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EDITORIAL 

Cette publication est le compte rendu de la réunion internationale ayant eu lieu à 
Strasbourg du 3 au 5 novembre 1992 et intitulée 

"European meeting on Archaeo and Ethnoastronomy" 

Le colloque, organisé par M. P. ERNY et le soussigné, permit à une trentaine de 
spécialistes de plusieurs pays de se réunir. 

Je suis heureux de pouvoir présenter la plupart des exposés faits lors de la réunion. Un 
parcours rapide de la table de matières montre la grande richesse de sujets de cette 
nouvelle discipline. 

Le résultat le plus encourageant de la réunion fut la création d'une société européenne 
pour ce type d'études. La société, née à Strasbourg, adoptera ses statuts lors de la 
réunion du groupe en 1993, en Bulgarie. 

"Société européenne pour l'astronomie dans la culture" (SEAC) est le nom retenu 
pour cette nouvelle société dont le secrétaire est le Professeur S. Iwaniszewski -State 
Archeological Muséum, ul Dluga 52, Arsenal, 00-950 Varsovie, Pologne. 

La publication des comptes rendus a été possible grâce aux subsides accordés par le 
Conseil Général du Département du Bas-Rhin et de l'Université Strasbourg I. Nous 
remercions profondément ces deux institutions. 

Le directeur de l'Observatoire, Dr M. CREZE, a bien voulu autoriser que cette 
publication paraisse dans la série de l'Observatoire de Strasbourg, sensibilisé depuis 
plusieurs années déjà aux problèmes d'archéo et d'ethnoastronomie. 

Je remercie en particulier Mme M. Hamm, bibliothécaire, qui a préparé tous les 
manuscrits et les services techniques responsables de l'impression. 

Il me reste le plaisir de remercier tous les auteurs et le personnel de l'Observatoire pour 
leur collaboration. 

C. JASCHEK 

Editeur 
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P I E R R E E R N Y 

IL'ethnoastronomie prend place sur la longue liste des composés avec 
lethno, issus de la rencontre de l'ethnologie avec différentes disciplines 

——Jscientifiques qui a priori n'ont pas de rapports directs avec elle : 
l'ethnominéralogie, l'ethnobotanique, l'ethnozoologie, l'ethnopsychologie, 
l'ethnopsychiatrie, l'ethnopsychanalyse, l'ethnolinguistique, l'ethnomédecine, 
l'ethnopharmacologie, l'ethnopédagogie, etc... La relation engendrée par une 
telle rencontre peut être égale ou inégale, symétrique ou asymétrique. Elle peut 
donner lieu à un échange, un dialogue, un lien de réciprocité, un essai de 
synthèse sur un pied d'égalité, comme elle peut donner lieu a une simple 
utilisation de l'une des disciplines par l'autre . 

Prenons quelques exemples de telles relations. 

Quand on parle d'ethnopharmacologie, c'est essentiellement l'affaire de 
chimistes qui sont à la recherche de nouvelles substances pouvant servir de 
médicaments. L'aspect proprement ethnologique de leurs travaux est souvent 
très réduit, mis a part que ces substances peuvent provenir des pharmacologies 
traditionnelles de populations dont l'étude est habituellement dévolue aux 
ethnologues. Les représentations que ces peuples entretiennent à propos de ces 
substances ou la place qu'elles occupent dans leur système de pensée ne 
présentent pas pour ces chercheurs d'intérêt central, alors qu'elles sont 
évidemment fondamentales pour l'ethnologue classique. 

Quand on parle d'ethnomédecine ou d'ethnopsychiatrie, on pense 
essentiellement à des médecins et à des thérapeutes qui, dans leur pratique 
professionnelle et en vue d'un meilleur exercice de leur art, utilisent des données 



ou des méthodes issues de l'ethnologie. Quand par contre des ethnologues 
étudient les systèmes de soins des différents peuples, on parlera de préférence 
d'ethnologie ou d'anthropologie médicales, et d'ethnologie des maladies 
mentales. Les premiers se situeront plutôt du côté de la recherche appliquée, les 
seconds de la recherche fondamentale. Cette opposition se retrouve presque 
dans les mêmes termes avec l'ethnopédagogie, qui est une branche des sciences 
de l'éducation, et l'ethnologie de l'éducation, qui est proprement affaire 
d'ethnologues. Dans tous ces cas, le pharmacologue, le médecin ou l'éducateur 
ont besoin des apports de l'ethnologue et en font usage au sein de leur propre 
cadre de pensée, alors que l'inverse n'est pas vrai au même titre. 

Avec l'ethnobotanique, nous changeons totalement de cas de figure. 
Habituellement, le botaniste n'a aucun besoin de l'ethnologue, alors que l'ethno-
logue a un besoin incessant du botaniste, du fait que des pans entiers de la 
réalité culturelle - savoirs, classifications, systèmes de pensée, pratiques 
médicales, etc... -ne sont accessibles à la compréhension que si on se meut à 
l'aise dans le monde végétal. 

Avec l'ethnopsychologie, l'ethnosociologie ou l'ethnolinguistique, nous arrivons 
a un troisième type de situation fondé sur un rapport plus équilibré et mieux 
balancé : 

- La psychologie individuelle ne peut se comprendre qu'à partir de l'arrière-plan 
culturel qui la sous-tend, alors qu'inversement une culture ne prend vie qu'en 
s'incarnant dans des personnalités. 

- La langue est un des sous-systèmes symboliques de la culture, et la culture 
s'exprime de manière privilégiée au travers de la langue. 

- Société et culture sont le recto et le verso d'une même réalité, l'un axé davan-
tage sur l'organisation et les structures, l'autre sur les modes de vie et de pensée. 

En ces cas, aucun des partenaires en présence ne peut se passer de l'autre ; aucun 
n'écrase l'autre ou ne s'en sert comme d'un simple auxiliaire ; les apports sont 
mutuels et les positions symétriques. 

Trois cas de figure semblent donc se dégager quand l'ethnologie s'associe à 
d'autres disciplines : tantôt on se situe franchement en ethnologie ; tantôt on se 
situe franchement ailleurs; tantôt enfin on se situe dans un entre-deux plus ou 
moins équilibré, même si les délimitations demeurent floues. D'autre part, quand 
des champs disciplinaires se recoupent ainsi, alors que parfois il est déjà malaisé 
de les définir en eux-mêmes, il peut arriver que l'un absorbe plus ou moins 
l'autre comme il peut arriver qu'ils n'interfèrent que sur leurs marges. Dans la 
plupart des cas, il n'est sans doute pas adéquat de raisonner en termes de 
"nouvelles disciplines", exigeant une réflexion épistémologique et méthodolo-
gique propre : on reste bien en ethnologie, ou en pharmacologie, ou en 
linguistique, etc... Une telle perspective n'aurait de sens que si dans l'entre-deux 
se dégageait un domaine intermédiaire spécifique doté d'une certaine 
consistance et d'une certaine autonomie. 



On a l'habitude de distinguer trois degrés d'intégration : 

- On parle de pluridisciplinarité quand des sciences s'associent sans que 
l'optique propre à chacune soit modifiée. 
- On parle d'interdisciplinarité quand les échanges se font plus intenses, au point 
de conduire à l'élaboration d'un langage et d'une méthodologie communs. Un 
médecin ou un pédagogue qui se mettent sérieusement à l'ethnologie en seront 
affectés profondément dans l'exercice même de leur discipline propre. 
- On parlera enfin de transdisciplinarité quand l'intégration est tellement forte 
qu'on en arrive à se situer au-delà des champs disciplinaires classiques. 

Pour ce qui est de l'ethnologie (qui pendant longtemps a été définie par un objet 
purement matériel : les peuples dits "primitifs"), elle a l'habitude de se mouvoir 
constamment dans le pluri ou l'interdisciplinaire ; elle le fait par nature, et 
personnellement j'aurais même tendance à la définir par le recoupement de 
sciences diverses, et donc de regards divers portés sur un même "ethnos". Etre 
ethnologue, c'est souvent être un homme à tout faire du fait des nécessités du 
terrain, et donc être quelque part aussi sociologue, psychologue, géographe, 
historien, linguiste, juriste, et, pourquoi pas, botaniste, astronome, etc... 

