise aux 

ordres, aux contraintes. Nous pouvons supposer que ces règles réfèrent à la volonté du 

mâle de préserver son matériel génétique. C'est pourquoi les jeunes femmes devraient être 

averties des séducteurs attractifs qui pourraient soit les traumatiser, soit compromettre. 

Grâce à l'émancipation féminine, le Petit Chaperon Rouge dans la version de James 

Thurber des années 30 du XX
ième

 siècle peut tuer le loup d'un coup de feu du revolver 

caché dans son panier.
51

 

L'image du loup est également un des motifs héraldique. Un loup de la couleur 

noire et de la langue rouge tirée de sa gueule est présent sur le blason de la ville bavaroise 

Wolfratshausen. À Prague, nous pouvons trouver une représentation du loup sur la maison 

U Radlických située à la Vieille-Ville. Le loup était un animal emblématique de certaines 

familles nobles. Le nom Wolf et ses modifications sont toujours bien fréquents en 

République Tchèque ou en Allemagne.   

La valorisation du loup est déterminée par le type de culture et son mode de vie. 

Tandis que l'Europe pouvait difficilement trouver certains aspects positifs aux loups, les 

peuples chasseurs sentaient une sorte d’affinité vis à vis ce prédateur formidable. Les 

Indiens de l'Amérique du Nord ont apprécié la chasse des loups qui étaient représentants 

du même style de vie. Les Indiens apercevaient que les loups attaquent souvent les 

membres faibles du troupeau. Ils croyaient que le loup prend la vie de l'animal malade ou 

faible, prêt à mourir. Il doit quitter le monde pour pour laisser la place aux descendants qui 

sont vigoureux. Il existe une sorte de contrat entre le fauve et la proie, ce qui permet à la 

proie de mourir dignement. La mort n'est pas effrayante si elle est digne.
52

 

Finalement, certaines expressions langagières démontrent l'importance du loup dans 

l'imagination humaine. Comme par exemple: entre chien et loup, avoir une faim de loup, 

enfermer le loup dans la bergerie ou se jeter dans la gueule du loup. Nous pouvons 

observer la tendance à considérer le loup comme un être vorace. Le loup représente la faim 

démesurée. Il tue et mange les êtres représentant l’innocence comme les brebis et même les 

jeunes animaux. 
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II.1. Loup-garou – introduction mythologique, historique et 

littéraire 

 

D’abord, nous voudrions présenter la relation entre l’animal mythique et la 

littérature. Pierre Brunel définit trois cas de figure de l’animal dans le mythe. 

Premièrement, l’animal étant l’objet du mythe peut être repris par la littérature de 

l’approche syntagmatique. Nous pouvons définir l’enchaînement d’un animal mythique et 

de la littérature qui peut être utilisé dans l’œuvre littéraire comme un syntagme en 

supprimant certains éléments parenthétique. Par exemple l’enchaînement du Minotaure est 

présenté comme : monstre (mi-animal, mi-humain) + dévoration (périodique, de jeunes 

gens) + labyrinthe (en Crète).
53

 Deuxièmement, un animal peut être intégré à un mythe 

dont il n’est pas l’objet, mais où il est actant. Dans ce cas-là, l’animal représente certaines 

fonctions mythiques qui se trouvent dans plusieurs œuvres littéraires. Alors, l’abeille peut 

être présentée soit comme une messagère des dieux, une femme désirable etc. La littérature 

peut amputer un élément syntagmatique de l’enchaînement primitif. Nous pouvons 

observer le passage du mythe de l’animal à l’animal mythique qui représente l’archétype 

seul. Le troisième cas de figure est un animal hiérophanique ou un attribut d’un dieu. 

Pourtant il ne doit pas se réduire à la fonction d’emblème. Par exemple, le bouc fait partie 

de la suite de Dionysos, mais il a la fonction mythique de l’une des métamorphoses du 

dieu, le Satyre.
54

 Finalement, grâce aux occurrences fréquentes dans la littérature, l’animal 

mythique peut devenir l’animal mythique littéraire.  

Ensuite, nous aimerions nous concentrer à la métamorphose. La transformation de 

l'homme en animal est un motif mythologique bien courant. Les animaux varient selon la 

situation géographique du pays ou de la région où le mythe est né. Les êtres transformés 

disposent d’un certain pouvoir dû à ces animaux. 

David Livingstone, un missionnaire anglais, surnommé Le Columbe d'Afrique, 

raconte que certains magiciens se transformaient en lions pour chasser les zèbres et les 

antilopes afin de nourrir les villageois. Les argonautes furent transformés en cochons par la 

sorcière Kirké. Une autre légende de la Grèce ancienne raconte comment Poséidon enleva 

la belle Théophané. Les autres prétendants étaient enragés et ils poursuivirent le couple sur 
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une île où ils tuaient les moutons qui étaient en fait les habitants de l'île transformés par 

Poséidon pour confondre les poursuivants.
55

 Nous pouvons constater que c'était à cause de 

leur rage et leur hybris, orgueil démesuré, qui est considéré comme le péché dans 

l'Antiquité et aussi plus tard dans le christiannisme. 

Le nom lycanthropie vient du roi Lycaon. Dans son Historii Naturalis, Pline 

l’Ancien a noté l'histoire du roi Lycaon qui régnait en Arcadie. Zeus le visita en se 

déguisant en paysan. Lycaon lui proposa de la viande de son fils Nyktim pour vérifier si 

son visiteur est un dieu. Zeus se mit en colère, il réanima Nyktim et transforma Lycaon et 

ses autres fils aux loups. En plus les habitants d'Arcadie préparaient le repas rituel en 

mélangeant de la viande humaine avec la viande des chèvres et des brebis pour rappeler cet 

événement. Si quelqu'un reconnut de la viande humaine dans son assiette, il en mangea et 

il hurla comme un loup. Puis, il laissa ses vêtements à l'arbre et il passa la rivière à la nage. 

Il était obligé de passer neuf ans à l'autre bord sans manger de la viande humaine, pour 

pouvoir rentrer au sein de la société humaine.
56

 

Hérodote, l'historien de la Grèce ancienne, a décrit la culture de Néuraniens, les 

habitants de la Russie d'ouest, qui avaient le totem de loup. Les chasseurs s'habillaient 

pendant les cérémonies de peaux des loups. 

Au début de notre ère, dans son Satyricon, Petronicon a raconté l'histoire où un 

loup et un homme avaient les mêmes blessures. L'idée que le loup-garou blessé aurait les 

mêmes plaies dans sa forme humaine étaient souvent utilisée au procès avec les prétendus 

loups-garous. 

Le loup-garou apparaît aussi dans les Métamorphoses d'Ovide qui évoque un fauve 

énorme qui a une gueule sanglante et qui est couvert de vase. Ce fauve est très rapide, 

affamé et extrêmement enragé.
57

 

Au Moyen-Âge, le merveilleux fait partie du quotidien. Comme remarque Le 

Goff,
58

 les gens vivaient avec les images des personnages surnaturels qui existaient dans 

les forêts, les lacs ou les grottes. 

Selon un texte latin du XIII
ème

 siècle, les Celtes possédaient le pouvoir qui leur 

permettait de se métamorphoser en loups et sous cette apparence, ils volaient les moutons 
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des villageois. Pendant leur métamorphose ils quittèrent le corps qui dût rester conservé 

pour qu’ils pussent reprendre le corps humain. Claude Lecouteux voit dans ces légendes 

une tradition du double, d’un avatar, qui a été inventé par la mythologie pour transformer 

l’homme en être éternel, alors pour vaincre la mort. Les histoires sur ce thème diffèrent, 

mais quelques motifs répétitifs et récurrents s’en dégagent pourtant. Il n’est pas permis de 

manipuler avec le corps humain du loup-garou, le cas échéant, il doit rester dans la forme 

de loup. Ce motif est très important et nous pouvons le retrouver aussi chez Marie de 

France où l’interdiction de la manipulation avec les vêtements de l’individu lorsqu’il est en 

sa forme de loup, peut l’empêcher de redevenir un homme.  

D’une part, selon Lecouteux, cet interdit prouve que les vêtements se substituent au 

corps humain qui est quitté par l’esprit humain.
59

 Cette supposition fonctionne selon le 

même principe que la synecdoque. En effet, il est connu des rites magiques dans lesquelles 

une partie du corps comme par exemple un ongle peut représenter l’homme entier.
60

  

D’autre part, les vêtements sont des symboles indéniables de la culture. Dans la 

Bible, Adam et Ève reconnaissent qu’ils sont nus après manger les fruits interdits. Alors, 

les vêtements symbolisent le passage de l’étape de l’innocence originelle à l’étape du 

savoir, de l’indépendance mais aussi de la malédiction venue du péché originel.    

Les superstitions relatives à la lycanthropie étaient fréquentes. Selon ces croyances, 

certains signes permettaient de reconnaître un loup-garou. Il s'agissait par exemple de la 

forme des sourcils, de la longueur des doigts ou des ongles. La peau du loup et les 

vêtements humains séparaient les deux mondes. Le loup-garou pouvait être rendu à sa 

forme humaine à titre définitif lorsqu’on brûlait sa peau de loup. Nous pouvons trouver 

aussi les autres moyens de guérison des loups-garous. Malheureusement, l'inquisition ne se 

satisfaisait pas de certains rites qui soignaient les suspects de la lycanthropie. L'objectif 

principal du traité célèbre Malleus malleficarum, publié en 1487, était d’avertir les 

croyants du danger des sorcières capables de se transformer en loups pour agresser les 

gens. Nous pouvons considérer cet œuvre comme l'histoire de la sorcellerie. La persécution 

des gens et surtout des femmes accusées de sorcellerie est une des parties les plus 

ténébreuses de l’histoire l'Europe chrétienne.
61
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Au XVI
ème

 siècle une bande des loups-garous traversaient Jura en attaquant les gens 

et les animaux. Ses victimes étaient tuées et mangées. Peter Stubbe (1525-1589) était le 

tueur en série et le cannibale du village Bedburg. Selon le documentaire de Planete, qui 

était publié à Youtube, il était probablement un sadique pédophile. La société au XVI
ème

 

siècle cherchait les raisons de la violence terrible dont cet homme était capable. Aussi est-il 

devenu le loup-garou dans l'imagination humaine. Ce n'était pas l'homme qui a commis les 

actes effrayants mais le diable. Le mal pur a frappé le village. Nous pouvons observer la 

tendance à expliquer les crimes cruels par le pouvoir surnaturel et obscure, ce qui devrait 

aider à dissimuler le fait que l'homme peut être l'auteur de la cruauté terrible et qui paraît 

« inhumaine ». Cela dit, que l’homme a du mal à l’accepter comme inscrite dans sa propre 

nature. Le mal inacceptable est délégué sur l’animal. 
62

 

Lecouteux évoque aussi le procès religieux intenté en Livonie à la fin de XVII
ème

 

siècle. Un homme nommé Thiess fut jugé et sa déclaration (transcrite et modifiée) était 

conservée. L’accusé était un vieil homme qui se prenait pour le loup-garou. Selon 

Lecouteux, c’est un des hommes qui possèdent le pouvoir de quitter leur corps, d’exister 

sous la forme de leur avatar et de voyager dans l’au-delà. S’ils sont blessés, leur blessure 

est visible sur leur corps humain. Le loup-garou est capable d’aller à l’enfer où il reprend 

le blé volé par les magiciens. Thiess se sentait maudit, il fut transformé en loup-garou 

après un rituel sans le savoir et il voulait bien s’affranchir de cette tâche. 

Le rituel, à cause duquel Thiess est devenu le loup-garou, est assez compliqué. Il 

faut boire avec quelqu'un une coupe de vin. Un loup-garou va souffler sur le verre. Si 

l'autre va accepter la coupe, il est perdu et il devient un loup-garou. Les cas concrets ne 

doivent pas forcément être pareils. Par exemple en Lithuanie le loup-garou doit dire : 

Sveikata (Santé) et l'autre répondre : Merci! 

Thiess explique pendant le procès son devoir d'aller chercher régulièrement le blé à 

l'enfer où il se bat avec le magicien méchant nommé Skeistan.
63

 Cette tâche nous rappelle 

le chamanisme et les rites pour enrichir la récolte. Les loups-garous pouvaient aussi être les 

mauvais esprits des personnes méchantes ou malintentionnées qui après la mort erraient 
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comme les loups dans le monde et tuaient les gens.
64

 

Les loups-garous prennent les formes concrètes assez variées dans l'imagination 

humaine. La métamorphose peut être tantôt absolue, tantôt les maudits peuvent conserver 

leur corps humain sous la peau de loup. D'une part, le degré de transformation en loup et 

les autres détails sont souvent notés par les représentants de l'Église. D'autre part, ces 

notations sont influencées par les interprétations canoniques. Pourtant nous pouvons 

comprendre cette accentuation du rite de la métamorphose comme un des moments les plus 

importantes du mythe. 

