Francoise Lepage

Summary: The Contes de mon iglou by Maurice Métayer is one of the very few collections of Inuit
tales available in French, and perhaps the most unique. By applying Vladimir Propp’s narratological
model, the authortries to define their meaning and perceive their relationship with other mythological
traditions. The Inuit culture, still misunderstood or underestimated, should be considered an
important component of the Canadian historical heritage.

Résumé: Les Contes de mon iglou de Maurice Métayer constituent I' un des rares recueils de contes
inuit disponibles en frangais. Par le recours au modele d’analyse du conte folklorique de Vladimir
Propp, I auteur tente de cerner le réseau de significations symboliques qui se dégage d’une série de

olique

récits en apparence disparates et ce, avec le souci pédagogique de faire comprendre un recueil unique
en son genre.

Un orphelin méprisé de tous part pour retrouver des chasseurs de sa tribu qui ont
disparu.Il arrive a un village de grands iglous déserts, s’introduitdans ’und’eux
ol apparait bient6t un mufle d’ ours avide de nourriture. Le quémandeur reparait
encore et encore jusqu’a ce que, n’ayant plus rien a lui donner, 1’orphelin le
blesse avec son harpon et s’enfuie dans I’iglou voisin. Il y rencontre deux vieilles
femmes-ourses, qu’il tue. Il dépouille I'une d’elles de sa peau et s’en revét juste
avant I’arrivée des hommes-ours venus chercher la vieille pour soigner I’ ours
blessé. L’orphelin se fait passer pour la guérisseuse, mais au lieu de soigner le
blessé, il I’acheve et s’enfuit. De retour dans son village, il raconte ses aventures
et trouve sa place dans le groupe qui, auparavant, le rejetait.

Ainsi pourrait se résumer 1'un des Contes de mon iglou — L’ orphelin et les
ours” — compilés par Maurice Métayer. Mais que signifie réellement ce conte
et tous les autres qui constituent le recueil? Quel sens faut-il donner a des motifs
tels que les grands iglous, les hommes-ours qui se dépouillent de leur peau et sont
tantdt humains, tant6t animaux, le travestissement en femme, etc.? Ces contes
sont-ils aussi originaux qu’il y parait au premier abord ou peut-on par I’ étude des
motifs qu’on y retrouve, les relier ad’ autres traditions? Telles sont les questions
auxquelles nous tenterons de répondre avec, en arriere-plan, le souci pédagogique
de faire comprendre et apprécier un recueil tout & fait unique en son genre.

Les Contes de mon iglou de Maurice Métayer constituent un des rares recueils
de contes inuit disponibles en frangais, ot le compilateur s’est efforcé de rester
aussi proche que possible de I’ original. Missionnaire oblat de Marie-Immaculée,
M. Métayer serend dans I’ Arctique en 1938, plus précisément dans larégion de
Coppermine, puisd’Holman, ol il apprend Iinuktitut. Il acquiert une connaissance
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loups) introduisent, comme chez les Indiens, 1’idée d’un temps primordial oli les
formes vivantes étaient peu différenciées:
Les Esquimaux du Centre croyaient que les conditions de vie avaient été différentes auparavant, dans

les premiers temps. Les animaux et les humains se mélaient alors les uns aux autres et avaient le
pouvoir de changer d’aspect, vivant tant6t sous la forme animale, tant6t sous I"apparence humaine .

Ces hommes-ours sont le plus souvent de cruels émissaires (“La fille et son
chien”, “L’orphelin et les ours”), mais ils peuvent aussi se montrer de bons
auxiliaires du chaman (“La fille au tambourin magique”). Ces &tres
anthropomorphes symbolisent & la fois les tendances humaines et les dangers
d’un environnement hostile travaillé par des forces mystérieuses et perfides!!.
L’ orphelin qui, par laruse, triomphe des hommes-ours constitue une variante du
théme du géant fort mais béte, dupé par I’humain faible et intelligent.