Si à la lumière de ces quelques considérations d'ordre épistémologique on 
examine le cas de l'ethnoastronomie, on peut d'emblée faire deux constats 

1. L'astronome n'a rigoureusement aucun besoin de l'ethnologue pour le 
développement de sa science (alors qu'il a besoin du mathématicien, du 
physicien, du chimiste, etc...). 

2. L'ethnologue ne peut absolument pas se passer de données astronomiques, 
non certes au plan de la théorie, mais dans la pratique du métier. 

Il se trouve que, pour des raisons qu'il serait intéressant de tirer au clair, 
beaucoup d'astronomes s'intéressent intensément à l'histoire de leur discipline et 
aux interférences de celle-ci avec différentes sciences humaines, en particulier 
l'histoire, l'archéologie et l'ethnologie, de même que beaucoup s'intéressent de 
près à la vulgarisation en direction du grand public. Parmi les sciences dites 
"dures", l'astronomie est sans doute une des plus extraverties, portée non 
seulement à s'ouvrir aux autres, mais aussi à se mettre à leur service. Pourtant, le 
fait, par exemple, de vérifier par des données historiques la réalité de telle 
éclipse ou le passage de telle comète n'ajoute rien aux acquis de l'astronomie ; 
mais cela semble fasciner ses chercheurs, comme s'ils éprouvaient le besoin de 
revenir sur terre et de rattacher leur science à la vie concrète de l'homme. Dans 
les spéculations sur certains sites préhistoriques, il est arrivé de voir les 
astronomes s'enflammer facilement pour des hypothèses quelque peu 
illuministes, et les archéologues essayer péniblement de les ramener à des 
réalités plus prosaïques. Une ethnopsychanalyse des différentes "tribus" de 
savants me semblerait d'un grand intérêt. Les ethnologues, pour leur compte, se 
sont de longue date complus à ce jeu (qu'on pense à Tristes tropiques de C. 
Lévi-Strauss), et il faut avouer qu'il y a largement matière à psychanalyse. 



Dans le camp de ces derniers, il est évident qu'on fait de l'ethnoastronomie "sans 
le savoir" depuis que l'ethnologie existe, mais souvent, faute d'une formation 
adéquate, on le fait mal ou pour le moins superficiellement, avec une sorte de 
crainte devant un domaine qui ne supporte pas l'à-peu-près et qu'on ne maîtrise 
pas. Le besoin de données astronomiques se fait sentir essentiellement à trois 
niveaux : 

- d'abord pour comprendre de quelle manière telle civilisation d'une part 
s'oriente dans l'espace, et d'autre part structure et mesure le temps, établit 
concrètement ses calendriers agricoles, administratifs, rituels, etc...; 

- ensuite pour comprendre les représentations du monde élaborées par tel 
peuple, ses cosmologies, ses cosmogonies, ses mythologies, et la manière dont 
celles-ci se projettent dans le temps et l'espace humains, dans l'organisation de 
la société, voire dans l'image que l'on se fait du corps, si ce ne sont pas à 
l'inverse les réalités humaines qui sont projetées sur le cosmos pour lui donner 
un sens ; 

- enfin, pour comprendre comment a pu se constituer par l'observation, le calcul, 
la réflexion, l'intuition, des révélations un savoir astronomique ou un savoir 
astrologique systématiques (habituellement intimement imbriqués, la distinction 
entre les deux registres étant elle-même un fait historique et culturel souvent 
tardif), et comment ce savoir fonctionne. 

Il faut remarquer à ce propos que l'ethnologue n'a besoin que d'une astronomie 
du ciel apparent, d'une astronomie de position, donc d'un savoir qui n'intéresse 
plus guère l'astronome moderne dans l'exercice même de sa profession, mais 
relève plutôt de la vulgarisation scientifique (de même que l'ethnobotaniste 
s'intéresse à des classifications ou à des questions de forme et de couleur qui 
n'intéressent plus que marginalement la recherche sur les végétaux à l'heure de 
la génétique, de la botanique cellulaire ou de la biologie moléculaire). 

On comprendra facilement, à partir de là, que la relation entre ethnologie et 
astronomie soit de type asymétrique. L'ethnoastronomie est essentiellement une 
affaire d'ethnologues. Il est difficile de la concevoir comme un champ 
véritablement autonome. L'équivalent n'existe pas du côté des astronomes. Mais 
ceux-ci, sollicités en vue d'une collaboration, se laissent facilement prendre au 
jeu, jusqu'à adopter l'optique de l'ethnologue, de l'archéologue ou de l'historien. 
Il y aurait une intéressante recherche à mener sur ce qu'a été "l'ethnologie des 
astronomes", selon une expression d'Arnold Lebeuf. 

Dans la littérature existante, l'ethnoastronomie est souvent associée à 
l'archéoastronomie. Cette dernière est beaucoup plus développée, avec ses 
revues, ses colloques, ses réseaux de collaboration. Elle a 

incontestablement joué pour sa discipline-soeur un rôle moteur et un rôle de 
modèle à imiter. Les deux s'intéressent à des civilisations de type traditionnel, et 
l'on sait par expérience combien les apports de l'une peuvent être éclairants pour 
l'autre. Reposant sur un matériel figé, tangible, facilement inventoriable et 
analysable, sur lequel on peut revenir à loisir, l'archéoastronomie est sans doute 
plus rassurante pour l'astronome et plus proche de son matériel à lui, de ses 



modes de penser et de ses critères de scientificité. La matière sur laquelle 
travaille l'ethnologue est en comparaison beaucoup plus fluente, aventureuse et 
difficile à saisir, jamais exhaustive, liée à la bonne ou mauvaise volonté 
d'informateurs. Elle repose non sur des vestiges de pierre ou des inscriptions, 
mais des observations souvent furtives et des paroles parfois saisies au vol. Elle 
a tous les avantages, mais aussi tous les inconvénients d'un donné actuel et 
vivant, soumis à fluctuation. 

L'archéoastronomie se situe elle aussi très unilatéralement du côté de 
l'archéologie ; elle n'apporte pas grand chose à l'astronomie comme telle et 
utilise celle-ci comme discipline auxiliaire. Mais elle peut évidemment apporter 
beaucoup aux astronomes en tant que personnes... 

Pour diverses raisons, beaucoup d'auteurs souhaitent remplacer le terme 
^ même d'ethnologie par celui, plus ancien, mais aussi plus à la mode, plus 

"américain", d'anthropologie. Il est vrai qu'une certaine ethnologie 
coloniale avait du mal à se faire accepter à une époque donnée, heureusement 
révolue. En composit ion, cela nous donnerait une inesthétique 
anthropoastronomie... Voici en deux mots quelle est à ce sujet ma position. 

Les deux termes en présence n'ont absolument pas le même contenu ni la même 
résonance. Quand on parle d'ethnologie, on se réfère à des "peuples" et à leurs 
civilisations, donc à l'humanité prise dans son extraordinaire diversité culturelle. 
Quand on parle d'anthropologie, on se réfère à "l'homme", donc à l'humanité 
prise dans sa non moins étonnante unité. Il y a là deux démarches à la fois 
distinctes et complémentaires. L'une conduit à l'autre, et l'une exige l'autre. 
Comment parler de l'homme en général, de l'homme abstrait, tant que l'on n'a 
pas regardé de près les hommes en particulier, les hommes concrets ? Ce n'est 
absolument pas la même chose d'observer des groupes humains en ce qu'ils ont 
de singulier, et de chercher à comprendre selon quelles constantes, et peut-être 
selon quelles lois, se comporte, fonctionne et s'organise l'homme du fait même 
qu'il est homme. Il se trouve qu'historiquement deux termes ont été mis à notre 
disposition pour nommer ces démarches antithétiques. Pourquoi ne pas les 
utiliser ? Pourquoi confondre et donc brouiller ce qui mérite d'être distingué ? 
Pourquoi laisser des motifs circonstanciels l'emporter sur des raisons 
épistémologiques de fond ? Pour ma part, j'utilise aussi bien "ethnologie" qu' 
"anthropologie", mais pour désigner des niveaux d'analyse différents. Dans la 
rencontre avec l'astronomie, c'est évidemment surtout d'ethnologie qu'il s'agit, 
même si l'on peut évidemment se livrer à une réflexion de type anthropologique 
sur les relations entre l'homme et les astres et les archétypes universels qui 
naissent dans l'inconscient humain de la contemplation du soleil, de la lune et 
des étoiles. 