Luboš Antonín accentue l'importance du loup-garou pour l'occultisme. La 

métamorphose est typique pour le mythe du loup-garou. L'homme doit souvent enlever les 

vêtements pour devenir le loup et à l'inverse mettre les vêtements humains pour redevenir 

l'homme. Dans certaines variantes du mythe, la peau de loup fonctionne comme le moyen 

de métamorphose. Alors soit la peau de loup, soit les vêtements sont les éléments clés de la 

transformation de l'homme en loup et vice versa. Dans le rite occulte, l'homme enlève à la 

place des vêtements son corps physique pour laisser son corps astral revêtir la nouvelle 

identité, l'identité animale, sans que l'homme devienne l'animal. Sa nouvelle identité reste à 

la frontière des deux mondes et il peut observer l'animal en lui et lui-même en l’animal à la 

fois.
65

 

Finalement, le loup-garou est tenu plutôt pour un monstre méchant et cruel dans la 

mythologie européenne. Il s’oppose à la culture et la civilisation en représentant les 

pulsions animales. Il symbolise la sauvagerie qui se cache aussi bien dans la forêt 

ténébreuse que dans l’inconscient humain. Il faut remarquer que l'homme n'est pas capable 

de se libérer complètement de son état humain. L'homme est toujours à la frontière entre le 

loup et l'homme. Ce motif est clairement visible à travers des images des loups-garous qui 

diffèrent des loups, mais aussi dans les histoires des loups-garous. Par exemple dans les 

Lais de Marie de France, Bisclavret dans le corps du loup utilise la raison humaine pour se 

sauver.  
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II.2. Mythanalyse du loup-garou 

 

II.2.1. Théorie de l'interprétation  

 

Le langage du mythe est analogue à celui des rêves au langage symbolique. C'est 

pourquoi il faut chercher le sens caché derrière le sens premier. Nous allons alors 

interpréter le mythe. Il faut souligner que l'interprétation ne s'égale pas au déchiffrement. 

Le déchiffrement tente d’analyser et comprendre le code. Il s'agit de l'activité purement 

rationnelle dont le résultat est logique et dans la plupart de cas aussi vérifiable. Le 

déchiffrement repose sur un lien univoque et symétrique entre le signifié et le signifiant 

d’un signe, le procédé de lecture peut donc se réclamer de l’objectivité. Par contre 

l'interprétation même s'il s'agit aussi plutôt de l'activité de la raison qui utilise les méthodes 

logiques comme la déduction, reste subjective, mais permet de garder la polyvalence 

sémantique du mythe. 

Le subjectivisme soulève la question de la validité du résultat d'interprétation, 

tandis que la science dans le sens positiviste accentue l'importance des résultats 

prouvables. Nous nous alignons sur la position de Gaston Bachelard selon qui l'élaboration 

objective peut apporter dans certains domaines les résultats plus précis et importants
66

. Le 

fait que certaines interprétations sont similaires peut être considéré comme une preuve que 

le message du mythe est plus ou moins universel. Les différences de l'interprétation sont 

causées par les différences entre les interprètes, alors leurs personnalité, culture ou la 

situation, et les méthodes de choisies. Nous pouvons probablement avoir les impressions 

différentes selon notre état psychique actuel. Le sens de certains mythes peut s'actualiser 

selon l'époque où il est lu, mais le message central est invariable. Ce fait est bien visible si 

nous comparons plusieurs occurrences d'un mythe dans la littérature. 

 C’est en tenant compte de ces enjeux que nous allons maintenant interpréter le 

mythe de loup-garou. Le loup-garou est composé de deux créatures: l'homme et le loup. 

Nous avons déjà constaté que la métamorphose n'est pas absolue et que l'homme dans la 

forme de loup conserve certains signes humains. Quant à l'application de ce fait dans le 

sens inverse, elle est plus problématique. Bien que les experts de l'Église dans leur traité 

supposassent que le loup-garou pût être identifié dans son état humain grâce à certains 
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signes typiques, nous apercevons plutôt les traces de l'animalité qui sont cachées dans les 

couches profondes de la psyché humaine et représentées par certaines pulsions ou 

penchants. 

 

II.2.2. Analyse de la structure du mythe de loup-garou 

 

Tab. 1 Analyse schématique du mythe de loup-garou 

Mythème central  Le conflit entre la nature culturelle et animale de l'homme    

Mythèmes 

complémentaires 

Métamorphose Descente à 

l'inconscient 

Représentations 

symboliques  

Transformation  Vêtements et la peau 

du loup 

Animal féroce  

 

II.2.2.1. Mythème central 

Nous avons identifié comme mythe central le conflit entre l’humanité et 

l’animalité. Nous pouvons dégager ce mythème de réalisations du mythe. Cette double 

existence est représentée physiquement puisque l'homme se transforme en loup.  

D'un côté, l'homme est formé par la culture et la société humaine mais il descend de 

l'animal et il est toujours profondément influencé par les pulsions qui sont innées. La 

culture nous oblige à nous contrôler pour que nous puissions vivre dans la société. Ce 

contrôle n'est pas tout à fait naturel et l'homme a de temps en temps envie de se libérer. Il 

voudrait essayer de revenir à l'état animal pour satisfaire les désirs qui sont sévèrement 

refusés par la société. Nous avons envie de dépasser la limite, parce que nous voulons lever 

la surveillance qui nous astreint à la position inconfortable au moment où nous dépassons 

trop la frontière fixée par la société. Le contrôle social est omniprésent. Nous vivons en 

étant jugés. Nous nous accusons nous-mêmes pour prévenir les problèmes, car l’instance 

du jugement moral est intériorisée.  

De l'autre côté, le loup-garou découvre le monde, où les contraintes culturelles sont 

inexistantes. Il lui faut juste dévorer tout ce qui arrive à son chemin. Le loup-garou peut 

être cruel et violent, parce que ce n'est plus un homme. C'est notre double animal qui est 

libéré du contrôle social mais en même temps le prisonnier des pulsions sauvages. 

L'homme n'est pas libre à son état animal. En fait, il perd le contrôle et la responsabilité.           

L'homme cherchait toujours à se décharger de sa responsabilité non-inculquée par 
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l’éducation. C'est pourquoi il essaie les drogues, se met en transe ou à l'état hypnotique. 

Nous aimerions oublier tout ce qui nous pèse et surtout le sentiment de culpabilité propre 

aux êtres humains qui est décrété par les religions. Nous voudrions nous affranchir de la 

fatigue existentielle qui nous pousse à chercher notre place dans le monde. 

Puis nous avons la tendance à revenir à notre état naturel. Nous nous doutons des 

forces qui œuvrent cachées en nous. Nous voudrions trouver des réponses aux questions 

des origines de nos émotions, nos désirs et nos angoisses. Cette voie est pleine de dangers, 

de risques et d’obstacles. Nous allons plus précisément travailler ce thème en explorant le 

mythème de la descente symbolique. 

 

II.2.2.2. Mythèmes complémentaires et réalisations symboliques 

Du mythème central sont dérivés des autres mythèmes complémentaires qui sont 

présents dans mythe sous la forme de réalisations symboliques. Ces réalisations sont ce qui 

est visible pour le destinateur du mythe, ce sont les événements qui se placent à la 

superficie et qui cachent les sens plus profond du message. Nous avons choisi la structure 

symbolique pour être plus clairs mais il faut souligner que la situation réelle est très 

complexe et que les mythèmes sont entretissés les uns avec les autres en formant la 

structure de la toile d'araignée débutant. Nous pouvons trouver les autres mythèmes et les 

liaisons surprenantes. Pourtant nous préférons proposer un canevas pour montrer les 

avantages de la méthodologie. 

La métamorphose est fréquemment accentuée dans le mythe du loup-garou. Nous 

avons proposé dans notre structure deux réalisations symboliques. La première est associée 

à l'acte de métamorphose, où la transformation de l'homme en loup-garou est décrite en 

détails. La deuxième se rapporte aux moyens de la métamorphose, alors les vêtements ou 

la peau de loup. 

 Les films d'horreur montrent la métamorphose comme un acte douloureux et 

effrayant dans lequel un héros se transforme lentement en animal en criant et souffrant et 

dans lequel, le cri passe au hurlement. La métamorphose peut avoir les causes diverses, par 

exemple la morsure d'un autre loup-garou. La métamorphose en loup-garou est alors 

communiquée par une personne infectée à une autre. En plus, il existe aussi les autres 

versions, comme la génétique ou les rites compliqués. Mais nous voyons que l'acte de 

métamorphoses n'est pas agréable.  

Le loup-garisme peut être fixé à la pleine lune qui est considérée comme un 

moment magique des cycles lunaires. Nous pouvons chercher le mythe de l'incarnation 



36 

 

dans la métamorphose de loup-garou. Il quitte sa forme ancienne pour adopter une 

existence nouvelle. Le loup-garou n'est ni le loup ni l'homme car son nouveau mode 

d'existence qui se situe à la frontière des deux sans appartenir entièrement ni à l’un ni à 

l’autre règne et qui ne fait plus la partie constituante ni des êtres humains ni des animaux.  

Les vêtements que le loup-garou remplace par la peau de loup représentent 

l'humanité. Il faut les remettre pour redevenir un homme. C'est pourquoi par exemple 

Bisclarvet dans le lai éponyme de Marie de France qui a rangé si soigneusement ses 

vêtements et n'avait pas pu retrouver sa forme avant de revêtir un autre costume. Dans 

certains exemples, un homme met la peau de loup pour devenir un animal. Au moment où 

l'animal est tué, un homme réapparaît sous la peau de loup. Alors dans ces variantes de 

mythe, les vêtements ou la peau de loup joue le rôle essentiel. 

 Finalement l'homme en adoptant la forme nouvelle régresse aux stades plus 

anciens du développement de son psychisme. Autrement dit, il descend du conscient à 

l'inconscient. Il quitte le monde dominé par la volonté et la raison pour redécouvrir le 

monde des pulsions et des désirs primitifs qui veulent être satisfaits. Ce passage peut être 

dangereux, parce que l'homme est affronté à ce que sa psyché a refoulé Il est en secours 

dans sa forme de loup, mais retrouvant la forme humaine cette expérience peut cruellement 

perturber sa confiance en soi et son intégrité 

 

II.3. Conclusion 

 

L'homme dans son état de loup perd le contrôle. Il n'est pas entravé par sa raison ou 

par la volonté qui s'adapte aux exigences de la société et de la culture humaine. Un animal 

est libéré de toutes ces règles. Il ne soumet qu'à l'ordre de la nature. Il faut souligner que la 

perte de contrôle n'égale pas la liberté absolue. Bien que l'homme fuie les obligations de la 

culture, il redevient un esclave de ses pulsions naturelles. Il n'est plus capable de prendre 

une distance.  

Généralement, le loup-garou est un synonyme du personnage vorace et cruel. Sa 

faim est excessive. Il est enfermé dans le corps animal, un prisonnier des pulsions 

primitives et libre des influences culturelles. Il est extrêmement dangereux et fascinant en 

même temps. Il nous prouve que la culture créée par les êtres humains n’est qu’un « 

vernis » fragile. Bien que nous nous sentions absolument civilisés, les forces naturelles 

pourraient nous dominer. L'animal qui est en nous, obéissant des pulsions et de la voix de 
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nature est prêt à nous débarrasser de cette humanité. Cette perte de contrôle, sauvagerie et 

démesure nous fait la peur. 

Ensuite, le loup-garou est un avatar du mythe. Il est une projection de nos désirs de 

desserrer la chaîne de société, de se laisser accepter par la nature et de neutraliser ce conflit 

qui existe entre l'homme civilisé et l'homme naturel. L'homme est tout le temps confronté 

avec cette existence double. Toujours à la frontière des deux forces puissantes. Il a besoin 

de trouver la balance. Il se rend compte des dangers et des limites. En inventant son double 

animal, l'homme arrive à surmonter ce conflit fondamental à force de le symboliser. Il 

vainc cette lutte en éprouvant l'expérience de loup-garou. C'est une sorte de catharsis qui 

permet de porter le poids de l'existence humaine. 

Pour conclure, nous avons identifié et décrit certains mythèmes qui se trouvent dans 

le mythe de loup-garou. Dans la partie suivante de notre travail, nous allons explorer la 

façon dont ces mythèmes sont travaillés dans les œuvres littéraires choisis. Il faut 

remarquer que le message du mythe évolue et qu’il peut être modifié, voire inversé.  
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III. Eléments mythologiques dans « Lais » de Marie de France 

 

III.1. Lais de Marie de France 

 

La vie et la création de Marie de France sont situées à la seconde moitié du XII
e
 

siècle. Nous n’avons pas beaucoup d’informations sur elle. En effet, nous ne savons que 

son nom mentionné à la fin d’un récit pour conserver un message de l’époque passée. 

Marie de France nous dit qu’elle s’appelle Marie et vient de France. Son métier consiste à 

enregistrer des histoires pour son donateur. Marie vécut probablement à la Cour d’Henri II 

Plantagenêt et composa des Fables. Elle est aussi l’auteur d’un récit écrit en latin, 

L’Espugatoire du saint Patrice, et une douzaine de Lais, qui s’inspire des légendes orales 

bretonnes. 

Les Lais sont les récits en vers octosyllabiques. Ils ont été composés vers 1170-

1175. La longueur des lais varie de 118, dans le Chèvrefeuille à 1184 vers, dans Eliduc. 

Les lais font partie de la littérature courtoise et ils restent fidèles aux thèmes et au style
67

 

des chansons de gestes et des légendes anciennes qui étaient populaires au Moyen Âge. Le 

motif principal est l’amour fine.  

L’étymologie du mot lais vient de la langue celtique et il s’agit du mot 

probablement breton correspondant à l'irlandais lôid, plus tard laid « chant des oiseaux, 

chanson, pièce de vers ». R. Baum propose une autre hypothèse. Il affirme que le mot est 

d'origine latine et remonte à (versus) laicus (v. laïc) où laicus est devenu substantif 

autonome pour désigner une forme d'expression populaire (à côté des genres musicaux 

d'inspiration religieuse, créés par les clercs).
68

  

Nous retrouvons la même hypothèse dans le Dictionnaire étymologique de la 

langue française de Bloch et Wartburg. Selon lequel l’adjectif lai vient du mot « laïque », 

populaire, mais le lai comme poème du moyen âge est un emprunt à la langue celtique qui 

correspond à un mot irlandais, laid, « chant, poème ».
69
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III.1.1. Amour-passion et relation légitime 

 

Denis de Rougemont dans son L'Amour et l'Occident
70

 propose deux conceptions 

de l'amour typique pour la civilisation occidentale: l'amour-passion et la relation légitime. 