Un des thémes les plus fréquents de 1la mythologie inuit est le théme de la
vengeance. Traditionnellement, la société inuit n’a pas de chef & proprement
parler. N'importe quel homme courageux et bon chasseur peut acquérir de
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tabous sont extrémement précis et rigoureux, on ne dispose pas de beaucoup de
moyens de faire appliguer les lois et on ne connait guére d’autre sanction que la
vengeance. Le désir de vengeance est implacable, il peut durer des années et des
années et méme Eétre transmis a la génération suivante'”. Plusieurs contes
présentent des actes de vengeance: “‘Les joueurs de ballon”, “Kautahuk™, “Le
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chasseur et les enfants turbulents”, “Le jeune aveugle et le huard”, etc.

Décodage des ethnotextes

Les Contes de mon iglou comprennent plusieurs types de récits que Maurice
Meétayer classe lui-méme en fabliaux, 1égendes, récits mythologiques, auxquels
vient s’ajouter une histoire vraie qui rappelle les dangers de la chasse au phoque
sur la banquise, toujours susceptible de se rompre etd’entrainer vers le large, et,
le plus souvent, vers la mort, les malheureux chasseurs privés de moyens de
subsistance.

Au nombre de six, les fabliaux ne mettent en scéne que des animaux acteurs
dans des scénarios de ruse, de cruauté et de vengeance'. On y rencontre des
réminiscences de fabliaux indo-européens telles que I"aventure dit de “Ia péche
a la queue” du Roman de Renart”, repris ici dans “Les ruses de Kajortogq le
renard rouge”. Le ton cependant en est encore plus cruel. Kajortoq est un
animal rusé etcynique qui ne cherche qu’a remplir son garde-manger. Dans cette
région du monde ol les ressources alimentaires sont parfois rares et toujours
durement conquises, la lutte pour la survie est la loi commune, et tous les
moyens, méme les plus cyniques, sont également valables. La fin du fabliau
intitulé “Le renard rouge et le corbeau” rappelle également un petit conte
populaire européen trés répandu, méme si les acteurs peuvent en étre différents,
un loup et un écureuil, par exemple. Le prédateur serre sa victime entre ses
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méchoires et s’appréte & 1’occire quand celle-ci pose une question d’apparence
anodine. Pour lui répondre, le bourreau est obligé de desserrer les dents, ce qui
permei au prisonnier d’échapper a son triste sort. “‘Le corbeau et le renard” de
Ia Fontaine puise aussi dans ce répertoire populaire, tout en remplacant la
victime vivante par un simple fromage, ce qui satisfait mieux les gofits, policés
pourI’époque, de I’ aristocratie francaise. Notre renard de I’ Arctique se met sous
la dent ce qu’il trouve. Oil donc aurait-il bien pu dénicher un camembert?

D’ autres fabliaux, comme “Le hibou et la perdrix” ou, & un moindre degré,
“Le cygne etla grue”, relévent des chants de dérision ou de moquerie. Les Inuit
aiment rire, s’ amuser et ont le gofit de 1a satire. Lors des assemblées de village,
ils organisent, dans la maison de danse, des joutes oratoires opposant deux
antagonistes. Celui qui réussit le mieux, par un chant ou un poéme, aridiculiser
son ennemi sort vainqueur de la joute. Ces rencontres peuvent également servir
a régler les conflits mineurs entre villageois'®.

Les fabliaux sont généralement courts et simples, ils ont pour fonction
d’amuser et leur signification ressort d’un premier niveau de lecture. On ne peut
cependant en dire autant des légendes et des récits mythologiques. “La fille au
tambourin magique” relate symboliquement une initiation chamanique. Une
fille qui refuse tous les prétendants est enlevée par des hommes-ours qui la
jettent dans la mer. Lors de son séjour sous-marin, elle se dirige vers une grande
Iumiére qu’elle voit au fond de I’eau, mais des petites bétes se nourrissent de sa
chair et la transforment en squelette. Revenue sur terre, ses incantations lui
permettent d’obtenir tout ce qu’elle veut, sauf son ancienne beauté, et son
apparence fait fuir tout le monde. Seul un vieillard perclus se résout & vivre avec
elle. Parla magie de son chant, lafille finit par se régénérer elle-méme, ainsi que
son compagnon qui retrouve jeunesse et beauté.