Tous les peuples voient les astres ; on peut affirmer sans grand risque de 
se tromper que tous sont fascinés par leur mouvement, y sont sensibles 
jusque dans l'intimité de leur biologie et en tiennent compte d'une manière 

ou d'une autre dans leur organisation sociale ; mais tous ne les observent pas 
avec la même attention, la même minutie, de manière aussi méthodique, voire 



systématique ; et tous n'intègrent pas au même degré les données ainsi 
recueillies dans leur culture. 

On peut se demander à quoi est dû l'intérêt des uns et le relatif désintérêt des 
autres. La réponse ne peut pas toujours être donnée clairement. Une culture est 
largement une affaire de choix entre différents possibles qui à la limite 
s'excluent, et dans ce choix entre une part plus ou moins large d'arbitraire. On 
pourrait penser que des peuples qui vivent dans un environnement désertique ou 
en altitude, oîà le ciel nocturne est magnifiquement étoilé, seront plus portés à 
l'observation ou à la fascination, alors que ceux qui se meuvent dans des forêts 
équatoriales humides et brumeuses seront peu attentifs. L'expérience 
ethnologique montre qu'il n'en est rien. En interrogeant des chercheurs qui 
travaillaient sur des peuples pasteurs des hauts-plateaux de l'Est-africain, ou sur 
des nomades sahariens pour qui les problèmes d'orientation sont vitaux, j'ai été 
étonné d'apprendre qu'à leur connaissance les groupes en question ne semblaient 
avoir développé qu'un savoir minimal concernant les astres. A l'opposé, on 
connaît des populations des forêts équatoriales d'Afrique ou d'Amazonie très 
attentives aux phénomènes célestes. La géographie ou l'écologie peuvent 
expliquer un certain nombre de faits, mais d'autres leur échappent. Dans l'état 
actuel de notre documentation, il est difficile de se faire une image adéquate de 
ces savoirs et de leur diffusion, du fait de l'intérêt et de la compétence très 
variables des ethnologues en ce domaine. Quand rien n'a été recueilli dans telle 
société, cela peut toujours signifier deux choses : ou bien il n'y avait rien à 
recueillir, ou bien l'observateur n'a pas été attentif à cet aspect de la culture. 

Pour organiser quelque peu cette diversité, on songe bien entendu à esquisser 
des typologies. Celles-ci pourraient par exemple se structurer autour des deux 
pôles ainsi évoqués : l'observation et l'intégration des données. 

L'observation peut être purement empirique et occasionnelle, ou au contraire 
constante, organisée et méthodique ; elle peut être purement diffuse, ou au 
contraire confiée à des spécialistes ; elle peut s'effectuer au simple regard, ou 
mettre en marche des instrumentations complexes ; elle peut avoir des finalités 
diverses du fait de ses liens avec la détermination des saisons et l'élaboration de 
calendriers pour régir l'agriculture, la chasse, la pêche, la médecine, les 
industries, la guerre, les rites, le cycle des fêtes, etc... Les spécialistes des 
civilisations pré-colombiennes connaissent le cas de véritables corporations de 
prêtres-astronomes aux méthodes très élaborées, jusqu'à l'établissement 
d'observatoires, veillant surtout à fixer de manière précise les calendriers rituels. 

L'intégration culturelle peut elle aussi s'effectuer de manières très diverses, sur 
un mode fonctionnel ou sur un mode'symbolique. Comment les choses sont-
elles dites d'un point de vue purement linguistique ? De quel vocabulaire 
dispose-t-on (l'étendue ou l'étroitessé de celui-ci étant un bon indicateur de 
l'intérêt porté à tel domaine) ? Cortiment se représente-t-on l'univers, son 
origine, son évolution et la vie qui l'anime ? Comment structure-t-on le temps ? 
Quelle place les données astronomiques tiennent-elles dans les mythes, les 
légendes, les contes, les dictons, les classifications, les savoirs, les magies, les 
pratiques médicales, les spéculations philosophiques, les systèmes de pensée et 
de croyance, l'organisation socio-politique, l'art, la poésie, les représentations de 



la destinée humaine, mais aussi dans les productions de l'imaginaire, les rêves 
individuels, les sensibilités collectives ? 

Par exemple, le fait qu'en allemand la lune soit masculine et le soleil féminin, à 
l'inverse du français, est lourd de conséquences d'un point de vue 
ethnopsychologique. Une des caractéristiques de la mythologie, et donc de la 
civilisation grecque, réside dans le fait que les référents astronomiques ont été 
très largement repris à un niveau oii se mêlent observation rigoureuse et poésie, 
fabulation et pensée symbolique, croyance et démystification, religion et science 
naissante. Toutes les cultures qui ont élaboré des astrologies, la chaldéenne, 
l'hellénistique, l'indienne, la chinoise, etc..., présentent de ce fait une saveur 
commune. Et que dire de ces civilisations mexicaines oii la possession du savoir 
astronomique conférait aux prêtres un pouvoir d'une singulière lourdeur ? Ou de 
la culture juive, puis judéo-chrétienne, au sein desquelles le conflit n'a cessé de 
couver entre ceux qui refusent de lier l'homme aux astres et ceux qui y 
consentent de multiples manières, en marge des idéologies officielles, si ce n'est 
dans l'occulte ? 

On peut faire un pas de plus comme le propose F. Jasniewicz-Jaffiol {Réflexion 
sur les méthodes de l'ethnoastronomie, mémoire de DEA,1990) et disdnguer les 
civilisations où les données astronomiques sont fortement intégrées 
culturellement, tantôt sur la base d'une observation systémadque, tantôt en son 
absence, et les civilisations où ces données ne sont pas intégrées fortement, 
tantôt du fait de l'absence d'une telle observation, tantôt malgré sa présence... 
Des problèmes quasi insolubles peuvent être soulevés à partir de telles 
confrontadons. Parmi les textes classiques en ethnoastronomie figure celui de 
Marcel Griaule et de Germaine Dieterlen sur les conceptions des Dogons 
d'Afrique de l'Ouest pour qui Sirius est une étoile double et qui font de la 
révolution d'un des "jumeaux" la base de leur calendrier sacré : comment ont-ils 
pu aboutir à une telle idée puisqu'ils ne disposaient absolument pas des 
instruments puissants nécessaires pour percevoir le "compagnon" de Sirius ? 
Comment des données aussi précises ont-elles pu être culturellement intégrées 
alors que l'observation était impossible ? 