L'amour-passion représente les forces destructrices du désir excessif. Au contraire la 

relation légitime assure et tranquillise la vie humaine.  

D'un côté, Marie de France et la culture courtoise glorifient l'amour-passion. Ce 

type de relation amoureuse n'est pas durable. En fait, il est impossible de s'imaginer que la 

force de l'amour-passion ne diminue pas en étant confronté avec l'ennuie des situations 

répétitives et des problèmes banals. La plupart des lais ont une fin tragique, parce que 

l'amour-passion est presque indissociablement de la mort. L'amour- passion est alimenté 

par le désir inassouvissable qui ne peut pas être dominé par un homme. L'homme n'a pas le 

choix. C'est un destin qui mène un homme vers une relation qui va avoir les conséquences 

tragiques. 

Ensuite, Denis de Rougemont souligne la fonction sociale du mythe de l'amour 

courtois qui permet à la société courtoise du XII
ième

 siècle de purifier et sublimer les forces 

anarchiques de l'amour-passion. En fait, la société en proposant les règles a apprivoisé 

l'amour-passion et inventait l'amour courtois. Pourtant, nous ne pouvons pas dénier le fait, 

que la chevalerie est suivit par la crise du mariage. 
71

 

De l'autre, la relation légitime est présentée pour la plupart dans l'œuvre de Marie 

de France comme une sorte de prison. La femme épouse un homme jaloux. Elle peut être 

enfermée ou déportée à une île pour ne pas arriver au contact avec un autre homme. 

Pourtant nous pouvons trouver certaines exceptions dans les Lais. Dans un lai nommé 

Bisclavret que nous allons examiner de plus près dans le chapitre suivant, le mari est sage 

et le comportement de la femme n'est pas apprécié comme l'amour-passion critiqué comme 

la trahison. Nous pouvons supposer qu'il y a une légende plus ancienne qui n'aurait pas pu 

être soumise à l'ordre courtois sans être trop modifiée.   

Finalement, Denis de Rougemont considère le mythe comme un moyen de la 

conservation de l'ordre social. Le mythe de l'amour-passion était proche dans le domaine 

de religion du mysticisme et de l'hérésie. L'église romaine a réprimé les sectes. Le mythe 

de l'amour-passion a perdu les racines sacrées et il s'est résolu en littérature. Cette situation 
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a des conséquences socioculturelles graves. Denis de Rougemont voit l'analogie en crise du 

mariage bourgeois. Le mythe a permis à l'homme de maîtriser ses sentiments, ses désirs et 

se passions. Il n'en est plus capable. La passion est comme le feu. L'homme a oublié de le 

dominer, ce qui est selon Denis de Rougemont visible dans la lutte des classes, le sentiment 

national etc. La relation amoureuse n'a plus de règles. L'homme a régressé au stade du rapt 

sans les rites. La relation légitime est en crise.
72

 Il faut varier que nous pouvons observer 

une crise encore plus grave que celle constatée par Denis du Rougemont dans les années 

30. La perte de la confiance dans le mariage est une des raisons de la diminution actuelle 

de la natalité à l'Occident.  

 

III.1.2. Le merveilleux 

 

L’étymologie du mot merveille est d’origine de mirabilia. Ce mot évoque un 

étonnement accompagné ensuite par la crainte, l’admiration ou la fascination. Cette qualité 

est considérée plutôt comme subjective et dépend de la norme de l’interprétateur. Nous 

pouvons constater que l’expérience du merveilleux est liée à la rencontre avec l’objet d’un 

désire ou de la peur qui est exceptionnel dans la réalité de l’interprétateur. Alors, il faut 

chercher une rupture entre la norme et l’évènement ou le personnage particulier, dont la 

présence est étonnante dans la réalité intérieur de l’œuvre. Par exemple le féerique, le 

phénomène fréquent de la littérature médiévale, réfère soit à la tradition exotique des 

contes des Mille et une Nuits, soit à une tradition non littéraire, mais autochtone. Il s’agit 

alors du décalage culturel qui se trouve à l’intérieur du texte analysé.
73

 

Les « Lais » sont inspirés des sources de la tradition bretonne. Cette tradition vient 

de la mythologie celtique et Marie de France la combine avec l’arrière-plan de l’époque, 

alors la culture chevaleresque et la foi chrétienne. Nous pouvons reconnaître les traces du 

folklore celtique dans plusieurs lais. Il s'agit par exemple: 

 

1. animaux blancs psychopompes (Guigemar) 

2. frontière de l'autre monde marquée par les eaux (Guigemar, Lanval) 

3. loups-garous (Bisclarvet) 
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4. feés amantes (Lanval) 

5. amant venu du fond des airs (Yonec) 

6. Avalon (Guigemar) 

 

En plus, la culture celtique appréciait les poètes. Les bardes étaient très importants 

pour l’identité de la société et le niveau des légendes était vraiment élevé.
74

  

Le merveilleux dans les Lais est impliqué par le schème : légende (celtique ou 

folklorique) – lai breton (musical) – poème littéraire (de Marie de France)
75

 Nous pouvons 

alors constater que le merveilleux se manifeste dans la distinction entre les sources plus 

anciennes et la culture de l’époque de Marie de France. La courtoisie et la religion 

chrétienne rencontrent les fées, l’Avalon ou le loup-garou. La symbolique païenne croise 

l’éthos chrétien et les chevaliers tombent amoureux des fées. 

 

III.2. Histoire du Loup-garou sage – « Bisclavret » 

 

III.2.1. Résumé 

 

Le lais Bisclavret raconte une histoire d’un loup-garou. Bisclavret est un bon 

chevalier dont la femme est très mécontente parce qu‘elle ne sait rien de ce que son mari 

fait pendant le temps, qu’il s’abstient de la maison. Elle le persuade de lui dire la vérité et 

puis elle le trahit. Elle demande à un chevalier amoureux d’elle, d’enlever les vêtements de 

son mari afin que Bisclavret ne puisse pas reprendre le corps humain. Bisclavret est forcé 

de rester dans la forêt comme une bête sauvage. Il est même poursuivi par les chasseurs. 

Heureusement il attire l’attention du roi par son comportement respectueux et le roi devient 

son maître. Le loup-garou est gentil et sage jusqu’au moment où il rencontre sa femme et 

son nouveau mari. Il attaque les deux et arrache le nez de la dame. Finalement, la ruse de 

son épouse ancienne est dévoilée, Bisclavret se voit sauvé et la trahison de la femme et de 

son nouveau mari punie. 
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III.2.2. Analyse mythique 

 

III.2.2.1. Regard interdit 

Ce mythème est très fréquent. Nous pouvons trouver le même motif dans l'histoire 

de Mélusine, de Narcisse et surtout de Psyché. Le héros de l'histoire est forcé à ne pas 

regarder et ne pas dévoiler le mystère. Par exemple le mari de Mélusine est obligé de ne 

pas regarder sa femme aux bains. La transgression de cet ordre a les conséquences graves 

et très néfastes pour la vie des participants. Ces conséquences sont provoquées soit par 

l'ignorance des personnages principaux, soit par leur incompréhension de la situation 

découverte. Pandore ouvre la boîte et les forces tragiques détruisent le monde humain. 

La femme de Bisclavret veut savoir où disparaît son mari pour quelques jours par 

semaine. Son mari lui confie son secret et elle décide d'en abuser. Alors ce n'est pas 

seulement la curiosité de la femme qui déclenche le destin tragique, mais aussi la 

désobéissance de Bisclavret qui n'arrive pas à résister au souhait de sa femme et qui est 

plus tard puni pour sa confiance excessive. En plus, il avoue à sa femme où il cache ses 

vêtements pendant qu’il est métamorphosé en loup. Il dit tout à sa femme tout en sachant 

qu'il s'agit des informations délicates. 

La mâche vendue détruit le bonheur de Bisclavret et sa femme. La dame a peur de 

son mari. Elle ne veut plus coucher avec lui et finalement elle décide de le quitter en 

répondant à la passion d'un chevalier qui est depuis longtemps amoureux d'elle. L'action du 

chevalier amoureux continue de violer des règles du monde merveilleux. Il cache les 

vêtements de Bisclavret et le condamne à persister dans sa forme animale. 

Finalement nous pouvons trouver encore un autre moment dans l'histoire de 

Bisclavret où il faut éviter de regarder. Les vêtements retrouvés sont proposés au loup-

garou, mais Bisclavret les ignore avant qu'il soit seul dans la chambre. Ce fait est expliqué 

par la honte de loup-garou. La transformation doit rester cachée. 

 

III.2.2.2. Métamorphose 

Marie de France nous propose les évocations détaillées du rite de métamorphose. 

Le loup-garou a choisi soigneusement la place où il laisse ses vêtements. Il les cache avec 

circonspection, puisque ses vêtements fonctionnent comme le moyen de connexion avec 

son état d’homme. 

Adam et Eve ont goûté un fruit de l'arbre interdit et ils se sont rendus compte de 



43 

 

leur nudité. Dieu cherchait le couple mais ils se sont cachés pour dissimuler leur nudité. 

Cette pudeur a dévoilé que le couple a mangé le fruit de l'arbre de la connaissance. Adam 

et Eve ont été expulsés du Paradis et leurs descendants maudits. Alors la honte du besoin 

de s'habiller est liée à la fin de l'âge de l'innocence. Les petits enfants ne sont pas obligés 

d'être habillés. Au Paradis, où le péché restait encore inconnu, le premier couple ne se 

souciait pas de sa nudité. 

 Les vêtements ou la décoration expriment la place sociale de l'homme. Nous 

pouvons observer que la société est souvent assez rigide quant au type de vêtements 

approprié à une situation. En effet l'identité extérieure de l'homme est signalée en outre 

grâce au style vestimentaire.  

 

III.2.2.3. Loup-garou innocent 

Le loup-garou est en général considéré comme une bête dangereuse, cruelle et 

vorace. Pourtant Bisclavret qui est prisonnier de sa forme d'animal, se comporte 

correctement, ce qui lui permet d'accompagner le roi et puis de se sauver en découvrant les 

coupables. Le texte nous fournit trois preuves de l'innocence de Bisclavret.  

Premièrement, il paraît que la magie de l'état sauvage a disparu et que le loup ne 

veut plus que revenir à sa forme humaine. Il agit avec intelligence et arrive à persuader le 

roi et la cour de sa vérité. Ce fait peut dénoter que le loup-garou reste toujours à la 

frontière entre les deux mondes. Il n'est ni le loup ni l'être humain et il est marqué par les 

deux.  

Deuxièmement, la société médiévale était la société chrétienne. Nous devrions 

supposer que Bisclavret dût être jugé et puni, parce que le loup-garou est un personnage 

surnaturel, dangereux et diabolique. Pourtant Bisclavret est un homme honorable. Sa 

capacité de métamorphose n'est pas générée par forces ténébreuses. Il cache ses vêtements 

dans la chapelle avant de devenir l'animal. Alors il n'a pas peur du pouvoir de Dieu. 

Bisclavret est un loup-garou qui n’est pas habité par la voracité mais plutôt par l’état naïf 

de la bête. Bisclavret est innocent. Il est trahi par sa femme qui n'est pas assez généreuse 

pour l'aimer en dépit de son double statut. 

À la fin, après que Bisclavret reprend son corps humain en mettant les vêtements à 

l'appartement du roi, il s'endort. Le roi entre dans la chambre et voit Bisclavret qui dort sur 

le lit. Le sommeil symbolise le manque de défense et l'innocence. L'insomnie est souvent 

associée aux sentiments de la culpabilité. Le sommeil paisible gratifie l'âme calme du 

dormeur. 
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III.2.2.4. Hérédité de la culpabilité 

Le loup-garou dans la forme du loup arrache le nez de son épouse pour se venger. Il 

dévoile ainsi que cette femme l’a dupé. Le roi chasse la femme et son nouveau mari du 

pays. La femme a donné la vie à beaucoup d’enfants. Les femmes de son lignage 

manquaient de nez. 

 Les descendants sont punis pour les péchés des ancêtres. L’idée du péché 

héréditaire est un des éléments constitutifs du christianisme. Adam a commis le péché en 

mangeant le fruit de l’arbre proscrit. Sa culpabilité touchait tout le lignage. Les gens sont 

les pécheurs. Cette caractéristique est naturelle et indéniable. Nous ne sommes pas 

capables de nous échapper à notre nature. C’est pourquoi le fils de Dieu s’est sacrifié. Il a 

perdu sa vie terrestre pour sauver son peuple.  

Les filles du lignage de la coupable sont privées du nez, ce qui permet de les 

reconnaître immédiatement. Le motif du signe de culpabilité est typique pour Caïn. En 

effet, après Caîn est condamné le meurtre de son frère à errer sur la terre. Il va être 

poursuivi et blâmé par tous qui croisent son chemin, mais Dieu déclare que si quelqu’un 

tuerait Caïn, Caïn serait vengé sept fois. Alors, le signe de Caïn est aussi une marque de la 

protection divine.
76

 

Finalement, la sociologie nous propose l’idée du statut social partiellement 

héréditaire. Le statut social de l’homme est selon Pierre Bourdieu influencé par trois types 

de capital : symbolique, économique et culturel qui dépend du statut social de la famille où 

il est né. Le capital symbolique détermine ce qui est propre à la classe sociale donnée. Par 

exemple le prétendant de la fille devrait être convenable au capital symbolique de la 

famille de cette fille. Le capital économique est le niveau économique de la famille et le 

capital culturel est l’éducation, le niveau de la langue, mais aussi le réseau des relations 

sociales de la famille.
77

 

 

III.3. Conclusion 

 

Marie de France nous propose l’image du loup-garou sage. Nous pouvons constater 
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que ce point de vue à la créature rejetée par l’Église est d’origine autochtone (celtique ou 

plus précisément bretonne) et vient de la légende plus ancienne. 