Lafille est donc choisie pour devenir chaman, etles ours, souvent représentés
comme aides du chaman, sont venus la chercher. La formation d’un chaman
implique un voyage dans I’ Autre monde, dans le monde des esprits. Or,
selon la croyance populaire universelle, I'eau sépare le monde des esprits du monde des réalités

humaines. C'est aussi le rappel du liquide amniotigue qui sépare "embryon, encore esprit non né,
de I'enfant déja né et aux prises avec les violences de la vie'”.

VladimirProppétablitun paralléle entre I’enfoncement dans ’eau et ’avalement
par le dragon. La maison ol se déroulait I’initiation dans les sociétés primitives
présentait souvent un c6té ressemblant & une gueule de dragon dans laquelle
devait pénétrer le futur initié qui était symboliquement avalé!®.

Ce voyage dans le monde des esprits est un voyage solitaire oil le néophyte doit
se transformer, se dépouiller de toutce qui estinutile pourretrouver !’ essence méme
de son étre, d’ott lamétamorphose en squelette. Réduite 4 son &tre essentiel, la fille,
comme toutchaman, apprend 4 voir dansle noir'®: “Elle n’était plus qu’un squelette,
mais elle avangait vers la lumiere grandissante” (p. 17).

Ayant commerce avec les esprits, la fille au tambourin magique peut par la
pensée obtenir tout ce qu’elle désire, hormis sa beauté d’antan, qui lui ferait
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perdre ses pouvoirs. Elle se trouve donc condamnée a la solitude et par ses
fonctions de chaman et par son apparence effrayante, celle-ci représentant
métaphoriquement i’activité chamanique qui inspire souveni de I’effroi aux
non-initiés. Les chasseurs qui la rencontrent s enfuient, épouvantés, jusqu’au
jourot un trés vieil homme, dont les jours sont comptés, décide d’ aller vers celle
qui n’est plus qu’un squelette, 1a-bas, “vers la mer”. Son grand 4ge, son mépris
de la peur et sa sagesse laissent supposer qu’il posséde déja quelques pouvoirs
chamaniques, car, comme le précise Rémi Savard, la longévité de P’existence est
une des caractéristiques du bon chaman?. A lademande de la fille, il lui fabrique
un tambour, seul instrument connu des anciens Inuit et moyen de prédilection
du chaman pour entrer en transe. Par la magie du verbe incantatoire et au rythme
du tambour, elle régénere le monde qui I’environne. Le réel s’ abolit pour faire
place a I'imaginaire. L’atmosphére de cette apothéose du conte et les termes
méme employés dénotent le caractére intérieur etimaginaire des métamorphoses.
Le changement se prépare dans le noir au rythme des incantations qui finissent
par occuper tout I’espace physique et mental: le tambour grossit de plus en plus
et “le grondement du tam-tam sembl[e] remplir la plaine et la colline” (p. 22).
L’incantation devient la seule réalité et c’est “sous les lumiéres des flammes
dansantes”, donc dans une clarté incertaine, que la magie opere. La fille ne
demande pas 2 son compagnon comiment il est, mais comment il se sent, insistant
ainsi sur le caractére subjectif, voire imaginaire de la métamorphose. La
régénération du vieillard en un jeune et beau mari lui permet d’allonger encore
son existence et corrobore I’idée qu’il est lui-méme chaman.