jT \ Si l'ethnoastronomie se situe essentiellement du côté de l'ethnologie, il ne 
Q faut pas s'étonner qu'on puisse y retrouver les principaux courants de 
— pensée qui ont marqué celle-ci. Les Mythologiques de C. Lévi-Strauss, 

père du structuralisme français, fourmillent en références astronomiques. 
Certains évolutionnistes ont opposé les sociétés à dominante matriarcale 
"lunaires" aux sociétés patriarcales "solaires". La problématique du 
diffusionnisme peut se réveler très pertinente du fait de la migradon évidente 
d'un peuple à l'autre des savoirs astronomiques, des techniques afférentes et des 
idéologies qu'ils inspirent. Les ethnosociologues remarqueront que certaines 
divisions sociales s'opèrent selon des catégories astrales. Depuis la haute 
antiquité les astres ont servi à la classification des types physiques et 
caractérologiques jusque dans leurs aspects pathologiques (les jupitériens, les 
saturniens, les lunaires et les lunatiques, etc...) ; aujourd'hui, l'ethnologie à 
tendance psychologique et psychanalytique sera attentive aux affects qu'éveille 
la contempladon des mouvements célestes et à la formation de toute une 
imagologie inconsciente. Les fonctionnalistes étudieront le rôle social que joue 
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tel savoir ou tel détenteur de savoir, mais aussi en quoi tel élément est lié à tel 
autre, "est fonction" de tel autre et se modifie avec lui. L'ethnologie cognitive 
plus que toute autre s'intéresse à la manière dont se constituent les corpus de 
connaissances, à leur structure et à leur fonctionnement. L'ethnologie à tendance 
écologique intégrera le ciel diurne et nocturne dans ses raisonnements sur 
l'environnement humain et la déteirnination des chaînes causales. Ceux qui font 
de l'anthropologie biologique trouveront très largement dans l'étude actuelle des 
rythmes de quoi relier l'homme aux astres. Quant aux symbolistes, la manière 
dont presque universellement les cultures assimilent la réalité cosmique ne peut 
que les combler. 

Les travaux les plus nombreux se réfèrent à l'astronomie d'une manière 
occasionnelle, à propos de tel mythe, de telle pratique ou de tel détail du 
calendrier. C'est le cas, par exemple, des ouvrages de Viviana Pâques sur l'arbre 
cosmique en Afrique du Nord-Ouest, ou le royaume du Baguirmi, ou la 
"religion des esclaves" au Maroc, qui fourmillent de références à la lune, au 
soleil, à la voie lactée ou aux étoiles, sans que pour autant celles-ci constituent 
le fil conducteur des oeuvres en question. Mais il est aussi un certain nombre 
d'articles et quelques ouvrages consacrés entièrement aux représentations de la 
voûte et des mouvements célestes chez tel peuple, un des plus représentatifs 
étant sans doute celui de Edmundo Magana, Orion Y la mujer Pléyades; 
symbolismo astronomico de los Indios Kalina de Surinam (Dortrecht, 1989, 373 
p.). On est d'ailleurs frappé par l'importance que tient l'Amérique du Sud dans 
les bibliographies existantes. La question est de savoir si les Amérindiens ont 
particulièrement développé ces savoirs, ou s'il s'agit d'une tradition déjà bien 
établie parmi les américanistes. Je pencherais plutôt pour la seconde opinion, 
étant persuadé qu'en Afrique Noire, par exemple, on pourrait trouver des 
développements tout aussi intéressants. Les populations du désert du Kalahari 
ont d'ailleurs de longue date retenu l'attention des chercheurs sur ce point. 

Mais l'ethnologie n'est pas seulement diverse du fait des grands courants 
de pensée qui la traversent. On peut aussi la pratiquer selon des optiques 
très différentes. 11 est une distinction qui semble pertinente ici et qui a été 

proposée par K.L. Pike dans "Emic and etic standpoints for the description of 
behavior" en 1954. En se référant à la distinction entre phonétique (science 
"naturelle", étudiant les sons selon des données physiologiques ou acoustiques, 
indépendamment du système dont ils font partie et de leur signification 
particulière) et phonémique (ou phonologie : science "sociale" étudiant les sons 
non en eux-mêmes, mais quant à leur fonction signifiante dans telle langue, 
donc à l'intérieur d'un système linguistique donné), on en est venu à opposer une 
approche objectiviste ("matérialiste"), privilégiant l'observation de l'extérieur, 
réalisée inévitablement selon les catégories de l'observateur, et une approche 
subjectiviste ("idéaliste"), se fondant uniquement sur ce que disent ceux qui sont 
à l'intérieur de la culture et visant à restituer le système selon ses catégories 
propres. L'approche "emic" met l'accent sur l'unicité, la spécificité, la 
particularité de toute culture, en se centrant sur les comportements, les valeurs, 
les traditions, les normes et les coutumes d'une société particulière, tandis que 
l'approche "etic" cherche à identifier des phénomènes universellement présents, 
avec le danger de n'utiliser que des catégories "scientifiques", en réalité issues 
d'une civilisation particulière, celle de l'observateur. 
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11 est bien évident qu'en ethnoastrononiie le cadre de référence auquel on aura 
sans cesse et inévitablement recours relève de ce dernier type. Nous ne pouvons 
pas ne pas venir sur le terrain avec un certain savoir "scientifique" préconçu. 
Tout "l'art" de l'ethnologue consiste à entrer suffisamment loin dans la manière 
qu'ont les autres de percevoir et de penser les choses pour éprouver dans un 
premier temps le sentiment aigu d'une incompatibilité entre les deux visions. 
Mais du fait qu'une même personne arrive à les intérioriser conjointement, on a 
en quelque sorte la preuve qu'elles ne sont pas totalement étrangères l'une à 
l'autre, qu'un pont doit pouvoir être jeté et qu'une traduction est possible. Dans 
le concret, c'est d'ailleurs de cette façon que la plupart des travaux d'ethnoastro-
nomie se présentent. Mais la plupart des ethnologues se distingueront toujours 
d'autres chercheurs par le fait que pour eux l'approche "emic" est absolument 
prioritaire ; elle se situe au coeur même de leur discipline et en dernière analyse 
justifie à leurs yeux son existence. En étudiant les Dogons, l'important n'a pas 
été de savoir si ce qu'ils disent de Sirius correspond aux données scientifiques, 
mais de connaître et de comprendre par le détail la place que cette étoile double 
et ses révolutions tiennent dans leur système de pensée, dans leur système 
religieux, dans leurs mythes, dans leur calendrier, à quoi à leurs yeux cet astre 
est lié dans le cosmos et la société, et comment eux expliquent l'origine de la 
connaissance qu'ils ont à son sujet. A cela on ne peut parvenir que par une 
analyse très fine de leur discours. 

Le passage de l'ethnologie à l'anthropologie représente le dépassement du 
particulier culturel en direction de l'universel humain. Comment 
épistémologiquement on peut rendre compte de ce passage est un problème 
particulièrement délicat qu'il est hors de propos d'aborder ici. 

Q En parlant des systèmes de pensée, il faut se souvenir que dans les 
Q civilisations anciennes et traditionnelles les savoirs essentiels, ceux dont 