En nous référant aux mythèmes définis dans le chapitre sur le loup-garou, nous 

pouvons montrer que Marie de France travaille avec la métamorphose et le symbolisme 

des vêtements comme la signe de la civilisation, mais elle ne travaille pas sur le 

comportement sauvage de la bête. Par contre Bisclavret même à son état animal ne perd 

pas l’auto-contrôle, ce qui nous mène à la question non solue de savoir pourquoi il est 

obligé à se transformer en animal et erré aux forêts. Nous ne sommes pas informés sur les 

causes et les conséquences psychologiques de la double existence de Bisclavret. 

Nous avons choisi cette œuvre de Marie de France pour mettre en lumière l’origine 

ancienne du mythe du loup-garou. Nous avons déjà signalé (cf. supra) que le fait que dans 

le monde médiéval dominé par le pouvoir de l’Église soit présenté comme le personnage 

positif pourrait prouver que le sens du mythe n’était pas si infléchi.    
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IV. Le Loup des steppes 

 

« Le Loup des steppes m'a réappris pour la première fois après le long temps ce qui 

s'appelle: lecture. » Thomas Mann (Lettre à Hermann Hesse de 3. 1. 1928, dans Hesse – 

Mann Brief- wechsel, Frankfurt 1968, s.9)
78

 

 

IV.1. Résumé: Personnalité dissociée 

Le héros de Le Loup des steppes (Der Steppenwolf, 1961) d’Herman Hesse, Harry 

Haller, est un homme de cinquante ans dont la psyché est composée de deux parties: la 

partie humaine et la partie animale (le loup). Ces deux parties ne sont pas capables de 

constituer l’harmonie. En effet, ces deux forces d’origines différentes vont souvent l’une 

contre l’autre. C’est pourquoi Harry souffre des problèmes psychiques et de la mélancolie. 

Il est incapable de s’adapter à la vie dans la société et il ne peut pas trouver le bonheur 

dans la solitude. Il va explorer les territoires cachés de sa psyché pour arriver à se 

réconcilier avec lui-même. Ce roman est influencé par la psychanalyse qui est une science 

assez jeune à cette époque-là. Tout d’abord, il y a un conflit permanent entre les deux 

parties de l’âme. Harry-l’homme est sociable, il veut vivre avec les gens. Il admire la vie 

des bourgeois, la vie simple et ordinaire. Il voudrait bien y participer, mais il en est 

incapable, tandis que le loup déteste l’hypocrisie et il refuse la sentimentalité de 

l’humanité. Le loup désire s’isoler des gens et refuse les valeurs de la bourgeoisie. Harry 

(tourmenté par ces deux parties psychiques, confrontées l’une contre l’autre), lui aussi 

essaie tantôt de s’intégrer à la bourgeoisie, tantôt de fuir la société humaine. Sa 

personnalité clivée le fait souffrir. Il reste à la frontière des deux mondes. Au moment où il 

tente de choisir un des deux styles de vie, l’autre partie de lui-même se met à protester. 

Harry n’arrive pas à ignorer ni la voix de l’homme, ni l’hurlement du loup. Puis Harry 

rencontre plusieurs personnages qui l'aident à évoluer. Il s’agit d’Hermine, son amie, 

Pablo, qui est trompettiste du jazz et Marie, sa maîtresse. La partie finale décrit « le théâtre 

magique ». Cet événement est annoncé dans le livre plusieurs fois. Finalement Harry est 

prêt à participer au théâtre qui annonce : « entré pas pour chacun »
79

. Il traîne dans les 

couloirs et ouvre les portes qu’il choisit. Les spectacles présentés sont interactifs et Harry 
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devient un des acteurs principaux. Ce théâtre est une métaphore de la descente, qui permet 

de pénétrer dans les couches plus profondes de sa psyché. C’est un voyage très excitant 

mais aussi dangereux, Harry peut beaucoup gagner ou tout perdre et la fin reste toujours 

ouverte. 

D’une part, cette vie est vraiment pesante. Harry se sent très seul. Il ne fait pas 

partie ni de la société humaine, ni du monde des loups. Il est forcé par sa partie animale de 

chercher la solitude. Harry - l’homme, voudrait réussir à vivre dans la société, il a besoin 

de partager sa vie avec quelqu’un, mais le loup l'empêche de satisfaire ce désir. Aussi 

Harry est-il de plus en plus désespéré. Son âme déchirée soit par les dents de l’homme, soit 

par les canines du loup est incapable de s’apaiser. Il est condamné à l’insomnie, à la 

solitude et la mélancolie. C’est la raison pour laquelle il pense même au suicide. Cet acte 

irréversible lui semble être la seule solution de cette souffrance sans fin. 

D’autre part, grâce à son âme double, Harry n’est pas limité par le point de vue 

humain. Il observe le monde autour de lui et il le juge aussi par les yeux de l’animal 

sauvage. Ce qui est intéressant, parce que les frontières entre ces deux catégories 

ontologiques - l’humanité et l’animalité - ne sont pas si claires. Harry est stigmatisé et 

critiqué dans les journaux pour son pacifisme. Il critique la propagande de la nouvelle 

guerre, qui accentue le patriotisme. Il préfère des valeurs de la vraie humanité tandis que 

les êtres humains ont tendance à l’agression masquée par les valeurs supérieures. Les gens 

confondent souvent l’attaque avec la protection, le patriotisme et la haine de l’autre, 

l’ethnocentrisme etc. Cette confusion est causée par l'indoctrination idéologique qui se 

réalise pendant l'enculturation de l'être humain. La nation a toujours la vocation de 

s'idéaliser. Il croit que ses actes sont raisonnables tandis que les traditions d'une autre 

nation sont ridicules. Nous ne pouvons pas découvrir cette indoctrination; puisqu'elle ne se 

réalise pas dans notre conscient. Nous sommes influencés par cette thèse sans le savoir. 

C'est notre inconscient qui est envahi par les images de la singularité de la culture dont 

nous venons. Nous pouvons trouver dans l'introduction théorique de notre mémoire 

l'opinion de Roland Barthes qui illustrait certaines formes de ce fait. Le loup sarcastique, 

incapable de l’hypocrisie, met en relief ces confusions. Il reconnaît la sauvagerie cachée, 

puisqu’il est sauvage. 

Grâce à la rencontre avec Hermine, Harry commence à apprendre à profiter de la 

vie. Elle le mène au point où il se plonge, sous l’influence des drogues plus profondément 

dans la psyché où il découvre les représentations de ses amis, de ses peurs ou de ses 

amours. Le spectacle est fini au moment où il tue Hermine. La frontière entre la fiction et 
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la réalité n’est pas claire. Harry rentre au théâtre pour découvrir les fragments de sa 

personnalité afin de réussir à les intégrer. 

                                        

IV.2. Personnages 

 

Nous n’avons pas beaucoup d’informations sur le passé d’Harry Haller. Il était 

marié, mais sa femme souffrait d'une maladie psychique. Puis il avait une maîtresse, mais 

ils ne se rencontraient pas souvent. Les interactions sociales sont difficiles pour ce 

personnage compliqué et solitaire. Il loue une chambre et mange dans les restaurants. Il ne 

peut pas éviter le contact avec ses voisins, les bourgeois qui fonctionnent comme un reflet 

critique de ses passions humaines. 

D’un côté, ses voisins sont des exemples de la vie simple. Leurs appartements sont 

propres et ils passent leurs jours à travailler, manger, dormir, sans vouloir dépasser eux-

mêmes. Ils sont conformes à la morale proclamée par les autorités. 

De l’autre, Harry fait connaissance de son avatar, Hermine qui le présente à Pablo 

et Marie. Ce sont les acteurs de sa renaissance. 

Finalement, il faut mentionner aussi les compositeurs et écrivains célèbres qui 

représentent l’immortalité. Ils montrent la double face de la création. Premièrement, l’art 

qui manque la nature de la vraie création capable d’arriver à la nouvelle réalité. 

L’immortalité pour ces artistes devient la peine. Ils sont prisonniers de leur public. 

Deuxièmement, Mozart et Goethe sont les représentants de l’immortalité légère, libérée 

des devoirs. Ils ont devancé leur époque. Alors, ils représentent la créativité forte qui ne se 

soumet pas à l'ordre social. En plus, ils méprisaient les mœurs bourgeoises. Alors ils 

évoquent la partie sauvage propre à l'homme créateur qui peut produire soit les forces 

constructives, soit les forces destructives. 

 

IV.2.1. Hermine 

 

Hermine est un personnage qui propose plein d'interprétations. Nous pouvons 

réfléchir pourquoi elle veut s'occuper d'Harry. Nous ne disposons de beaucoup 

d'informations concernant ses désirs ou ses opinions. Le seul désire clairement formuler est 

la mort. Puis Hermine arrive à changer complètement la vie d'Harry. Elle aide Harry à 

évoluer. En plus la relation avec Harry reste platonique. La passion d'Harry est strictement 
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refusée. Bien qu'Hermine étant femme fatale, joue le rôle essentiel dans la renaissance 

d'Harry, elle ne devient jamais ni sa maîtresse ni sa femme. 

Nous allons aborder le thème d'Hermine en suivant deux axes. Le rôle d’Hermine 

nous semble avoir les caractéristiques analogies au rôle de mère, puisqu'elle tente de 

protéger et former Harry.  En plus, nous ne pouvons pas non plus ignorer une autre piste 

qui nous mène à l'idée de l'unité absolue d’Harry et Hermine, ce qui nous renvoie au mythe 

de Narcisse et à la problématique de l'hermaphroditisme. 

 

IV.2.1.1. Hermine et fonction maternelle 

Au début, le comportement d'Hermine nous paraît être celui d'une mère. Elle dicte à 

Harry la conduite qu'il doit adopter. Elle le protège et il est content en lui obéissant. Elle lui 

montre comment profiter de la vie en lui enseignant la danse, trouve la maîtresse etc. Elle 

lui introduit à la nouvelle vie. Un jour, elle exprime un désir étrange celui d’être tuée par 

Harry. Ce qui pourrait faire référence à la nécessité de limiter l'influence de la mère pour 

pouvoir devenir un individu indépendant d’amorcer le processus de la séparation 

psychique. Elle doit mourir (quitter Harry) pour qu'il puisse établir sa propre personnalité. 

 

IV.2.1.2. Hermine comme un reflet d’Harry 

Harry aime Hermine d'un amour narcissique. Hermine prononce plusieurs fois, 

qu’ils se ressemblent. Nous avons l’impression que c’est cet amour qui la tue, pas Harry. 

Comme Narcisse face à son reflet dans l’eau, Hermine ne peut pas survivre à cet amour 

irréalisable. Elle doit quitter Harry pour le libérer de lui-même, pour qu’il soit capable de 

construire son ego. Il doit tuer Hermine, pour pouvoir choisir une des voies possibles, 

ouvrir l’une des nombreuses portes proposées et reconstruire le moi. Il s’agit d’un 

processus très douloureux et dangereux. Harry fait un chemin dans son inconscient pour 

faire face à ce qui se cache dans sa psyché : le loup et l’homme. 

 

IV.2.1.3. Hermine et son hermaphroditisme 

Tout d'abord il faut varier que nous sommes tous composés d’une partie féminine et 

d’une partie masculine. Bien que nous nous considérions en général comme les femmes ou 

les hommes, nous sommes tous faits de ces deux genres, dont l'un domine l’autre. Harry 

découvre au niveau de la structure psychique profonde, en Hermine sa partie féminine. 

Malgré le mouvement féministe et sans ignorer le fait que toute la schématisation doit 

simplifier la réalité, nous voudrions accentuer qu’il y a certaines différences dans les 
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caractéristique personnelles des hommes et des femmes. Les hommes se décident plutôt 

rationnellement, par contre les femmes se concentrent aux émotions. Cette distinction ne 

veut pas pout autant admettre pour autant l’inégalité des sexes. En fait il veut accentuer 

qu’il faut accepter nos différences pour pouvoir évoluer afin de devenir les individus 

adultes et sains.
80

 

Cela dit, il y a deux situations spécifiques qui requièrent l’examen du genre 

d'Hermine. Hermine ressemble à un ami de l'enfance d'Harry – Hermann, ce qui fait 

qu’Harry aperçoit une sorte de masculinité dans l'apparence d'Hermine. De surcroît, 

Hermine se déguise en un homme à la soirée masquée.  

C’est pourquoi il faut replacer ces éléments symboliques dans l'hermaphroditisme. 

Premièrement, il y a un mythe grec de l'Hermaphrodite qui raconte l’histoire du fils 

d’Hermès et d’Aphrodite. Cet éphèbe d’une beauté extrême était aimé d’une nymphe d’une 

source en Carie. Elle a prié les dieux d’unir leurs deux corps en un seul. Depuis ce temps-

là, tout homme qui se baignait dans cette source, est devenu l’hermaphrodite.
81 

Deuxièmement, Platon dans son Banquet
82

 a écrit l'histoire des androgynes, des géants de 

deux genres. Ces êtres parfaits ont été coupés par les dieux en deux afin d'éliminer leur 

pouvoir. Troisièmement, il y a l'idée d'Adam bisexuel notée dans le Zohar
83

. Adam est 

décrit comme un être parfait qui réuni tout les deux sexes. Cette unité primordiale est 

détruite à cause de péché originelle. La vraie punition d'Adam est être couper en deux.  