Le dernier paragraphe du texte introduit la notion d’amour humain, de
régénération de la vie par I’amour:
J étais alors un vieillard & peine capable de marcher, et celle-ci n’était qu’un squelette. Mais j’en ai
fait ma femme et nous sommes redevenus jeunes et beanx tous les deux (p. 23).
Il confere a ce conte une chaleur humaine peun fréquente dans ce recueil.
L’atmosphére magique s’y fait trés sensible, presque envoiitante. En outre, il
illustre “la puissance de I’imagination transformatrice des étres et des choses®'”,
acquise au prix d’une aventure initiatique:
Le voyage du jeune héros, comme le voyage du chaman, est un voyage solitaire, mais d’oii ’on
revient avec les connaissances, d’oli I’on revient avec la sagesse, avec les pouvoirs magiques qui
servent A transformer le monde par la vertu de I'imaginaire®.
Ce conte est un des plus beaux du recueil. D’autres textes, comme ‘“La
chasseresse” ou “Le pauvre Taligvak” relévent aussi de I’expérience
chamanique. Dans ce dernier cas, on reconnait le theme de la solitude qui va de
pair avec I’état de chaman. Comme il s’agit d’une 1égende et non d’un récit
mythologique, le cadre de I’action est plus clairement situé, les descriptions du
matériel et des techniques de fabrication sont précises et relativement développées.
On y remarque aussi 'importance de I’équipement. L’arme avec laquelle
Taligvak tue les phoques est une arme magique, “uon harpon grand comme un
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jouet d’enfant” (p. 78), mais qui lui permet de sauver la tribu de la famine.
D’ailleurs, ce qui importe, ce n’est pas tant I’arme que le pouvoir qu’a Taligvak
d’attirer les animaux a iui. On se trouve ici devant une caractéristique de la
pensée primitive des peuples chasseurs:

Le role essentiel dans la chasse n’est pas joué par I"arme (fléches, filets, lacs ou pigges). L’essentiel,
c’est la force magique, I'art d’attirer I’animal. Si I’animal est tué, ce n’est pas parce que le tireur est
habile ou la fleche solide, mais parce que le chasseur connait la formule magique qui va mener
infailliblement I’animal sous ses traits®.

La multiplication de la nourriture constitue une manifestation symbolique des
pouvoirs du chaman. L’ abondance est 13, & portée de la main; il suffit de savoir
aller y puiser.

Le chasseur de “L’aigle et le chasseur” est un autre initié, qui sait qu’il ne

faut rien gaspiller de ce qu’offre la nature. L’aigle qu’il tue, et dont il récupére
toutes les parties avec tant de respect, lui est reconnaissant de ses soins et fait
intervenir samére, la femme-aigle, pour le récompenser. Le cadean que lamére-
aigle fait au chasseur d’un sachet d’oreilles de renards blancs est un présent
magique parce qu’il est prescrit par son fils mort et que, par conséquent, il
provient du royaume des morts:
... ce n’est pas en lui-méme que tel ou tel objet est magique, mais en vertu de son origine ou de son
obtention. Au temps du rite d’initiation, était magique I’ objet regu des anciens de la tribu. Dans le
conte, est magique I’objet donné par le pére mort, la Yaga, le mort reconnaissant, les animaux-
patrons, etc. En un mot, est magique 1’ objet venu de “la-bas”, [c’est-a-dire] “la forét™, au sens le plus
large du terme et, plus tard, 1’autre monde®.

Ce cadeau aurait apporté la prospérité au chasseur s’il avait respecté toutes les
prescriptions I’accompagnant. Comme il s’est montré étourdi, I’abondance lui
échappe en partie mais rejaillit sur I’ensemble de la tribu.

Plusieurs des Contes de mon iglou racontent des histoires de croissance, des
rites de passage de I’enfance & I’adolescence. Tel est le cas de “Kautahuk”, de
“L’orphelin et les ours” et du “Jeune aveugle et le huard”. Dans les deux
premiers cas, le protagoniste est un orphelin isolé et méprisé qui doit faire ses
preuves pour devenir un membre actif et respecté de la collectivité. Pour
parvenir a ses fins, le garcon de “L’orphelin et les ours”, conte qui a été résumé
dans I’introduction de cette étude, emprunte le matériel d’un grand chasseur qui
1ui sert de talisman. 11 arrive aux grands iglous qui éveillent en lui la peur due a
I'éventuelle présence de géants®. De plus, pour I’enfant qu’est encore I’ orphelin,
I’adulte et tout ce qui lui appartient paraissent gigantesques, inaccessibles et
souvent inquiétants. Le séjour dans I’iglou fermé ol il ne voit qu’“un trou dans
le mur & mi-hauteur de la volite” (p. 32) constitue une régression au stade
prénatal, ’iglon symbolisant 1’utérus maternel et 1’&tre monstrueux qui parait
sporadiquement dans 1’ouverture du mur évoquant les relations sexuelles des
parents avant la naissance de I’enfant.