l'homme a besoin pour vivre (par exemple les techniques agricoles, 
artisanales, divinatoires ou médicales, les fondements de l'organisation sociale, 
les règles de la vie morale, la constitution des calendriers, les croyances et les 
rites religieux, etc...) ne sont pas des acquisitions proprement humaines, mais 
relèvent d'une révélation originelle ou progressive. Les mythes ne sont pas des 
productions de l'imaginaire humain, mais langage des dieux adressé aux 
hommes, adapté à leur niveau de compréhension. Aux yeux des Dogons, la 
connaissance de Sirius comme étoile double ne vient évidemment pas d'eux, 
mais leur a été communiquée par des Invisibles, des êtres divins. On sait le rôle 
que tiennent les songes et leurs voisines les visions et les auditions dans ces 
communications à des personnages historiques. L'épineux problème que posent 
les astrologies doit être replacé dans ce contexte. Le savoir sur lequel elles se 
fondent n'est pas, aux yeux des anciens, d'origine humaine. Raisonner alors en 
termes de science positive contemporaine à propos d'une "science" traditionnelle 
d'une tout autre nature ne peut conduire qu'à des impasses et à des querelles sans 
fin dont la stérilité est bien établie. L'approche "de l'intérieur" du type de celle 
que propose l'ethnologie, et qui se veut elle aussi scientifique à sa manière, est 
sans doute la seule pertinente. 
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Pour ma part, je ferais volontiers un pas de plus. C'est l'immense problème des 
sources de connaissance qui se trouve ainsi posé. Notre science positive admet 
comme une évidence et souvent pose comme un postulat qu'il n'est d'autre 
savoir valable que celui d'origine empirique. C'est là une idée récente et que 
personnellement je ne puis accepter. Mais nous entrons là dans une 
problématique qui relève de la philosophie, de la théologie, mais aussi de ces 
sciences qu'avec beaucoup d'ambiguïté et de dédain on qualifie d' "occultes" 
parce quelles reposent sur une épistémologie transcendantale. Selon que nous 
adoptons une conception de l'homme, du monde et du réel, nous donnons à ces 
questions des réponses radicalement différentes. Me situant au sein d'une vision 
des choses qui admet l'existence de plusieurs plans de réalité et estime donc que 
nous sommes entourés de mondes intelligents et intelligibles qui échappent à 
l'emprise de nos sens, mais avec lesquels la communication est possible, les 
affirmations fondatrices des civilisations anciennes ne m'apparaissent en rien 
aberrantes. Mon expérience de terrain m'a laissé le sentiment qu'on ne peut rien 
comprendre à l'Afrique profonde si l'on ne tient pas compte aussi de ce qui se 
noue et se trame dans l'invisible. Mais plus fondamentalement, et plus proche de 
nous, c'est tout simplement la tradition chrétienne ancienne qui affirme qu'en 
plus de la sphère dans laquelle évoluent les défunts, il existe des hiérarchies 
d'êtres invisibles, dotés d'une matérialité subtile, mais de plus en plus 
spiritualisés, auxquels nous sommes liés ; qu'en plus de nos sens corporels, nous 
sommes dotés de sens "spirituels" ; que par les "yeux" et les "oreilles du coeur", 
qui ne demandent qu'à être éveillés et à s'ouvrir, nous pouvons accéder à 
d'autres états de conscience et donc à d'autres sources de connaissance ; et que 
l'esprit humain est fait pour être illuminé par la présence divine. Si quelqu'un a 
pu parler d' "expérience", de pure expérience, c'est bien les mystiques, de 
quelque obédience qu'ils aient pu être, et un penseur aussi soucieux de coller au 
savoir de pointe de son temps que Henri Bergson n'était pas loin d'accorder à 
leur témoignage une valeur quasiment scientifique. 

Le savoir positif tel que le conçoit un scientisme vieux d'à peine deux ou trois 
siècles apparaît alors comme singulièrement myope et limité. On peut mettre 
entre parenthèses l'apport de ces sources "intérieures" de connaissance, soit par 
idéologie, soit par méthode. Mais il faut bien avoir conscience que c'est là une 
question de Weltanschauung, et donc une option parmi d'autres, qui ne s'impose 
nullement comme une évidence. Quidquid recipitur, ad modum récipientis 
recipitur, disaient les scolastiques : tout ce qui nous vient du dehors, nous 
l'assimilons en fonction de ce que nous sommes. Nous ne pouvons percevoir le 
monde qu'à travers les grilles de notre esprit, grilles personnelles (affectives, 
philosophiques, religieuses, etc...), ou grilles collectives d'ordre culturel, liées 
aux groupes d'appartenance . 

Je soulève cette question parce qu'en tant qu'universitaire je me débats avec elle 
depuis longtemps. Depuis que j'enseigne l'ethnologie, bientôt trente ans, j'ai le 
sentiment qu'en se limitant à une science de type purement positif on s'enferme 
dans une véritable prison de l'esprit, on en arrive à des positions réductrices qui 
mutilent l'homme en ce qu'il a d'essentiel, et on est infidèle au réel qui est 
infiniment plus riche et multidimensionnel que nous ne le croyons. L'ethnologie 
nous met constamment au contact de populations pour qui le contact avec 
l'Invisible fait partie des évidences quasi quotidiennes. Selon que l'on entre dans 
cette vision ou que l'on n'y entre pas, on aboutit à des démarches à tonalités 
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différentes. Cela joue très fort pour l'ethnoastronomie. L'idée que les astres ne 
sont que des amas de matière ou de gaz plus ou moins incandescents fait partie 
de ces "acquisitions" récentes devenues évidences aux yeux de la plupart de nos 
contemporains. Mais pour les anciens, y compris au sein de la tradition 
chrétienne, il y avait par derrière bien autre chose : des entités spirituelles de 
force archétypique. Cela donnait bien entendu à la contemplation du ciel étoilé 
une dimension qui nous est devenue largement étrangère. Mon problème 
personnel a longtemps été de me trouver ainsi à cheval sur deux visions des 
choses qui n'arrivaient pas à s'harmoniser. Puis, progressivement, cela s'est 
clarifié. Je considère aujourd'hui le savoir positif comme un élément d'autant 
plus important que la civilisation à laquelle j'appartiens s'est polarisée sur lui, 
mais qui doit impérativement être resitué dans une perspective infiniment plus 
vaste qui seule peut lui donner sens. Si elles ne prennent pas sens à ses yeux, 
même les choses les plus merveilleuses, et parmi elles le ciel étoilé, ne peuvent 
être nourrissantes pour l'homme. Or, l'astronome, tant qu'il reste enfermé dans 
sa discipline, peut sans doute expliquer un certain nombre de réalités, mais en 
aucun cas se hisser au plan des significations. L'ethnologie, en le mettant au 
contact d'une humanité davantage obsédée de trouver un sens aux choses que de 
rendre compte de l'enchaînement des faits, peut l'éveiller à cette dimension. 
C'est une des raisons de l'attirance qu'elle exerce sur tant de gens. "On ne voit 
bien qu'avec le coeur ; l'essentiel est invisible pour les yeux... Les étoiles sont 
belles à cause d'une fleur que l'on ne voit pas". La méditation de ce livre 
d'astronomie un peu spécial qu'est le Petit Prince de Saint-Exupéry peut aussi 
être d'une aide précieuse. 

^ ^ ^ Voici les quelques réflexions que m'inspire l'examen de la situation 
5 / présente de l'ethnoastronomie et la prévision de sa situation future. Il 

s'agit là d'un champ de recherche réel, illustré par des travaux 
nombreux. Que ceux-ci utilisent le terme ou non n'a qu'une importance très 
secondaire. Mais quand une chose existe, il vaut mieux, pour la clarté de l'esprit, 
la nommer. 

A l'Institut d'Ethnologie de Strasbourg, il y a toujours eu des chercheurs très 
attentifs à ce domaine, en particulier Dominique Zahan et Viviana Pâques ; nous 
avons intégré depuis plusieurs années une introduction élémentaire à 
l'astronomie de position au cursus des études, et un cycle régulier de colloques 
est organisé en commun avec l'Observatoire Astronomique sur le thème général 
"astronomie et sciences humaines", au sein desquels l'ethnoastronomie a occupé 
une certaine place. Une des tâches les plus urgentes serait la constitution d'un 
outil bibliographique facile d'accès, qui manque cruellement. L'expérience ainsi 
acquise montre que si de ce champ il ne faut en aucune façon gonfler 
artificiellement l'importance, il se révèle fécond, et qu'on est donc en droit de 
chercher à éveiller des vocations. 
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"Systèmes de représentation" et notion de 
"causalité" dans la construction d'une 
problématique en ethnoastronomie» 

FRANÇOISE JASNIEWICZ 

Le cadre théor ique et méthodolog ique 

Pour identifier certains travaux comme "ethnoastronomiques", il faut inscrire nos 
critères de choix dans un schéma méthodologique et donc conceptuel, tout comme 
le fait la linguistique lorsqu'elle définit des aires culturelles, ou l'histoire 
lorsqu'elle prend par exemple l'écriture comme paramètre nécessaire de son objet 
d'étude. 