Pour conclure, nous pouvons observer la liaison entre la perfection et l'idée sur 

l’androgyne. Les parties des corps coupé des androgynes platoniciens tentent à retrouver 

leur moitié. La  punition d'Adam est être couper en deux moitié qui souffrent par leur désir 

de se réunir. La relation mystérieuse entre Harry est Hermine peut être comprise comme 

une aspiration à cette réunion. Harry doit renouveler l'équilibre naturel pour réconcilier son 

âme déchiré. 
84

 

 

IV.2.1.4. Meurtre d'Hermine 
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À la fin du livre, Hermine est tuée par Harry. Le meurtre d’Hermine est désiré par 

elle-même, mais ce qui est vraiment significatif est le moment où Harry prend la décision 

de la tuer. Harry sous l’effet des drogues entre au théâtre magique pour entrer en relation 

les couches profondes de sa psyché. Enfin il découvre Hermine dans les bras de Pablo. 

Harry tue Hermine pour obéir au désir qu'elle a exprimé auparavant, mais il n’est pas sûr, 

que cet acte soit juste. Il commence à douter s’il avait obtenu ce droit d’assassiner 

Hermine. Peut-être ce souhait n’a-t-il pas été que la blague et n’a-t-il pas compris bien la 

situation. Mais comment pourrait-il avoir tort ? Il était semblable à elle. Il était seul à 

pouvoir comprendre son envie de mourir, c’était aussi l’envie d’Harry. Ce désir a été 

accompli et Harry peut continuer de vivre. Il peut reconstituer lui-même. 

Mais quoi qu’il en soit, il commit un crime. C'est pourquoi Pablo et Mozart, ses 

compagnons pendant le voyage à son Id, l'accusent et il est même condamné par le cour. Il 

faut qu'Harry comprenne l'humeur du théâtre de vie.  

 

IV.2.2. Marie 

 

Elle est l’amie d’Hermine et elle devient la maîtresse d’Harry qui redécouvre grâce 

à elle les délices de l’amour physique et de la relation érotique. Elle aide Harry à relaxer et 

goûter la douceur de l’hédonisme. 

 

IV.2.3. Pablo 

 

Il est trompettiste qui adore le jazz. Il sait savourer la vie, mais il n’ignore pas la 

tragédie humaine. D’un côté, il joue de la trompette, prépare les drogues et fait l’amour. De 

l’autre côté, il soigne un garçon pauvre et malade. Il connaît la complexité de la psyché qui 

est souvent inaccessible pour le ratio humain. Pablo est au début considéré par Harry 

comme un homme plutôt simple, mais plus tard Harry arrive à apprécier cette personnalité 

qui n’ignore pas ses racines naturelles et qui est dotée d’une intelligence instinctive. À la 

fin, c’est grâce aux drogues préparées par Pablo, qu’Harry découvre les couches profondes 

de sa psyché. Il faut rappeler que les narcotiques sont souvent utilisés par les peuples 

naturels aux fins rituelles et magiques. Nous pouvons donner en exemple les autochtones 
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de Polynésie et leur boisson nommé awa ou l’opium des habitants de l’Inde.
85

 En plus, le 

rôle des drogues est très important dans le chamanisme. Nous pouvons supposer que ces 

moyens de la transgression sont les voies qui conduisent aux racines de l’homme aux 

couches profondes de la psyché.  

 

IV.2.4. Goethe et Mozart 

 

Les deux artistes fameux grâce à leurs œuvres ont dépassé leurs époques. Goethe, 

l’auteur de Faust et Mozart, le compositeur de La Flûte enchantée représentent le monde 

de la création libre. Ils sont les esprits ouverts et très créatifs. Nous les apprécions pour leur 

capacité d’exprimer le désir éternel qui mène l’homme à la transcendance. 

 

IV.3. Pacifisme d’Harry Haller 

 

Il faut connaître l’époque où Hermann Hesse a écrit Le Loup des steppes. Nous 

devrions étudier également la propagande de la guerre qui sait utiliser la mythologie de 

manière efficace et détournée pour mieux comprendre les réactions négatives provoquées 

par les opinions de Hermann Hesse sur la guerre. En cette occurrence, nous pouvons 

revenir à l’interprétation de Roland Barthes dans ses Mythologies
86

 et l’exemple du soldat 

noir sous le drapeau de France. Cette image évoque immédiatement le patriotisme, la fierté 

du pays colonialiste etc. Nous n’avons pas les mêmes réactions, puisque nous ne vivons 

pas à la même époque. Mais un Allemand de l’époque où se déroule Le Loup des steppes 

veut reconstruire la nation fière. Il est plein de haine, car dans sa perspective, sa patrie était 

déshonorée. C’est pourquoi il est très malléable quant à la propagande qui le pousse à une 

nouvelle guerre. 

En plus, nous ne pouvons pas ignorer que l’exaltation de la guerre relève d’une 

longue et riche tradition des mythologies, tandis que la paix n'est pas si souvent célébrée 

dans les sociétés traditionnelles. L'homme a justifié les meurtres en formulant les règles où 

ce genre de violence est non seulement admissible mais aussi digne de respect. 
87
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À la fin, nous pouvons trouver dans les opinions d’Harry Haller l'attitude 

personnelle de l’auteur qui refusait la guerre. Cette position est sensible particulièrement 

dans sa correspondance avec Romain Rolland. Au moment où l’Europe commençait brûler 

de la haine terrible, ces deux écrivains se sont liés d’amitié s’opposant à l’explosion de la 

violence.
88

 Pourtant il faut remarquer que Romain Roland n'a pas apprécié Le Loup des 

steppes considérant les oscillations de la vie psychique y décrites comme les problèmes qui 

conviennent plutôt à l'adolescence, mais un homme de cinquante ans, comme l'auteur de ce 

livre, devrait être plus stable
89

 

 

IV.4. Théâtre magique 

 

IV.4.1. Traité du loup des steppes 

Le théâtre magique est au début annoncé par un panneau écrit en lettres. Les lettres 

ne sont pas bien visibles. Harry veut bien participer, mais il ne réussit pas et il n’obtient 

qu'un petit livre nommé Traité du loup des steppes. Ce livre dépeint à grand renfort de 

détails évocateurs des gens dont partagent l’âme avec les loups. Nous comprenons que le 

théâtre magique annoncé au panneau est un lieu où Harry peut pousser plus loin la 

connaissance de lui-même, des pistes de son inconscient, de ses peurs reniées et ses 

relations oubliées. 

 

IV.4.2. Effets du théâtre magique 

 

Le théâtre magique est donc une espace où Harry cherche lui-même. Il ouvre les 

portes et s’introduit dans les mondes ouverts par les couches profondes de sa psyché. Il a 

de la chance de revivre ses amours passées, de goûter la passion amoureuse de sa jeunesse. 

La porte suivante le fait entrer dans la guerre. Ses opinions pacifistes se heurtent sur un 

monde à venir où la guerre devient un style de vie. Les gens se battent contre les voitures 

qui représentent la luxure.  

L’âme humaine n’est plus dédoublée. En fait, elle est fragmentée en milliers de 

pièces qui se diffèrent et qui font partie de la mosaïque de la psyché humaine. Harry 
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observe le combat entre un homme et un loup. Il voit que ses deux parties de la psyché 

dans la guerre à cause de leur aspiration à la dominance.  

Un autre thème important mis en place par le théâtre magique est l’immortalité. 

L’œuvre des compositeurs et écrivains célèbres leur empêchent d’être oubliés. Ils sont 

poursuivis à l’éternité par les ombres des spectateurs, écouteurs et lecteurs de leurs œuvres 

sans pouvoir trouver le repos. Ce destin est terrible. Ils sont obligés à rester à la frontière 

entre la mort et la vie, parce que leurs œuvres ne les laissent pas partir définitivement. Leur 

vie ne leur appartient pas, ils sont morts, mais en même temps ils vivent de leur travail.  

Le guide dans ce monde miraculeux est soit Mozart, soit Pablo. Ils semblent être 

plutôt insouciants, presque frivoles. Ils sont les représentants de l’Id (Ça).
90

 Finalement ils 

sont plus sages que les auteurs plus sérieux et ils assistent Harry durant son cheminement 

vers la connaissance de soi.   

 

IV.5. Conclusion 

 

Dans la conclusion il faut accentuer que nous avons choisi Le Loup des steppes, 

bien que le héros ne devienne pas le vrai loup-garou. En fait, le conflit entre le loup et 

l’homme se déroule à l’intérieur du psychisme et n’est pas accompagné de la 

métamorphose extérieure. Le mythème principal, celui de la descente à l’inconscient, n’est 

pas exprimé seulement par un animal dévorant, mais aussi par le théâtre magique.  

Ensuite, il y a une liaison remarquable entre les conflits intérieurs, psychiques et les 

mythes. La parole mythique s’oriente vers les couches profondes de l’homme. Selon 

Claude Lévy- Strauss il y a une analogie entre les pratiques chamanistes et la thérapie 

psychanalytique. Par exemple chez les Indiens Cunas de Panama, le sorcier utilise les 

mythes pour évoquer les images refouléess - le mythe dispose alors du pouvoir 

thérapéutique. Par contre les malades sous le curé psychanalytique inventent les mythes 
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personnels pour libérer ce qui est inexprimable.
91

  

À la fin nous proposons quelques références à la vie réelle de l’auteur. Nous 

pouvons apercevoir le jeu de noms. Hermann est un ami de l’enfance d’Harry. Hermine est 

un double féminin d’Hermann. Quelques détails du passé d’Harry correspondent à la vie de 

l’auteur. Par exemple son divorce avec la femme qui souffre de la maladie psychique. La 

relation entre l’auteur et son œuvre reste toujours mystérieuse de la même façon que le 

degré de l’identification de l’auteur avec son personnage. Pourtant il y a des traces 

importantes qui nous permettent de considérer ce roman comme une sorte de confession 

personnelle de l’auteur. 
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V. Ironie du mythe inversé : Le Loup-garou de Boris Vian 

 

V.1. Résumé 

 

Boris Vian est défini comme inclassable. Il joue sur les mots, refuse de respecter les 

règles de la création du roman et parfois il va jusqu’à inverser le monde. Bien qu’il ne soit 

pas du tout un auteur engagé, nous pouvons trouver dans son œuvre la critique de la guerre, 

de la violence et de la cruauté. En plus, il s’oppose à la bourgeoisie. D'autre part, il est 

aussi musicien, il est trompettiste et il adore le jazz.  

Ce genre musical est techniquement précis et à la fois favorable à l’improvisation. 

Il nous semble retrouver ces qualités à travers de l’œuvre de Vian.
92

 Il y a de la magie de 

jazz qui est légère et minutieuse, qui joue, improvise, mais ne reste pas à la surface. On 

trouve toutes ces particularités du genre à travers les nouvelles collectées dans Le Loup-

garou (publié en 1947). Les nouvelles sont ironiques et distrayantes. Elles sont écrites dans 

un langage riche et souvent assez compliqué. Elles semblent n'être qu'une sorte 

d'improvisation mais finalement nous montre le sens profond et fructueux. La forme 

amusante porte un message important.  

Il faut remarquer que tout comme l’œuvre de Marie de France, Vian nous propose 

une image positive du loup-garou. Cette nouvelle qui donne son nom au recueil intéressant 

et très plaisant. En même temps, elle tente de bouleverser nos préconceptions sur le monde. 

Le personnage principal est un loup civilisé qui s’appelle Denis. Denis se nourrit d'herbe et 

suit une vie simple et tranquille. Il est fasciné par la vie sexuelle des gens. À cause de la 

morsure d’un homme qui est loup-garou, Denis se réveille un jour en ayant une forme 

humaine. Alors, il s’agit de la tradition inversée. Il décide de profiter de ce fait pour 

essayer de suivre pour un jour une autre vie. Il part en ville pour s’amuser. Il trouve une 

femme et il essaie de pratiquer ce qu’il a vu les couples faire dans la forêt, mais cette 

femme n’est qu’une voleuse. Le loup est attaqué par ses complices. Il les bat grâce à sa 

force de loup et il s’enfuit juste avant de reprendre sa forme d'origine. 
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V.1.1.  Loup de la culture 

 

Denis vient du lignage des loups civilisés. Il vit seul dans une maison dans un bois. 

Il suit la vie simple. Il est passionné de mécanique et construit des meubles en utilisant les 

composants provenant des accidents de voitures. Denis dispose des caractéristiques 

franchement honorables du point de vue de la bourgeoisie. Il n'est plus cruel ou sauvage. Il 

ne chasse pas pour se nourrir. Il mange, vit et pense correctement. Il s'est très bien adapté. 

Il arrive à n'embêter personne. Il honore ses parents, se promène en contemplant le monde 

et s'intéresse à la littérature. En fait, nous allons voir son niveau de culture au moment où il 

sera confronté aux êtres humains.  

Pourtant, il y a une particularité dans la vie de Denis, qui s'oppose un peu à son 

caractère si respectable. Il est vivement fasciné par les actes d'amour physique. Il aime 

surprendre les amants. Nous voyons que sous tout le contrôle de soi, le désir de goûter aux 

délices sexuels existe et bouleverse son âme. 

Denis voudrait faire l'amour. Cependant, ce désir n'est pas exprimé publiquement. Il 

ne fait rien pour accomplir sa passion. Il suit sa vie calme, raisonnable et isolée. Il 

développe ses connaissances et ne rêve que d'un atelier où il pourrait satisfaire sa 

préoccupation technique. 