Les épreuves qui suivent sont dangereuses et I’orphelin-enfant doit montrer
saruse et sa débrouillardise. Aux yeux des hommes-ours, en revétant la peau de
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lafemme-ourse morte, il devient femme, ce qui, selon Propp, constitue “le degré
supérieur de I’initiation”?, I'initié des sociétés primitives devant connaitre I'art
de se transformier en & i
montrait son nez dans I’iglou utérin, il le tue, se débarrassant ainsi de celui qui,
symboliquement, représente le pére. Aprés avoir ainsi surmonté toutes ses peurs
et tous les dangers, il revient au village, investi de la connaissance. L’ orphelin
méprisé devient membre & part entiére de la collectivité.

Le troisitme de ces contes initiatiques, “Le jeune aveugle et le huard”,
compte parmi les récits les plus répandus dans tout I’ Arctique et il a inspiré de
nombreux artistes plasticiens inuit?”. L’ enfant est présenté comme étant presque
jeune homme (p. 112), mais sa mére le prend en grippe car, étant excellent
chasseur, il lui donne trop de travail. Elle le rend aveugle en lui fermant les yeux
avec de la graisse de phoque, ce qui est une fagon de se débarrasser de lui,
d’anéantir ce qui fait sa spécificité, celle d’étre bon chasseur. V. Propp rappelle
que, lors desrites initiatiques, le futurinitié subissait un aveuglement symbolique.
Cette cécité pouvait &tre causée par un enduit de boue ou de platre qui empéchait
le néophyte d’ouvrir les yeux:
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la cécité temporaire est signe de départ pour le royaume de la mort. Puis, lavés et débarrassés de la

chaux, les candidats recouvrent la vue, symbole de I’acquisition d’une vision nouvelle®,

Le conte inuit suit ce méme scénario de la tradition initiatique. De plus, on
connaft I’importance, chez les peuples chasseurs, du premier gros animal tué
(ours, lion, etc.). Chez les Inuit, un garcon devient un homme et peut se marier
lorsqu’il a tué son premier ours polaire. Lorsque le jeune aveugle vise I’ ours qui
cherche 4 s’introduire dans I’iglou familial et que sa mere lui soutient qu’il n’a
touché qu’un vieux morceau de peau pendu & proximité,

on peut dire que la femme Iui refuse, A travers ce premier ours tué, ni plus ni moins que sa promotion

masculine. En retrouvant la vue, plusieurs versions I'indiquent, ce gargon pourra voir la peau d’ours

et constater sa récente mutation. (...) Le gargon non encore adulte est aveugle®.

Apres plusieurs saisons dans I’ obscurité et la misére, le jeune homme fait appel
aux forces de la nature et de la vie personnifiées par le huard qui lui propose de
“le laver de cette saleté” (p. 115). Le huard le fait plonger jusqu’au plus profond
de I’ean, c’est-a-dire jusqu’au royaume des morts. De ces plongées il revient
changé physiquement (““Cramponné au cou du huard, il le sentit épaissir dans ses
mains, tandis qu’entre ses jambes, le corps de I’oisean grandissait (p. 116)”) et
spirituellement®. Il a acquis une vision nouvelle. Il découvre dans quel triste état
sa mére ’a fait vivre, vision concréte qui symbolise son évolution spirituelle.