Bien qu'il soit difficile de séparer à priori l'objet de l'ethnologie de celui de 
l'archéologie, de l'histoire ou de la philosophie, les moyens d'investigation qui 
eux-mêmes influencent la construction de l'objet d'étude sont très différents. Il est 
de nos jours largement acquis que le domaine de prédilection de l'ethnologue est 
le monde des systèmes de représentations tels qu'ils sont véhiculés par la pensée 
inconsciente. De façon sommaire, nous pouvons dire qu'un système de 
représentation correspond à une réorganisation sémantique de l'environnement ; 
c'est le réel qui se conjugue avec l'imaginaire des Hommes pour reconstruire le 
monde. Le réel, par exemple un groupe d'astres, est un référent sur lequel 
l'imaginaire humain va se greffer pour lui donner un sens nouveau, une 
ordonnance culturelle. L'ethnologie cherche les modes de production de ces sens 
culturels, ainsi que leur logique interne. En ethnoastronomie, nous observons une 
projection d'images ou de concepts de l'esprit humain sur la voûte céleste. Ainsi, 
notre reconnaissance dans le ciel des différents astres est issue de la mythologie 
grecque tout comme la façon que nous avons de regrouper des étoiles sous 
formes d'ensembles, les constellations (le taureau, le grand chien, les gémeaux, 
etc...). Il est alors intéressant d'étudier les variations proposées par différentes 
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cultures dans le repérage des astres et leur nomination, et dans les relations 
postulées entre des astres ou entre des ensembles d'astres et le reste du monde 
humain ou mythique. Ainsi, les indiens Zuni nomment Orion ; "les lignes 
pendantes", alors que les Tukuna l'appellent "le crochet céleste". En 1957, C. 
Lévi-Strauss articulait son discours sur les relations entre les sciences autour de la 
notion d'inconscient. Il formulait la différence entre histoire et ethnologie non par 
une opposition des deux mais par le choix de perspectives complémentaires, 
l'ethnologie organisant ses données par rapport aux conditions inconscientes de la 
vie sociale^i Cette notion d'inconscient différencie également l'ethnologie de 
l'astronomie et en conséquence, les études d'ethnoastronomie, selon qu'elles sont 
réalisées par des ethnologues ou par des astronomes, offrent des perspectives 
différentes : la notion d'inconscient est fondamentale pour l'ethnologie alors 
qu'elle est absente des études menées par des astronomes. 

Il existe bien sûr des ponts épistémologiques entre ces sciences mais nous 
sommes convaincus de leurs spécificités respectives. 

C'est pourquoi, du point de vue de l'ethnologie, nous pensons que 
l'ethnoastronomie doit s'inscrire dans la discipline ethnologique, c'est-à-dire 
participer à la vocation de l'ethnologie. 

Et pour présenter l'idée que nous nous faisons de cette vocation, de cet objet, il 
est utile d'énoncer quelques aspects du cadre théorique et méthodologique dont 
l'astronomie de position et son maniement en ethnologie doivent tenir compte. 

Nous nous demandons «pourquoi des sociétés traditionnelles observent le ciel et 
intègrent ses éléments astraux dans leurs systèmes de pensée» ? Il faut d'abord 
établir un consensus quant à la compréhension du contenu de cette question. Ce 
"pourquoi" ne signifie pas, pour les ethnologues, que nous sommes à la 
recherche de l'origine de ce type de comportement, bien que cette question ne soit 
pas inintéressante, mais peut être insolvable de ce point de vue ; il s'agit plutôt de 
comprendre le but de cette action dans le comportement humain en général et dans 
un système culturel donné en particulier. Nous pensons que ces deux aspects sont 
indissociables et que la réponse à ce "pourquoi" est à l'intérieur du tissu social, du 
groupe, et non dans la relation du groupe social à son environnement extérieur et 
cosmique. Les phénomènes astronomiques repérés dans une culture doivent être 
repérés non comme une relation entre l'Homme et la Nature mais comme un fait 
purement social, et ce quelque soit le mode et le niveau de connaissance 
astronomique. 

Cette proposition nous a été faite par le sociologue Emile Durkheim qui la 
formulait ainsi : « l a cause d'un fait social ne peut être qu'un autre fait soc i a l» , 
ou encore, « l a fonction d'un fait social doit toujours être recherchée dans le 
rapport qu'il soutient avec quelque fin sociale»^ 

^ Dans l'Anthropologie Structurale (1958), Cl. Lévi-Strauss consacre une réflexion aux rapports 
entre histoire et ethnologie ; il dégage leurs différences, leurs points communs, et analyse leur 
conflit dont il met en évidence l'aberration intellectuelle et scientifique (pp 23-33, pp 3-22) 
2 Cf. E. Durkheim, Les règles de la méthode sociologique (PUF, 1937, p. 109) 
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Ainsi dans la réorganisation de l'expérience sémantique opérée par l'individu, 
nous retrouvons des constantes sociales alors que les sociétés disposent dans leur 
environnement d'un choix quasiment infini de moyens qui, s'ils se réalisaient, 
rendraient impossible toute comparaison. « L a mise en relation de constantes 
trouve donc sa source dans la société et non dans des phénomènes extérieurs à 
e l l e » nous dit Durkheim ; la multiplicité des phénomènes non sociaux (milieu, 
physiologie, phénomènes astronomiques, variations climatiques) n'entraîne pas 
une multiplicité du même ordre dans les modèles sociaux (la parenté par 
exemple). C'est pour celà que l'on ne trouvera pas systématiquement un lien entre 
une situation géographique privilégiée pour l'observation astronomique, et une 
connaissance approfondie du ciel. L'observation des astres devrait donc être 
perçue comme un fait social dont la cause est un autre fait social ; cette 
observation nous incite à adhérer à l'idée que si la Culture existe et se définit par 
rapport à la Nature, l'Idée de Nature elle-même est une projection imaginaire qui a 
pour origine la culture. Nous pensons être là dans la problématique de 
l'ethnologie. 

En outre, l'ethnoastronomie doit s'intéresser à des comportements de groupes 
culturels et non d'individus isolés. Là encore, Durkheim nous transmet très 
clairement le fondement de cette idée : « E n s'agrégeant, en se pénétrant, en se 
fusionnant, les âmes individuelles donnent naissance à un être, psychique si l'on 
veut, mais qui constitue une individualité psychique d'un genre nouveau. C'est 
donc dans la nature de cette individualité, non dans celle des unités composantes, 
qu'il faut aller chercher les causes prochaines et déterminantes des faits qui s'y 
produisent. Le groupe pense, sent, agit tout autrement que ne feraient ses 
membres s'ils étaient isolés. Si donc on part de ces derniers, on ne pourra rien 
comprendre à ce qui se passe dans le groupe»^ . Le groupe est donc une entité à 
observer par l'ethnologue. En matière d'ethnoastronomie, ceci implique que la 
personne qui détient une connaissance astronomique, dans une société 
traditionnelle, ne pourra pas être étudiée indépendamment de l'ensemble du 
groupe auquel elle appartient. Cette notion de groupe est essentielle et c'est 
certainement l'organisation dualiste, type de structure sociale très répandu, qui 
offre un des exemples les plus explicites de l'inter-dépendance des différents 
membres d'une société pour maintenir la cohésion et l'identité de l'ensemble du 
groupe'^, puisque l'organisation dualiste du clan permet la réglementation des 
mariages exogamiques, mais également la répartition des différentes activités 
religieuses, rituelles, sportives ou économiques au sein du groupe. A travers cet 
exemple, nous constatons également que ce qui nous intéresse ici, c'est avant tout 
la compréhension du système de fonctionnement du groupe. Si nous revenons à 
la question posée au début, « p o u r q u o i donc existe-t-il des observations 
astronomiques focalisées sur des astres qui deviennent des référents culturels et 
des outils d 'expression» ? nous nous intéressons donc au but propre à un mode 
de pensée donné, nous cherchons la raison sociale qui implique l'observation des 
astres et dont nous allons essayer de trouver la logique. Si il nous est dit que de 
faire une cérémonie de rogations va faire venir la pluie, nous devons comprendre 

3 Cf E. Durkheim : "Les règles de la méthode sociologique" (PUF, 1937, p. 103) 
^ "Type de structure sociale ... caractérisée par la division du groupe social -tribu, clan, village-
en deux moitiés dont les membres entretiennent, les uns avec les autres, des relations pouvant 
aller de la collaboration la plus intime à une hostilité latente et associant les deux types de 
comportement" - Cl. Lévi-Su-auss - Anthropologie Structurale - 1958, p. 14 
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pourquoi. La question du vrai ou du faux n'a pas de sens pour l'ethnologue. Ce 
qui nous intéresse, c'est de comprendre comment se construit la pensée humaine 
et ce du point de vue de la culture. La perception, la compréhension et 
l'interprétation du ciel sont le témoignage de cette pensée humaine. L'ethnologie 
s'intéresse donc aux "principes" du fonctionnement d'un système social et ce à 
travers Vensemble des membres du groupe. 