Pour conclure, il faut remarquer que les valeurs de Denis sont d'un niveau si élevé 

qu'il est vraiment difficile de l’atteindre par les êtres humains. De plus, son attitude est bien 

franche. Bien que le loup civilisé se comporte comme une réincarnation des valeurs 

bourgeoises, il nous semble être très différent. Ce qui lui manque c'est l'hypocrisie. Nous 

allons examiner plus loin son incapacité à comprendre cette caractéristique qui est propre 

aux êtres humains. En fait, le loup civilisé crée un mythe sur l'idéal de l'homme cultivé et 

sage.  

 

V.1.2.  Les personnages humains 

 

Les personnages humains nous semblent être moins civilisés que le loup, Denis. 

Les trois types de personnages représentent trois types de gens qui ne possèdent pas l'esprit 

ouvert. Premièrement, le Mage du Siam (du nom propre Étienne Pample) a mordu et 

infecté Denis de l'anthropolycie. Ce soir-là, Mage a cherché en vain la satisfaction de son 

désir sexuel. Selon un mécanisme psychique bien connu, sa frustration s’est manifestée par 
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l'agression. Il s'est vengé en mordant un être innocent. 

Deuxièmement, la femme qui rencontre Denis à Paris et avec laquelle il découvre 

les délices érotiques est une prostituée. Denis arrive trop tard à reconnaître ce fait, car il ne 

connaît la vie réelle des êtres humains que par les livres. Il a confiance en ce que les gens 

disent et ne s'attend pas à un piège. En effet, Denis dévoile ce fait pendant que la 

courtisane tente de lui voler son porte-monnaie. Il est déçu et il hurle tout haut (ce qu'il fait 

rarement dans la forme de loup).  

Ensuite, les complices de la prostituée sont agressifs, bornés et stupides. Ils sont 

irrités par le comportement de Denis dont l'intelligence, l'éducation et la naïveté se mêlent 

vis à vis de la nouvelle situation. Les gens (et surtout les gens bornés) refusent souvent ce 

qui diffère de la situation commune. Ils sont bouleversés et perdent le contrôle de la 

situation donnée, ce qui provoque la montée de l'agression. 

Finalement, l'agent de police se comporte correctement. Il est sérieux et ne fait que 

son devoir en exigeant le respect des règles. Pourtant son action nous paraît ridicule dans la 

mesure où Denis est condamné à cause du manque de lumière à sa bicyclette juste après la 

bagarre dramatique et en quittant la ville pour atteindre la forêt domicile, avant qu’il 

reprenne sa forme animale. En fait l'agent représente un homme qui cache son sa faible 

intelligence en accentuant la nécessité de l'ordre. Il accomplit soigneusement ses 

obligations, mais n'arrive pas à avoir un meilleur point de vue.  

 

V.1.3.  Ironie vianienne 

 

Le discours ironique est un discours dédoublé ou plus exactement, le discours d’une 

double valeur. L’objectif du discours ironique est l’évaluation des phénomènes représentés. 

L’ironie arrive à inverser la hiérarchie du réel. Les faits supplémentaires ou marginaux 

deviennent principaux et vice versa.
93 

Vian produit l'effet ironique en utilisant deux moyens 

importants. 

D'une part, l'ironie est produite grâce à l'usage des mots du registre inapproprié à la 

situation comme par exemple le mot forniquer
94

, à valeur moralisatrice et archaïque, à la 
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place de faire l’amour ou une autre expression qui correspondrait mieux à la situation 

donnée. L’effet ironique permet à la fois de critiquer la société et d'amuser le lecteur.  

D'autre part, le mode ironique est réalisé par les descriptions trop minutieuses de 

l’apparence physique ou des détails du comportement. Les trois agresseurs sont présentés 

par leurs visages, par exemple le rouge cubique.
95

 En effet, Denis voit le monde par les 

yeux des enfants qui enregistrent les détails du monde sans être capables de les interpréter 

correctement. C’est pourquoi il croit au geste du regret de la prostituée simulant la tristesse 

d'être orpheline.
96

 

 

V.2. Analyse mythique 

 

V.2.1. Mythe inversé -Anthropolycie 

 

La malédiction de Denis n'est pas de la même nature que dans les autres histoires 

traitant le thème du loup-garou. L'auteur de cette nouvelle a inversé la situation. Le loup ne 

représente plus les pulsions animales, bien au contraire : l'homme devient un intermédiaire 

du monde du désir démesuré. 

D'une part, cette idée nous fait hésiter. Tout le monde a certaines caractéristiques 

qui ne sont pas appréciées par la civilisation. Les règles sociales tacitent ou non, produisent 

le système qui devrait être respecté pour que les gens puissent créer une communauté. La 

société a inventé aussi le moyen d'autocontrôle, la pression sociale. C’est pourquoi nous 

avons tendance à nous comporter correctement surtout dans la société. Nous allons ranger 

l’appartement avant la visite de nos amis, ne manger qu’une pièce de tarte pour ne pas 

sembler trop gourmand etc. Pourtant il y a toujours une sorte de révolte cachée dans nos 

âmes, ce qui nous permet de deviner les délits contre l'ordre social commis par les autres. 

Nous faisons semblant être polis. Au contraire, Denis a adopté les mœurs sans en douter et 

son respect est absolument franc. Il n'est pas hypocrite comme les êtres humains. En fait il 

nous parait très sérieux. Il représente l'âme pure. 

D'autre part, Denis a une faiblesse bien identifiable. Il est fasciné par la sexualité 

humaine. Il n'exprime pas ses propres désirs sexuels, mais il passe son temps à regarder les 

amoureux qui se cachent au bois. Il les surprend dans des situations délicates. Il n'est pas 
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dangereux, il est tout au plus curieux. Il voudrait essayer d'être excité et passionné. C’est 

grâce à sa forme humaine qu’il a la chance de réaliser son souhait. Il a étudié les émotions 

théoriquement dans les livres, mais en se transformant en homme, il peut vivre une 

expérience réelle. 

Finalement nous pouvons constater que dans sa forme humaine Denis dépasse la 

frontière et arrive à réaliser son désir sexuel. Grâce à son aventure humaine, il peut 

savourer de nouvelles émotions. Malheureusement, il est aussi confronté aux sentiments 

désagréables venus de l'expérience négative. Cette expérience influencera sans doute sa vie 

et son attitude envers le monde. L’auteur ne développe pas ce thème mais nous pouvons 

supposer qu'une expérience aussi négative conduit à une profonde déception.  

 

V.2.2. Métamorphose 

 

Le loup est mordu par le Mage de Siam pendant sa promenade en forêt. Le Mage 

est un loup-garou. Puisque Denis est un loup, la situation commune est inversée. 

En plus, Vian mentionne quelques conditions défavorables. Il est vers minuit, il y a 

certains objets accompagnants la lycanthropie etc. Denis est mordu il est mordu à l'épaule 

par défaut. En fait la précision de la description des circonstances de l'infection a un effet 

comique.  

Puis il se sent très fatigué et malade. Ses symptômes ressemblent à une maladie et 

une infection. La métamorphose se déroule à la pleine lune. Denis se sent très mal. Il 

souffre de la fièvre et de l'impression de froid. Il ne peut pas s’endormir et en se regardant 

dans le miroir il aperçoit un grand changement. Il est devenu humain, sauf certaines 

particularités comme la langue pointue et les yeux de couleur rubis. 

Il faut souligner que malgré sa transformation physique totale, la personnalité de 

Denis ne subit aucun changement. En effet la métamorphose est uniquement corporelle, ce 

qui est intéressant puisque la forme classique du mythe du loup-garou suppose que 

l’homme dans la forme animale perde les barrières culturelles et morales.  

 

V.3. Conclusion 

 

Boris Vian a utilisé le personnage du loup civilisé pour créer une caricature de 

l'homme qui se croit civilisé. Nous pouvons identifier tous les mythèmes par une analyse 
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schématique du mythe du loup-garou, mais les représentations symboliques sont inversées. 

En inversant la forme traditionnelle du mythe, Vian accentue le conflit entre un personnage 

cultivé mais victime de sa grande naïveté et de sa candeur et l'être humain si souvent rusé 

et cruel. Denis dans sa forme humaine est trompé, déçu et attaqué. Il arrive à se sauver 

d’une situation dangereuse grâce à ses instincts de loup. L'ironie vianienne est finalement 

parfaite. Denis sert à parodier l'hypocrisie et l’inauthenticité. 
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VI. Loup-garou au théâtre : la comédie de Roger Vitrac  

 

VI.1. Résumé 

 

La vie de Roger Vitrac a été accompagnée par l’échec au mariage et l’insécurité 

matérielle. Roger Vitrac est surtout dramatique, influencé par Alfred Jarry, les surréalistes 

ou Eugène Ionesco. Le point de vue de Vitrac sur le monde est extrêmement pessimiste. Il 

dévoile dans son œuvre l’absurdité du monde en accentuant les défauts des adultes contre 

les âmes pures des enfants (par exemple dans Victor ou les Enfants au pouvoir). Puis il 

exprime une sorte de fatalisme selon lequel il faut accepter le destin. Nous ne pouvons pas 

éviter les regrets, mais finalement nous n’avons pas de choix. 
97

 

Le loup–garou est, dans cette comédie à quatre actes, un type de Don Juan. Une 

histoire étrange se déroule dans un sanatorium psychiatrique où quelques personnages 

rencontrent André, le loup-garou qui est maudit et doit passer chaque nuit avec une autre 

femme. Il est cruel, égoïste, narcissique, méchant, mais absolument irrésistible. Nous ne 

sommes pas sûres s’il est malade, maudit ou s’il se moque de tout et tous. Le médecin du 

sanatorium propage le traitement alternatif. Il organise la soirée de guérison où tous les 

patients devraient prétendre la raison saine. Au début, tout fonctionne très bien. Puis, la 

situation devient plus compliquée à cause de la conversation qui rappelle le comportement 

ancien. À la fin, le mari d'une dame dévoile la vraie identité d'André. La tromperie 

provoque aux femmes les désirs de la vengeance. Dans la scène finale, poursuivi par les 

femmes comme Orphée par les Bacchantes, André s’enfuit étant accompagné par une 

employée du sanatorium. 

 

VI.1.1. Rôle des femmes 

 

Les femmes diverses ont un point commun. Elles ne peuvent pas résister à André. Il 

provoque une sorte d'obsession irrationnelle. Rien n'est plus important que cet homme. Les 

femmes voudraient s’affranchir de cette passion. Nous pouvons voir les bonnes 

résolutions, mais finalement c'est toujours André qui réussit à les impressionner. Alors, 
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quelle est la motivation des femmes? 

André les manipule. Il produit une sorte de dépendance. Il simule d'être gentil et 

flatteur pour devenir aussitôt méchant et insolent. L'échec engendre le sentiment de la 

déception et pour en sortir il faut recommencer à jouer. André opère comme la drogue dans 

la présence des dames et elles sont capables de faire n'importe quoi pour retenir son 

attention.  

Bien qu'elles ne puissent pas triompher ce désir qui les pousse vers André, les 

femmes gagnent le jeu. André est une affaire éphémère pour elles. Mais André est obligé 

de coucher chaque nuit avec une autre femme. Alors, ce sont les femmes qui dominent la 

personnalité d'André, pas André qui dominerait les femmes. 

 

VI.1.1. Loup-garou séducteur 

 

Le loup-garou de Roger Vitrac est obsédé par son désir sexuel. Il faut souligner 

qu'il considère son désir sexuel comme la malédiction qui lui force à passer chaque nuit 

avec une femme et jamais la même
98

. Il voudrait bien changer la direction et trouver le vrai 

amour, mais il en est incapable. Finalement, il se retrouve de nouveau dans une relation 

éphémère. 

André est convaincu que la seule façon comment s’affranchir de sa malédiction est 

d’être rejeté par une femme désirée. Pourtant il fait tout ce qu'il peut pour éviter cette 

situation. Cette contradiction nous permet de juger que sa passion n'est pas volontaire. Il 

est poussé vers les femmes. Il ne peut pas se limiter. C'est un caractère féroce et dévorant 

sous la métaphore du loup-garou. En même temps, il ne peut pas passer plusieurs nuits 

avec une femme. Il a peur de la dévorer, ce qui nous évoque la peur de devenir trop 

dépendante à son objet du désir. Il croit que l'amour signifie la dispersion d'un élément 

dans l'autre. André n'est pas capable de garder et protéger les limites. Il exige la relation 

absolue où les deux personnalités forment une nouvelle entité et quitte leur existence 

indépendante. Il se rend compte les dangers attachés à cette ambition extrême alors il 

préfère se contenter en satisfaisant ses pulsions sans obligations liées à la relation sérieuse. 

Pourtant il est toujours frustré et fatigué à cause de son aspiration inaccomplie. 
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VI.1.2. Soirée curative 

 

Le docteur organise la soirée de guérison où tout le monde devraient prétendre 

d'être saines. Les patients se suggèrent qu'ils ne sont plus malades et ils arrivent vraiment à 

réussir à passer certains moments libérés de leurs maladies. Mais à la fin l'essaie est perdu. 

En affrontant la situation stressante les patients retrouvent leurs maladies comme le refuge 

qui leur protège contre le monde réel en se croyant menacé. Ils préfèrent le stéréotype. En 

fait, la peur du changement est très forte pendant tout l'histoire humaine. Un des conflits 

typique et ce qui est entre la stabilité et le progrès. Le progrès signifie l'incertitude et le 

danger d'échec. C'est pourquoi il faut se méfier du progrès et conserver les traditions. 