La version de ce conte que présente Maurice Métayer se termine par la
vengeance du fils contre son indigne mére. Accrochée au harpon que le jeune
homme a fiché dans une baleine, elle devient une éternelle errante dont on entend
le cri désespéré dans le vent et la tempéte. Selon d’autres versions, la mere
devient un narval; le frére et la soeur qui, par la suite, ont des rapports incestueux
sont obligés de s’enfuir et deviennent la lune et le soleil. Le conte se charge donc
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d’une signification cosmogonique, fait rare dans la mythologie inuit, qui ne se
préoccupe guére de I’origine du monde et de la formation de 1'univers.

A la catégorie des contes étiologiques ressortissent aussi “Le chasseur et les
enfants turbulents” et “La légende de la riviere Coppermine”. La version du
“chasseur etles enfants turbulents” transcrite par M. Métayer apparait comme
incompléte et imprécise par rapport & d’autres versions qui font du chasseur
banni I’origine de la planéte Vénus ou qui métamorphosent les enfants engloutis
dans le ravin en guillemots:

La création des guillemots remonterait au jour oll un chasseur de phoques formula & haute voix le
souhait qu’un ravin se refermit sur des enfants qui y jouaient bruyamment. Ces enfants se
transformérent en oiseaux et s’échappérent par les crevasses du rocher qui les emprisonnait®.
Rémi Savard explique aussi que ce conte montre “la valeur vitale du silence”
dans ce pays ol la vie est liée a la chasse, activité qui exige le silence®.

Le théme de “La légende de la riviere Coppermine” est extrémement
répandu chez les Inuit sous le titre “L’ ours qui devint un nuage”. On le rencontre
chez les Inuit du Mackenzie, voisins des Inuit du Cuivre. Un chasseur poursuivi
par un ours fait surgir une montagne, une forét, une riviere pour décourager son
poursuivant. L’ ours boit lariviére, mais son ventre éclate et il meurt. En Europe,
un conte analogue explique comment s’est formé le brouillard. Toutefois, avant
d’étre un conte explicatif, “Lalégende de lariviere Coppermine” est d’abord un
récit initiatique. La jeune fille enlevée par I’ ours — motif qui correspondrait, dans
notre folklore, & I’enlévement de la jeune fille par le dragon —raidit tous ses
muscles pour faire croire qu’elle est morte. Son séjour dans I'igloude I’ours, ot elle
continue a faire la morte et ol elle frole la mort véritable a plusieurs reprises,
correspond symboliquement au séjour dans le monde des morts. Selon V. Propp,
la fuite et la poursuite qui s’ensuivent apparaissent dans le conte comme “le retour
du royaume des morts vers le royaume des vivants”®. De plus, I’eau, 1a riviere,
sépare traditionnellement le royaume des vivants de celui des morts:

L’eau passe pour étre une frontiére que les esprits ne peuvent pas franchir. L’ Autre Monde est
toujours séparé du monde des vivants par un fleuve, une mer ou un lac, voire un marécage™.
L’ours qui poursuit la jeune fille appartient au monde de la nuit — il ne pense
qu’a dormir — et de la mort. Aussi lui est-il impossible de franchir la riviere.
Contrairement a celui de la jeune fille, son pouvoir ne s’étend pas au monde des
vivants.

L’histoire de “L’ourse et I’enfant” est extrémement répandue chez les
Indiens du Canada et des Etats-Unis®: une ourse adopte un enfant et I’éléve
comme son propre rejeton jusqu’au jour ot elle est tuée par des humains. Avant
sa mort, I’ourse a toutefois eu le temps d’imposer un tabou a I’enfant et a ses
descendants, consistant 4 ne jamais tuer d’ours femelle. Dans la version
recueillie par M. Métayer, c’est I’enfant lui-mé&me qui tue sa mére adoptive et
le theme du tabou a disparu, car il n’existait rien de tel chez les anciens Inuit.