Lorsqu'une problémat ique s 'é labore dans le champ de 
rethnoastronomie, il nous semble important que les hypothèses de 
travail reposent sur l'adhésion à l'idée que la connaissance 
astronomique est un phénomène social qui peut être étudié par 
l'ethnologie, au même titre que les habitudes alimentaires, 
l'économie, l'éducation, les croyances religieuses... et ce quelque 
soit la multiplicité des modes d'observation et qu'il doit être 
possible de trouver une \ogique commune entre la prise en compte 
de phénomènes astronomiques par une ethnie donnée et les autres 
ordres de la vie sociale. 

Nous trouvons cette "logique commune" dans la plupart des sociétés 
traditionnelles, par exemple chez les indiens Zuni, dès lors que nous abordons 
l'astronomie d'un point de vue ethnologique. 

A p p r o c h e a n t h r o p o l o g i q u e de l ' a s t r o n o m i e des 
Indiens ZuRl 

Le cas des Zuiîi, indiens pueblo du sud ouest désertique des États Unis, a retenu 
notre attention. 

Cazeneuve^ a présenté les Zuni comme des êtres très religieux pour lesquels le 
rituel est un moyen d'exprimer cette grande sensibilité vis à vis du sacré. Les 
principaux rites sont les prières et les offrandes (qui se confondent dans un même 
acte) au Soleil et aux dieux de la pluie, les actes purificatoires, le soin accordé aux 
objets cérémoniels et à leur fabrication (masques Katchina, bâtons de prière), et la 
danse. Tous ces actes s'accomplissent invariablement selon un rite très précis ; les 
prières sont conçues avec plus ou moins de sophistication selon qu'elles sont 
récitées par les prêtres ou par de simples indiens. Mais chaque Zuni possède ses 
formules rituelles pour adorer le Soleil et les dieux. 

Chez les Zuni, le Soleil est la forme visible d'une divinité masculine qui créa, par 
l'intermédiaire de deux êtres masculin et féminin, les étoiles (masculines) et la 
terre (féminine). 

Le Soleil occupe la place essentielle de tout le système religieux. Il a des vertus 
éclairantes (les Ashiwi^ furent aveuglés par sa lumière lors de leur émergence) et 
calorifères (peut engendrer la sécheresse). 

^ Cazeneuve Jean : Les dieux dansent à Cibola ; le Shalako des indiens Zufiis (1957) 
^ Ancêtres mythiques des Zufii 
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Les noms Zuni pour le soleil signifient celui guipasse devant (= ya'tokkh y ah), 
ou va au-dessus, ou se déplace au-dessus J 

Les modes d 'obseruat ion du Soleil par les Indiens 
Zun i 

Les connaissances astronomiques traditionnelles de ces indiens ont été étudiées 
minutieusement par les scientifiques Krupp et Hadingham^. Selon E. 
Hadingham, pour connaître et annoncer la date du Shalako^, le pe'kwi, autorité 
spirituelle et observateur du Soleil et de certains astres pour la société Zuni, 
observe le soleil, chaque matin, lorsqu'il se lève au dessus de la "Montagne 
Tonnerre", sur le côté sud de celle-ci. Pour effectuer ces observations, le pe'kwi 
se tient à la lisière du village, côté est, sur une souche pétrifiée^o. Lorsque le 
soleil se lève, il arroserait le tronc d'une nourriture sacrée à base de maïs en 
récitant des prières pour demander de bonnes récoltes. 

Ces observations sont donc quotidiennes mais elles ne se font pas avec précision, 
jusqu'au jour où le soleil atteint un certain point, repéré sur la montagne, grâce 
auquel le pe'kwi peut attendre au jour le jour l'arrivée du soleil dans sa maison 
sud^^. A dater du jour où est repéré ce point sur la montagne, le pe'kwi sait que 
ses charges particulières commencent, c'est-à-dire l'obligation pour lui d'effectuer 
des observations précises jusqu'au solstice d'hiver. Passé le solstice, plus aucune 
observation précise n'est requise jusqu'à la moitié de l'été. 

Pour connaître l'époque du solstice d'été, le pe'kwi observe le coucher du soleil, 
chaque soir, depuis un lieu sacré à Ma-tsa-ki, au nord-est du village Zuni. Depuis 
ce lieu surélevé, le pe'kwi observe la course du soleil chaque soir. Lorsqu'il 
guette le solstice d'été, il attend que le soleil entre cette fois dans sa maison nord, 
point localisé par le pe'kwi sur la "Grande Montagne" (mesa). Les charges 
d'observation du soleil, pour le pe'kwi sont identiques à celles de l'époque du 
solstice d'hiver. 

Selon la description de Hadingham^^^ nous constatons donc qu'il y a deux 
montagnes : l'une, dite "Montagne Tonnerre", située à l'est du village et observée 
le matin par le pe'kwi depuis le tronc pétrifié à l'est du village pour annoncer 
l'entrée du soleil dans sa maison sud au solstice d'hiver ; l'autre, à l'ouest du 
village, dite "Grande Montagne", et observée par le pe'kwi le soir depuis Ma-tsa-

^ Vocabulaire relevé par Harrington, cité par Young et Williamson 
® Krupp : "Echoes of the ancient skies" (1983) ; Hadingham : "Early man and the cosmos" 
(1984) 
^ Fête de la venue des dieux, liée à l'agriculture et à la fertilité, mettant en scène des êtres 
mythiques et se déroulant à l'époque du solstice d'hiver considéré comme le milieu de l'année. 

On peut donc situer la Montagne Tonnerre à l'est du village 
^ ^ La maison sud correspond au lieu repréré par les Zufii, sur la montagne, où ils voient le 
soleil se lever et arrêter sa progression vers le sud par rapport aux matins précédents. Le soleil 
entre dans sa maison sud au moment du solstice d'hiver ; après quoi, les jours rallongent. 

Hadingham : "Early man and the cosmos" (1984) 
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ki, lieu situé au nord est du village, pour annoncer l'entrée du soleil dans sa 
maison nord au solstice d'été. 

Le début des festivités liées au solstice d'hiver est repéré au moyen d'un 
alignement entre le soleil, une percée dans la « t o u r du so le i l» , et un pilier. La 
lumière de l'astre doit donc traverser la percée de la tour et frapper le pilier ; la 
tour̂ ^ étant située entre le soleil et le pilier. 

De plus, selon Hadingham, la détermination du milieu de l'année doit 
correspondre non seulement au jour exact du solstice d'hiver mais aussi avec une 
nuit de pleine lune '̂̂ . 

Cette présentation de l'observation du soleil par les Zuni tient compte de diverses 
sources trouvées dans les articles d'auteurs sus-cités. Après étude et recoupement 
de celles-ci, nous pouvons imaginer qu'il y ait quatre modes d'observations du 
soleil, que nous pouvons distinguer comme suit : 

* les deux premiers sont destinés à prévoir l'événement du solstice, l'été ou 
l'hiver, et relèvent de la seule compétence du pe'kwi, basée, au niveau 
observationnel, sur des repères géographiques personnels et connus 
probablement de lui seul. 

* le troisième (au moyen de la tour solaire), permet de constater l'approche de 
l'événement astronomique par l'ensemble de la population Zuni. (A propos des 
observations du soleil au moyen d'un édifice, A. F. Aveni^^ relate l'existence 
d'un procédé d'observation par le pe'kwi qui consiste à observer le soleil par une 
ouverture percée dans le toit de sa hutte. Ce procédé, observé selon Aveni^^ par 
Parsons, serait typiquement Amérindien.) 