Prométhée a apporté le feu et il était puni par les dieux de la façon effrayante. Nous 

pouvons supposer que les forces surnaturelles représentent la peur de la société qui a vis à 

vis le progrès éprouve les sentiments ambigus. D’un côté, elle apprécie la vie plus 

confortable permise par le développement technique. De l'autre, elle a peur des 

changements qui accompagnent le progrès.  

Finalement la soirée curative nous rappelle toutes les soirées déguisées et les fêtes 

qui aident aux gens se libérer pour un moment du contrôle social rigide. Cette soirée 

inverse les jeux de rôles, les malades font semblant d'être saines et ils tentent de retrouver 

leur place dans la société dont ils ont été exclus. 

 

VI.2. Analyse mythique 

 

VI.2.1. Absence de la métamorphose 

 

André est habillé d’une veste de la peau de loup. Il est un loup-garou à la mode. Il 

faut souligner qu'il n’assiste pas à la métamorphose typique pour le loup-garou. Il reste tout 

le temps dans la forme humaine, habillé en peau de loup. Alors, il représente un être à la 

frontière de deux existences possibles. André a hérité sa malédiction de son père qui a été 

obligé de visiter les neuf églises toutes les nuits. Au moment où il a perdu, il est devenu le 

loup. À cause de sa défaillance le fils a dû remplacer son père, mais grâce au progrès il 

n'est plus obligé de galoper vers les églises et il doit séduire les femmes. En plus, cette 

malédiction est temporelle. Dans neuf ans, André devrait être libre.  
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En fait, cette évolution de loup-garou est assez intéressante. Nous ne pouvons pas 

trouver aucune logique dans ce changement et les détailles de la vie d'André restent 

inconnus. Pourtant les visites des églises et les actes sexuels produisent une analogie 

bizarre. Nous pouvons trouver la fonction purificatrice dans les visites de l'église. Cette 

obligation devrait être une peine. Nous ne savons pas l'origine de la culpabilité, mais 

comme nous avons déjà montré dans l'analyse de Bisclavret, le péché héréditaire est un 

élément essentiel de la tradition judéo-chrétienne. Au contraire, il est difficile de trouver le 

même aspect épuratoire dans le comportement d'André. Il semble qu'il y a certaine 

monotonie qui est connue des mythes où le héros doit accomplir une tâche impossible 

comme Sisyphe. Cette monotonie est aussi trouvable dans le mythe de Don Juan.  

À la fin, il est probable qu’André ait menti sur son origine. Il est encore plus 

probable qu'il ne s'agit pas du loup-garou. Il aurait pu choisir être loup-garou pour 

expliquer son désir sexuel. 

 

VI.2.2. Mythe de Don Juan 

 

D’un côté, nous pouvons trouver une analogie entre le mythe de Don Juan et 

l'histoire d'André. Don Juan est le héros du mythe littéraire venu de l'œuvre de Tirso de 

Molina qui répond à certains conflits entre l'individualité et la sociabilité. En fait, Don Juan 

représente un homme incapable de former la relation plus stable et qui sous la prétexte de 

liberté est emprisonné dans l'insuffisance émotionnelle. Nous pouvons trouver plusieurs 

analyses du mythe de Don Juan. La plus célèbre est l'œuvre d'Otto Rank: Don Juan et le 

double (1914-1922). Otto Rank voit en Don Juan une sorte de héros qui a libéré la femme 

de la chaîne du mariage, de la morale et de la religion. À l’époque de Don Juan, il fallait 

que la femme fût vierge avant de se donner à son mari qui ne vient pas de son choix et qu'il 

va la dominer en remplaçant dans ce rôle son père. Don Juan représente la liberté dans le 

choix de l'amant, qui pourrait satisfaire le désir sexuel de la femme. En plus, la relation 

amoureuse avec Don Juan est si irrésistible aussi puisqu'elle catalyse la révolte contre 

l'ordre social qui refuse la sexualité féminine et soumet la femme à la domination de 

l'homme. Alors, il n'est pas si clair que le récit raconte l'histoire de Don Juan qui séduit les 

femmes ou sur les femmes qui se laisse séduire par Don Juan. La séduction n'est pas le 

viol. Finalement, il faut souligner que le comportement de femme apportait un regard vers 

mariage qui ne possédait plus le pouvoir absolu sur le corps féminin mais conservait le 
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pouvoir spirituel, puisque c'est au mariage qu'on se donne les âmes.
99

  

De l’autre, Don Juan a besoin de la société des règles rigides pour qu'il les puisse 

violer en refusant respecter ses lois. Il dépasse la mesure et représente le personnage 

asocial et anarchique qui doit être éliminé. C'est pourquoi Denis de Rougemont voit 

certaine analogie entre ce personnage à l'esprit large et le philosophe allemand, Friedrich 

Nietzsche, qui a changé la philosophie en déniant la nécessité de la mesure et proposant 

l'idée de l'homme qui va dépasser les autres. Il s'agit de l'homme qui ne va pas respecter les 

règles, mais il va suivre son instinct et reconnaît la fausseté des mœurs.
100

 

À la fin, le motif de Don Juan est très populaire. Nous pouvons trouver ce motif 

travaillé et retravaillé chez les auteurs si célèbre comme Mozart, Molière ou Bernard Shaw. 

Le motif de l'homme qui est irrésistible pour les femmes est qui n'est pas capable de 

trouver que le bonheur superficiel est joué au théâtre et décrit aux livres. Don Juan, un 

personnage à la fois pleine de vie et fasciné par la mort qui est inévitable, représente une 

sorte d'autodestruction. Il ne peut pas arrêter. Il est poussé d'aller encore plus loin, jusqu'au 

moment où il tend sa main à la mort. Pierre Brunel mentionne une sorte de monotonie qui 

est présente dans le comportement de Don Juan. En fait, un élément du caractère de Don 

Juan, qui reste tout le temps stable, est son souhait du changement.
101

 

 

VI.3. Conclusion 

 

Le Loup-garou de Roger Vitrac est une comédie. L'effet comique est produit par 

l’intrication de la situation donnée, des caractères des personnages et du langage. Le jeu 

des mots remplace l'explication des faits donnés pour préserver la continuité fluide du 

texte. Par exemple, André explique sa tâche donnée par malédiction, qui est si différente de 

celle de son père par la phrase: « Et ce n'est plus la campagne que je dois battre, mais la 

compagne et je dois changer de compagne toute les nuits... »
102

  

D’une part, les gens veulent réussir dans la concurrence sociale en réalisant les 

attentes des autres. C'est pourquoi par exemple le docteur refuse d'avouer qu'il s'est trompé 
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en supposant que la lingère est une patiente. Les malades veulent faire ce que la société 

attend des malades. Il nous semble qu'ils utilisent les maladies pour se débarrasser de la 

pression sociale trop forte. Il est amusant de voir comment temps en temps ils oublient 

d'être malades, comme par exemple Madame de Cocuville qui est sourde toutes les fois 

quand elle ne veut pas écouter. 

D’autre part, la régression à l’animalité est représentée par l’incapacité de dominer 

les propres désirs. Nous pouvons observer le comportement vorace chez tous les habitants 

du sanatorium. Le médecin n’hésite pas risquer pour avoir le succès scientifique. Gaston 

est alcoolique. Les femmes poursuivent hystériquement André à la fin du livre. Ulysse 

adopte une autre identité probablement pour s’enfuir à sa propre existence et bien sûr 

André manifeste sa démesure par son désir sexuel énorme.  

Pour conclure, Roger Vitrac joue avec l'absurdité de la force qui pousse les êtres 

humains à faire même l'impossible pour se sentir heureux. Cet effort de trouver son 

bonheur les condamne à la mélancolie, dont ils sortent en répétant la même faute. Les 

hommes qui simulent être forts et honorables ne sont finalement que les victimes de leurs 

propres désirs.  
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Conclusion finale 

 

Nous avons commencé notre mémoire en nous opposant à l’opinion que la 

littérature tue le mythe. Nous avons proposé l’hypothèse que le mythe ne meurt pas en 

littérature, mais change sa nature. En fait, le langage symbolique est transcrit au langage 

poétique. Cela dit que la littérature n’est pas capable de conserver la polyvalence du mythe. 

Le langage symbolique est plus univoque que le mythe originel. Bien que le message 

mythique soit limité par la forme littéraire, la littérature n’est pas la tombe du mythe mais 

son refuge. Nous avons analysé certains œuvres littéraires des époques et genres diverses 

pour indiquer le nombre des versions d’un mythe en littérature.  

Premièrement, la forme des mythes en littérature correspond à l’époque, à la 

situation socioculturelle et à l’objectif visé par l’auteur. Autrement dit, le résultat de 

l’usage du mythe en littérature peut être décrit comme un recueil des mythèmes à l’arrière-

plan da la réalité socioculturelle. Les mythèmes sont présentés sous la forme des 

représentations symboliques.  

Deuxièmement, la littérature conserve l’essentiel du mythe. Nous sommes 

persuadés que les mythes originels représentent le conflit entre deux processus 

fondamentaux de la psyché : l’individualisation et la socialisation. L’individualisation 

désigne les caractéristiques propres aux besoins du Moi égoïste. Ca veut dire les pulsions, 

les désirs, les besoins etc. La socialisation signale l’intégration du Moi individuel à la 

société. Autrement dit, il s’agit du développement du Moi social
103

. Les deux processus ne 

sont pas clairement séparés. En effet, par exemple le besoin de l’autoréalisation ne peut 

être satisfait que par la société. 

Dans son livre : La Malaise dans la civilisation, Sigmund Freud propose certaines 

réflexions concernant le conflit entre le Moi primitif, qui est purement hédonique et le 

monde extérieur. Le résultat de ce conflit est ce que Freud nomme le principe de réalité, la 

force dominante de l’évolution ultérieure.
104

 Freud définit la maturation de l’homme 

comme le détachement progressif du Moi du monde externe. Au début le Moi considère 

tout ce qui l’entoure comme propre à lui. Puis, il va plus en plus arriver à distinguer entre 

se qui fait parti de lui et ce qui est extérieur, alors exclu du pouvoir absolu du Moi. Le 
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monde externe menace le Moi individuel en limitant la satisfaction possible. Le Moi déçu 

tente de défendre son intégrité et de se protéger des forces destructives du monde externe. 

Alors, la religion devrait fonctionner comme une consolation du Moi et de l’influence de 

l’extérieur.  

En fait, nous trouvons le même effet dans la mythologie, qui permet à l’individu de 

partager ses sentiments provoquées par l’angoisse produite par la nécessité de la vie 

collective. À cause de l’adoration du rationalisme, la civilisation occidentale a oublié 

certaines techniques qui aidaient à l’individu de surmonter les phases problématiques de la 

socialisation. Il s’agit par exemple des rites de passages qui facilitaient le changement du 

statut social.
105

 Par exemple les éprouves diverses qui ont accompagné le passage de 

l’enfant à l’adulte. Au contraire, la civilisation ne s’occupe pas beaucoup de ces affaires. 

Nous pouvons trouver certaines cérémonies importantes comme par exemple la remise des 

diplômes qui fait une partie de l’éducation. Mais la plupart de ces rites sont disparus. C’est 

une des raisons pour lesquelles la maturation psychique s’est prolongée. Il n’y a pas de 

frontière claire entre l’enfant égoïste et l’adulte responsable. La responsabilité est refusée 

comme pesante et la vie des jeunes est souvent très hédoniques et superficielle. La grande 

liberté permise par un niveau de vie plus haut aboutit à la terreur des exigences sous-

jacentes de la société. 

Autrement dit, le peuple primitif avait les rites et les rôles sociaux clairement fixés, 

tandis que l’homme moderne doit tout le temps prendre les décisions. La liberté devient 

une malédiction qui force un être humain à former son existence.
106

 La solution du conflit 

entre l’individu et la société n’est plus une affaire collective. Au moment où le théâtre grec 

était né, la catharsis a remplacé les effets psychologiques du mythe. Puis, la littérature a 

permis de l’expérience personnelle. Nous sommes seuls avec le livre. Pourtant le livre nous 

invite à la communication qui se déroule entre nous, l’auteur et le texte qui contient les 

autres textes précédents et même l’attente des textes suivants.
107

 La communication est une 

sorte d’échange qui est capable d’éliminer le poids de l’angoisse existentielle. 

En plus, la littérature écrite est souvent opposée à la tradition orale qui fonctionnait 
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comme moyen de la transmission du mythe. La tradition orale est considérée comme 

dynamique et capable de s’adapter toujours à la réalité des locuteurs, tandis que le texte 

conserve le message et ne permet pas du changement. Nous proposons deux correctives à 

cette opinion. 

 Premièrement, le message littéraire se modifie selon contexte dans lequel il est lu. 

Il dépend au personnage du lecteur qui manifeste à l’interprétation de son expérience 

personnel et de la réalité socioculturelle comme la notion esthétique ou l’idéologie 

dominante. Les thèmes sont travaillés et retravaillés en reflétant l’esprit de l’époque. Nous 

avons montré dans notre mémoire les sens divers dont le thème du loup-garou peut être 

doté et nous pouvons en imaginer plusieurs en rappelant Pétrus Borel qui se prenait lui-

même comme un loup-garou et propageait alors au maximum l’idée de l’esprit romantique, 

déchirée et libre. Puis, nous pouvons trouver le nombre considérant des occurrences du 

loup-garou dans la littérature fantastique, si populaire à l’époque moderne, où le loup-

garou a plein de rôles positifs ou négatifs. Le roman policier propose par exemple le loup-

garou d’Olivier Lécrivain qui présente l’histoire d’un homme sérieux qui va plus en plus 

dévoiler sa partie cruelle et meurtrière. Alors, nous avons prouvé que la littérature est 

capable de répondre aux besoins des locuteurs en permettant la récriture et l’actualisation 

des thèmes. 