Bien qu’ils nous apparaissent étranges dans leur formulation, leur mise en
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scene et leurs personnages, les Contes de mon iglou comportent plus d’un trait
commun au patrimoine des contes indo-européens. C’est ce que nous avons
essayé de montrer en renvoyant a I’étude de Viadimir Propp sur les racines
historiques des contes merveilleux. Selon le structuraliste russe, les contes
merveilleux, restes de rites puis de mythes tombés en désuétude et dépouillés de
leur sens, traduiraient des réalités préhistoriques, liées, en particulier, aux rites
d’initiation®. Bien que Propp n’ait travaillé que sur les contes russes, des
rapprochements avec les conclusions d’ethnologues spécialistes des mythes
africains ou amérindiens lui permettent de mettre en lumieére I’universalité de
certains themes de la pensée primitive, que I’on retrouverait dans toutes les
traditions, sous des formes analogues sinon identiques. Ainsi I’homme-ours peut
&tre 1’équivalent de I’animal totémique, auxiliaire du chaman, ou remplacer le
dragon maléfique des contes indo-européens. Chez les Inuit, I’engloutissement
dans la mer correspondrait & I’avalement par le dragon et I'océan Arctique
équivaudrait au séjour du néophyte dans la forét profonde. Certains motifs comme
I’eau, frontiere entre le monde des vivants et le monde des morts, le voyage de
I'initié dans 1’ Autre monde, I'aveuglement du néophyte, la capacité de 'initié de
se transformer en animal ou en femme, le géant stupide berné par I’humain rusé se
retrouvent dans toutes les traditions. Propp rejette la théorie de la migration des
contes et attribue leurs similitudes & une origine historique commune. En fait, il
n’apparait pas nécessaire de rejeter totalement 1’une de ces deux hypothéses au
profit de I’autre, car elles ne se contredisent pas ni ne s’excluent. L’exemple des
fabliaux tendrait afaire croire que lesrécits ont bel et bien voyagé d’un pays al’autre
et ont méme franchi des océans. Comment expliquer autrement 1’ existence, dans
I’ Arctique, d’un épisode commun avec le Roman de Renart?

Toutefois, si I'on peut établir des correspondances entre les motifs de la
tradition inuit et ceux des contes indo-européens, comme 1’étude de Propp sur
les racines historiques communes nous a permis de le montrer, le cadre du récit
apparait comme totalement différent et confére au conte sa spécificité locale.
L’originalité des Contes de mon iglou ne se borne pas & un simple exotisme de
surface. Contrairement a ce que I’on trouve dans la tradition indo-européenne,
les personnages y sont rares et on y chercherait en vain un garcon ayant sept
fréres, se mettanten route pour une quelconque quéte, rencontrant successivement
trois aides donateurs d’objets magiques et argumentant avec quelques é&tres
malfaisants, schéma on ne peut plus fréquent dans les contes indo-européens.
Dans les contes inuit, le héros est le plus souvent seul, en butte & des forces
hostiles a caractére naturel ou quasi naturel, comme les hommes-animaux, dont
la puissance le dépasse infiniment. Ces forces hostiles se manifestent de fagon
tout & fait inattendue. Elles arrivent au moment ol on les attend le moins et
exercent un pouvoir tyrannique sur I’humain qui ne dispose que de ses propres
ressources (forces physiques ou spirituelles) pour se sortir d’embarras. Peu de
dialogues animent ces textes. On ne discute pas avec les puissances mystérieuses
qui menacent et parfois accablent I’étre humain. Ces scénarios de solitude, de
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coercition et de lutte contre des forces impitoyables et gigantesques révelent
mieux que tout discours la précarité et la dureté de la vie traditionnelle dans

17 A

1" Arciique. 11 apparait donc que, selon le niveau de lecture que I'on en faii, les
Contes de mon iglou déroutent ou méme dérangent par I’impression d’extréme
solitude et de dureté qu’ils dégagent, alors qu’une lecture plus profonde renvoie
a une expérience universelle que tous les humains saisissent de facon plus ou
moins intuitive. Ces contes évoquent pour le lecteur, si incompétent soit-il, la
solitude métaphysique de I’ &tre humain, les difficultés de la vie et, en particulier,
de la croissance, du passage de I’enfance & 1’4ge adulte, mais aussi la nécessité
du dépassement et la gratification qu’apporte le fait de triompher de plus
puissant que soi.
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