Cette observation est l'occasion de l'annonce de grandes festivités pour 
toute la société Zuni. 

* le quatrième utilise les maisons comme observatoires familiaux rudimentaires, 
permettant ainsi d'avoir d'une part un comptage du temps au niveau de la cellule 
familiale, et d'autre part de vérifier les prévisions du pe'kwi, puisque de ses 
bonnes prévisions dépendait le succès de la fête et des cérémonies. 

Les troisième et quatrième modes d'observation utilisent donc l'alignement du 
soleil, d'une fenêtre et d'un gnomon, une méthode très archaïque mais efficace, à 
connotation surnaturelle, spectaculaire, et facilement perceptible par tout un 
chacun. 

^^ La tour est donc située au sud est du centre du village 
^^ La coïncidence est très rare puisquelle a lieu tous les 19 ans (cycle métonique) 

"Skywatchers of ancient Mexico" (1980, p. 253) 
Aveni : "World archaeoastronomy" (1989) 
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La not ion du temps 

Il est toutefois impossible d'interpréter le comportement des indiens Zuni par 
rapport à la connaissance astronomique, sans faire intervenir leur système de 
croyance et leur propre appréciation de leur savoir. 

Les Zuni possèdent un calendrier. 

Le calendrier Zuni consiste à comptabiliser les couchers ou les levers du soleil en 
les marquant au moyen d'une entaille sur différents supports ^̂  (morceau de bois, 
murs des maisons), ou encore au moyen de noeuds sur une corde. 

L'astronomie associe toujours la réalisation du calendrier à l'idée d'une volonté de 
conservation du temps. Il est cependant difficile d'affirmer qu'il y a chez les Zuni 
une volonté de conservation du temps dans la perspective historique qui est la 
nôtre, car cet acte peut également correspondre à un désir d'enregistrer le passage 
de l'astre sacré en dehors d'une notion de temporalité linéaire. Notre civilisation 
opère une scission entre les fêtes religieuses et le comptage historique du temps 
sous forme d'un calendrier civil, alors que nombre de sociétés traditionnelles, 
dont celle des Zuiïi, ne font pas une semblable séparation. 

L'ethnoastronomie, dans ses tentatives d'interprétation, doit donc tenir compte 
des différentes conceptions du temps qui existent dans diverses sociétés ; en 
ethnologie, il est fréquent de distinguer les temps cycliques et linéaires, mais cette 
dichotomie n'est pas intégralement satisfaisante, car dans les civilisations à la fois 
technologiques et judéo-chrétiennes, soi-disant basées sur une conception linéaire 
du temps, nous trouvons aussi, à travers des rites traditionnels et particulièrement 
ceux liés à l'agriculture, à la vigne et aux pratiques alimentaires en général, une 
conception cyclique du temps très marquée. En outre, si nous nous plaçons d'un 
point de vue religieux, nous observons le même phénomène : par exemple les 
Chrétiens s'adonnant à la Sainte Cène, ou à la célébration de la cérémonie de 
Noël, ne comptabilisent pas le temps écoulé depuis la crucifixion du Christ ou 
depuis sa naissance, mais réaffirment plutôt leur intégration dans un système de 
valeur ainsi que leur participation à une expérience sacrée communautaire qui 
relève du domaine de la transcendance, en dehors de tout repère temporel. II ne 
s'agit pas d'un temps mais d'un état. 

Par ailleurs, les sociétés traditionnelles amérindiennes ou africaines sont en pleine 
mutation depuis plusieurs siècles, et les phénomènes d'acculturation qu'elles 
subissent tant sur le plan spirituel que social nous interdisent de les repérer de 
façon catégorique comme relevant de la conception cyclique du temps. 

En réalité, chaque ethnie possède son discours sur le temps et propose une théorie 
du temps. Il semble qu'il y ait là un travail intéressant pour l'ethnoastronome : 
recueillir les différentes théories indigènes du temps et les différents critères 
culturels de décollage de celui-ci dans les sociétés traditionnelles. 

^^ Le "calendrier à entailles" a été observé en 1882-1883 par F.E. Cushing qui a transcrit de 
façon très détaillée, dans ses notes de voyages intitulées "My adventures in Zufii", les modes 
d'observation du ciel dans la société Zufli. 
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O b s e r u a t i o n a s t r o n o m i q u e et p e n s é e m y t h i q u e : 
deuH t e r m e s l iés par le s a u o i r é s o t é r i q u e du 
pe'lcuii 

Chez les Zuni, la surveillance de l'écoulement du temps revient essentiellement au 
pe'kwi, qui est donc une autorité spirituelle dans sa société, ou un "prêtre-
astronome", expression couramment utilisée en archéoastronomie et combien 
révélatrice de la façon dont les scientifiques occidentaux projettent 
involontairement les catégories sociales de notre société sur l'ensemble du monde! 

Le pe'kwi est seul détenteur du savoir concernant le découpage du temps et la ré-
interprétation de cette réalité objective au travers de la pensée mythique. Le reste 
de la population s'investit peut-être seulement dans sa relation avec l'astre ; le 
crédit et la puissance du pe'kwi se trouve précisément dans son inclination à créer 
un lien sémantique entre une observation objective du réel et la pensée mythique 
de la culture à laquelle il appartient et dont il cristallise l'identité. La qualité de 
l'observation astronomique en elle-même ne constitue donc pas un élément 
suffisant pour donner au pe'kwi son statut social. L'existence même du pe'kwi et 
de son savoir ésotérique, ce demier résidant dans sa capacité de faire une relecture 
rituelle de données astronomiques, témoigne de cette sacralisation d'une relation à 
l'astre comme principal moteur de la réalisation d'un calendrier. 

Nous savons que chez les Zuni l'importance accordée à l'adéquation entre 
calendrier prévisionnel et réalité observable est due essentiellement au souci de ne 
pas faillir au déroulement coutumier du rite dicté par les dieux. Il n'y a pas 
dissociation d'une réalité matérielle astronomique et d'une pensée religieuse. Cette 
unité de pensée est fondamentale alors qu'elle n'est pas toujours mise en 
évidence; nous avons retenu un exemple qui montre l'importance de ce principe 
d'unité pour dégager une méthode explicative du comportement Zuni. Cet 
exemple porte sur la façon dont l'archéologue Hadingham interprète les 
conséquences des erreurs du pe'kwi chez les indiens Zuni, et il révèle les 
implications d'une méthodologie scientifique sur les conclusions de l'observation: 
Hadingham nous dit que lorsque les prédictions du pe'kwi se révèlent inexactes, 
il est responsable d'une faute grave puisqu'en 1896 puis en 1915 et 1952, des 
pe'kwi furent démis de leur statut suite à des erreurs ou à des incapacités dans 
leur calculs prévisionnels concernant la coïncidence entre la pleine lune et le 
solstice d'hiver^^ A l'idée de faute mentionnée par Hadingham, nous pensons 
préférable, d'un point de vue ethnologique, d'utiliser l'idée de conflit social 
engendré par cette erreur, et ce pour les raisons suivantes : d'une part, nous 
savons qu'il est impossible de faire coïncider chaque année la pleine lune et le 
solstice d'hiver (la coïncidence astronomique ne se présentant que dans un cycle 
de plusieurs années, il devrait y avoir une destitution de pe'kwi pratiquement 
chaque année) ; d'autre part, il semble que les pe'kwi n'aient pas été destitués sur 
ce seul motif puisqu'il est également mentionné des actes de sorcellerie. La seule 
constatation que nous puissions faire sur ces événements est que les pe'kwi ont 
été destitués pour leur "non-allégeance" à la coutume, perçue comme une trahison 
par le système traditionnel. Leur faute porte peut-être plus sur la façon dont ils ont 

Hadingham : "Early man and the cosmos" (1984) 