 Deuxièmement, la tradition écrite permet d’étudier le texte de la méthode 

diachronique et chercher les modifications propres à certaine époque ou à une notion 

esthétique. Elle ne fonctionne pas comme un prisonnier du message, mais comme un 

archive et elle peut enrichir nos connaissances sur l’histoire de l’homme et de la culture. 

Notre recherche diachronique est limitée par notre propre expérience historique et il faut se 

rendre compte de ce limite de l’interprétateur. 

Pour conclure, nous aimerions proposer une idée de Gilbert Durand, selon laquelle 

il est possible d’identifier le mythe particulier qui correspond à l’esprit d’une époque. Nous 

aimerions avancer que le loup-garou est le mythe qui pourrait être dominant à l’époque 

moderne de la civilisation occidentale. En fait, le loup-garou est un personnage qui ne veut 

pas limiter la satisfaction de son désir. Cette attitude hédoniste qui veut tout avoir 

immédiatement est assez typique pour la génération qui tente de satisfaire ses besoins le 

plus rapidement possible. La réalisation des souhaits est devenue le droit voire le devoir. 

Nous devrions avoir le succès sans travailler, nous devrions trouver l’amour sans vivre en 

relation monogame qui nous limite, nous devrions être riches sans économiser. En fait, 

nous renonçons à la vie réelle. Aussi passons-nous nos vies sur internet dans les mondes 
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virtuels où nous devenons les vrais héros. Nous avons centaines d’amis sur le réseau social 

où nous nous vantons de nos succès et où nous affichons nos photos. Nous éprouvons les 

aventures des séries télé ou jeux vidéo. Le contact social, le courage, le succès, l’érotisme, 

sans exiger notre participation active, tout est proposé sur internet. Cet accès facile trahit et 

stimule notre partie sauvage. Nous consommons tous les biens proposés sans réfléchir sur 

les conséquences. Nous devenons les bêtes qui sont des esclaves de ce qui les nourrit et 

confondons la sauvagerie et la liberté. L’homme de ma génération (et d’autant plus de la 

génération suivante) a besoin de la réflexion pour pouvoir profiter de tout ce qui lui est 

servi par la technique et le progrès scientifique sans qu’il perde son identité réelle.  
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Résumé 

 

Předmětem této diplomové práce je vztah literatury a mytologie. Nejdříve 

teoreticky a později na konkrétních případech je mým cílem dokázat, že literatura nezabíjí 

mýtus, nýbrž jej přepisuje do svého jazyka. Mýtus je psán symbolickým jazykem, který 

disponuje obrovskou sítí různých konotací. Literární dílo obvykle pracuje jen s omezeným 

počtem základních prvků a využívá je ve svém sdělení. Literatura tak transformuje a 

zároveň aktualizuje smysl mýtu. Tím, že jej přepíše pro čtenáře a učiní srozumitelným 

v rámci určité sociokulturní situace, umožňuje čtenáři spojení se sémantickými a 

psychologickými kořeny mýtu. 

Mytologie je zkoumána celou řadou humanitních věd. Z tohoto důvodu jsem pro 

účely své diplomové práce vytvořila přehled vědeckých přístupů k problematice mýtu. 

Chtěla jsem tak uvést práci do kontextu a objasnit důvody pro zvolení konkrétní metody, 

neboť tato volba do značné míry ovlivnila další směřování. Pro svou práci jsem hledala 

metodologii, která by mi umožnila spojení mytologie s literární kritikou a interpretací 

sociokulturního kontextu. Nakonec jsem zvolila jako odpovídající metodu Gilberta 

Duranda, nazvanou: mytodologie.  

Mytodologie se skládá ze dvou fází. První fáze, mytoanalýza, v souladu se svým 

názvem analyzuje mýtus. Uvádí jej do kontextu doby a kultury. Pro lepší porozumění 

mýtus rozebírá na jednotlivé elementy zvané mytémy. Mytémy jsou pak v literatuře 

ztvárněny formou blízkou metafoře, kterou nazýváme symbolickou realizací. Jeden mytém 

může být ztvárněn celou řadou konkrétních realizací. Strukturální mytoanalýzou tedy 

odhalím jednotlivé prvky mýtu, které jsou nadále využívány v literárním zpracování 

tématu. Je však nezbytné zdůraznit, že nejsem ani vzdáleně schopna postihnout všechny 

varianty a konotace mýtického sdělení. Předkládám však určitý přehled pro lepší orientaci 

v dalších kapitolách. 

Druhá fáze mytodologie je mytokritika. Zde je zkoumán mýtus v kontextu 

literárních děl. Nezkoumá se tedy mýtus původní, nýbrž mýtus přepsaný konkrétním 

uměleckým dílem. Ačkoli velká část autorů nevyužívá mýtická témata vědomě, můžeme 

v jejich dílech identifikovat některé prvky mýtu. Mým cílem je v této fázi analyzovat 

fungování mýtu v literárním sdělení. Nejdříve nabídnu celkovou charakteristiku díla, abych 

pak uvedla funkci přepsaného mýtu o vlkodlakovi v celkovém kontextu.  

Na příklad v díle Marie de France tvoří vlkodlak jedno z témat převzatých z keltské 
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mytologie staré Bretaně. Církev považovala nadpřirozené bytosti z pohanského období za 

dílo ďáblovo. Navzdory tomuto přístupu církve je vlkodlak v lais o Bisclavretovi popsán 

jako kladná postava. Legenda má jako jeden z mytémů metamorfózu, která je symbolicky 

vyjádřena šaty, jejichž svlečení reprezentuje proměnu do zvířete a oblečení je nezbytné pro 

proměnu zpět do lidské podoby. Naopak nerozebírá mytém sestupu do nevědomí, tedy 

návrat k animální stránce. Hlavní hrdina se mění ve zvíře, ale i v této podobě je schopen 

ovládat své chování, což není pro vlkodlaka reprezentujícího neukojitelný hlad typické.  

Dále jsem se pokusila interpretovat stejný mýtus ve třech dílech dvacátého století. 

Hermann Hesse nepsal přímo o vlkodlakovi, ale hlavní postava jeho knihy Stepní vlk, 

Harry, má s některými aspekty vlkodlaka mnoho společného. I v tomto případě funguje vlk 

jako zvíře reprezentující divokost. Je to asociální část Harryho snažící se vymanit z 

podřízenosti společenské normě. Lidská část Harryho naopak touží po společnosti a 

mezilidské komunikaci. Tyto dvě složky osobnosti se nemohou usmířit, dokud Harry 

nedojde do magického divadla a skrze drogový zážitek nenavštíví své nevědomí.  

Boris Vian ve svém díle Vlkodlak cíleně obrátil příběh o vlkodlakovi naruby. 

Dosáhl tím zajímavé formy parodie lidské společnosti. Vysoce kulturní vlk žijící 

poklidným životem v lese se stane „člověkodlakem“. Tím se setká s celou řadou lidských 

nectností a jen díky zachovaným vlčím instinktům se mu podaří vyváznout z nepříjemné 

situace bez újmy. Důležitým aspektem tohoto díla je ironie.  

Posledním rozebíraným dílem je Vlkodlak od Rogera Vitraca. Jedná se o komedii 

odehrávající se v sanatoriu pro duševně choré, kde poklidnou atmosféru rozvíří příchod 

muže, který tvrdí, že je vlkodlak. Muž jménem André je oblečen ve vlčí kůži a jeho 

osobnost vlkodlaka reprezentuje zejména neukojitelná sexuální touha. Vitrac nijak hlouběji 

nekomentuje psychologické aspekty erotomanie. Spíše se zabývá komplikacemi v 

mezilidských vztazích, kterých je v uzavřeném prostoru sanatoria požehnaně. V tomto díle 

má kromě mýtu o vlkodlakovi velký význam rovněž mýtus o Donu Juanovi. 

Pro aplikaci vybrané metody jsem zvolila díla různých žánrů a historických období. 

To nám umožňuje lépe nahlédnout možnosti jejího využití. Za prvé je nutno dodat, že si 

uvědomuji, že početně je prezentovaný soubor omezený a lze nalézt celou řadu jiných 

příkladů. Přesto mi tento soubor umožnil ukázat v praxi zvolenou metodu zkoumání 

literárního díla. Za druhé je třeba zdůraznit, že omezenost této metody spočívá zejména v 

interpretovi. Jsem si vědoma, že nejsem schopna postihnout veškeré mytologické aspekty 

díla. Moje interpretace je nutně subjektivní a přes mou snahu opřít se o vědecká díla 
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nakonec dospívám k volnějšímu výkladu, který již není čerpán z knih, nýbrž je mým 

příspěvkem ke zkoumané látce. Považuji tuto část za velmi důležitou, neboť mohu novou 

interpretací odhalit některé skryté významy díla.  

Na základě nastudované literatury a analyzovaných knih, jsem nabídla vlastní 

definici mýtu, poukázala na jeho užití v literatuře a také nastínila jeho významu pro 

společnost. Mýtus ve své psychologické podstatě řeší konflikt mezi člověkem a 

společností. Lidské Já je egoistické a nechce se dělit. Touží mít vše pro sebe v 

neomezeném množství a ihned. Toto individuální Já je však nuceno omezit své potřeby, 

aby mohlo žít ve společnosti, čímž dochází k vnitřnímu konfliktu. Lidské Já se konfrontuje 

se společenským Já.  

V souvislosti s výše uvedeným dochází v průběhu zrání a dospívání u dítěte ke 

dvěma odlišným procesům. Prvním procesem je individualizace, tedy formování vlastní 

osobnosti. Druhým procesem je socializace, tedy přijetí jedince do sítě mezilidských 

vztahů. Oba procesy probíhají zároveň a navzájem se ovlivňují. Vzhledem k faktu, že 

individuum, osobnost jedince, zahrnuje rovněž asociální složku, musí nutně docházet ke 

konfliktu. Tento konflikt, který je provázen nelibými pocity a existenciální úzkostí řešil 

mýtus. Mýtus v podstatě přepsal situaci nesouladu do symbolického jazyka. Tím byl 

problém vyjádřen a mohl být tedy psychickými procesy řešen. 

S vnímáním mýtu a umění je také úzce spojen prožitek snu a jeho výklad. V této 

oblasti jsme se soustředili na psychoanalýzu a její výklad snu v podání Sigmunda Freuda a 

Carla Gustava Junga. Kořeny snů, mýtu i literární tvorby se nacházejí představivosti. 

Představivost disponuje nevědomou kreativní silou, která neustále pracuje. Sny jsou 

pro nás důkazem, že její činnost neustává ani ve spánku. Stačí jen malý podnět a tato část 

psychického aparátu rozehrává před našima očima různé příběhy. Imaginace umí dát 

všemu, s čím se jedinec dostane do kontaktu, nový význam. Tak se například hvězdy 

mohou stát lampami v rukou víl. Navíc nám dává schopnost nadhledu a skrze prožití 

uměleckého díla také možnost sdílení a kognitivního pochopení psychických procesů. 

Jsem přesvědčená, že kultivace této schopnosti kvalitní četbou, kontaktem s uměním a 

vlastní tvorbou je důležitá pro všestranný rozvoj jedince. Zkoumáním imaginárna se 

zabýval Gaston Bachelard, který rehabilitoval jeho epistemologickou úlohu.  

Literatura díky poetickému jazyku nenabízí mýtus v obrazech, ale v abstraktní 

rovině slov. Člověku neumožňuje prožití zkušenosti mýtického člověka, nýbrž umělecký 

zážitek. Již řecká tragédie odhalila katarzi a její význam pro jedince. Literatura a umění 
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umožňuje jedinci sdílet vnitřní konflikty plynoucí z nesouladu mezi společenským a 

osobním očekáváním a tím je překonat.  

V závěru své práce jsem se pokusila zařadit svou studii do širšího kontextu moderní 

literární teorie. Zmínila jsem myšlenku intertextuality, která ukazuje, že vše již bylo 

napsáno a každé další dílo přepisuje a aktualizuje minulé texty. Právě stále nová a aktuální 

tvorba i inovace formy dokazují životaschopnost literárního diskurzu a jeho neustálý vývoj 

a proměny.  

Dále jsem poukázala na důležitost hlubšího uměleckého prožitku pro překonání 

existenciální úzkosti. Člověk je svoboden v utváření sebe sama. Není to však volba, jsme 

vrženi do této svobody. Nemáme na výběr a psychologické kořeny literatury nám umožňují 

tuto problematickou situaci sdílet a prožívat obdobné situace „nanečisto“. Získáváme tak 

důležitou reflexi vlastního života a máme možnost nenechat se pohltit jednotlivostmi a 

soustředit se na celek.  

Svou práci jsem uzavřela myšlenkou Gilberta Duranda, která říká, že každé období 

lidských dějin má svůj typický mýtus. Navrhuji pro moderní dobu jako stěžejní mýtus 

právě mýtus o vlkodlakovi. Postava vlkodlaka vyjadřuje nenasytnost a divokost. Vlkodlak 

požaduje okamžité uspokojení základních potřeb. Moderní způsob života je silně 

hédonisticky zaměřený na uspokojování krátkodobých přání. Moderní technologie nám 

nabízejí instantní odpovědi na naše potřeby. Proto se stáváme jejich nekritickými uživateli. 

Konzumujeme vše, co je nám naservírováno, bez dostatečné kritiky či reflexe. Závislost na 

nabídce snadného a rychlého uspokojení z nás může učinit moderní otroky.   
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