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Kernos, 10 (1997), p. 111-133.

L'Hymnehomériqueil Démétercommeoffrande

regardrétrospectifsur quelquescatégoriesde

l'anthropologiede la religion grecque

Depuis que les relations ritualiséesdes Grecs avec leurs divinités ont été
constituéesen «religion », l'étudede cettedernières'estnourrie à la sourcede
l'anthropologieculturelle et sociale.En effet la comparaisona eu et continueà
avoir sur la compréhensiondesmanifestationsreligieusesdansles communautés
civiques hellènesune influence déterminante.L'approchecomparativese fonde
sur un mouvementsensibledès le début du XVIIIe siècle par exemplechez le
RévérendPère Lafitau qui pense trouver dans les coutumes des Indiens
d'Amériquedu Nord les survivancesdespremiersstadesde développementdes
culturesde l'Antiquité. Tout en légitimant la comparaisonentre premiersGrecs
et « sauvagesAmériquains», la qualification de « primitif» projette sur un axe
temporel, orienté dans le sens de l'épanouissementde la civilisation judéo-
chrétienne,la distancegéographiquequi sépareles Européensdes «autres»,
barbaresvivant dans la lointaine Amérique: l'éloignementdans l'espace(par
rapport à l'Europe) vient coïncider avec l'éloignementdans le temps (de
l'Occident)1. Le relativisme auquel devrait conduire l'approche comparative
devientainsi universalisme!

Mais c'esten particulier dans le contextede ce qu'on a appelé«l'École de
Cambridge»que le comparatismea pu déployer pour la compréhensiondes
phénomènesrelatifs à la religion antique ses effets les plus fertiles. Inspirée
notammentpar les travauxde].G. Frazerauquelelle paieune dette explicite de
reconnaissance,].E. Harrison n'hésitepas par exempleà donnerune interpré-
tation anthropologiquedes dansesrituelles des Courètesen les assimilantaux
rites d'initiation à l'adolescencecélébréspar les tribus «primitives» d'Afrique

1 ].-F. LAFITAU, Mœursdes sauvagesamériquainscomparéesaux mœursdespremiers temps,
Paris, 1724, 1, p. 3-20, texte mis dans la perspectivede l'approchecomparativepar Ph. BORGEAUD, Le
problèmedu comparatismeen bistoire des religions, in Rev. Eul'Op. Sc. Soc., XXIV. 7 (1986), p. 59-75
(l'ensemblede ce numéro est consacréà la questionde la comparaisonet du comparatisme);voir
égalementM. DE CERTEAU, Histoire et antbl'OpologiecbezLafitau, in C. BLANKAERT (éd.), Naissance
de l'etbnologie? Antbl'Opologieet missionsen Amérique,Paris, 1985, p. 62-89. j'aimeraisexprimer ma
reconnaissanceà PierreVeelke pour son appui dansla mise au point de cette étude.
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noire2
. Dès lors les historiensde la religion grecquen'ont cesséde trouver une

fertile inspirationherméneutiquedansle comparatisme.

1. L'histoire de la religion grecque un regard rétrospectif

1.1. Trois tendances

Avec tout ce que cet exercicepeut comporterde dangersen raisonde son
caractèreen partie arbitraireet de sesrésultatsnécessairementschématiques,on
avanceral'hypothèseques'esquissentdansla rechercheen histoire de la religion
grecquede l'après-guerretrois grandestendances;et l'on chercheraà y associer
discrètementen note - exerciceencoreplus périlleux - quelquestitres et, par
conséquent,quelquesnoms. Du côté français d'abord, la méthodestructurale
telle que l'a défendueet brillammentimposéeC. Lévi-Strausss'estteintéepour la
Grèceantiqued'unesensibilitéà l'aspectsocial et politique des manifestations
religieuses;cette perceptionétait la conséquencede l'intérêt marquépour une
sociologied'inspirationmarxiste. Dans leurs effets simplificateurs, la recherche
d'oppositionsbinaireset l'applicationde notions telles gue le «renversement»,
«le (radicalement)autre»ou « l'extérieur»ont été tempéréespar la conscience
desfonctions civiquesassuméespar desdivinités dont champd'action et modes
d'interventionne se laissentpas réduire à l'unique logique du contraireet du
contradictoire3. Davantagede fidélité à l'historicismeprivilégié du côté italien a
entraînéen revanchela recherchegermanophone,avec l'impact remarquable
qu'ellea eu sur l'autre rive de l'Atlantique, à une attentionaux gestesprésumés
fondateursde toute religion. Ici, ce sont la connaissanceexactedes documents
et l'érudition encyclopédiqued'un seul savantqui ont corrigé les effets réduc-
teursd'unethéoriehistorico-génétiqueinspiréede l'éthologie4.

Si déjà dans Prolegomena ta the Study of Greek Religion, Cambridge, 19082
, p. XIV,

].E. HARRISON reconnaîtsa dette envers les travaux de la religion « primitive» de]. G. FRAZER, c'est
essentiellementpour Themis.A SUldy of the Social Origin ofReligion, Cambridge, 19272 , qu'elle dit
trouver son inspiration dans la rechercheanthropologique(pour une nouvelle référenceà Frazer,
voir p. XVII). Davantageencoreque dans le Rameaud'Or, ]. G. FRAZER a donnétoute la mesurede
l'éclairagecomparatifau bénéficede grands «mythes» grecs dans l'introduction et dans les appen-
dices de son édition de Apo{{odoJ1ls. The Library, CambridgeMass.-London,1921, 1, p. IX-XLIII, et II,
p.311-455.

3 On citera pour mémoire les étudesfondatricesde ].-P. VERNANT, Mythe et sociétéen Grèce
al/cienne, Paris, 1974, et M. DETIENNE, Lesjardins d'Adonis. La mythologiedes aromatesen Grèce,
Paris, 1972, avec l'ouvrage commun paru sous le titre Les rusesde l'intelligence. La mètisdes Grecs,
Paris, 1974, des étudesqui trouventsouventleur inspirationdanscelles de L. GERNET, réuniessous le
titre Anthropologie de la Grèce antique, Paris, 1968, et qui ne sont pas insensiblesà celles de
]. RUDHARDT, notammentcelles réunies dans Du mythe, de la religion grecqueet de la compré-
hensiond'autrui (Reu. EUTOp. Sc. Soc. XIX. 58), Genève,1981.

4 De W. BURKERT, on lira en particulier Homo Necans. Interpretationenaltgriechischer ｏ ｰ ｦ ･ ｬ ｾ
riten und Mythen, Berlin-New York, 1972, avec la thèse reprise dernièrementdans Creation of the
Sacred.TracksofBiology in AncientReligion, CambridgeMass.-London,1996. On n'oubliera pas non
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Sansdouten'estce pasun hasardsi le privilège accordénotammentpar les
Parisiensà la synchroniea orienté la recherchecomparativeplutôt du côté des
parallèlesindo-européensCG. Dumézil), sinonvers ceux offerts par les sociétés
tribales contemporaines.En contraste,ce sont les analogiescomparativespré-
sentéespar les grands textes des cultures mésopotamiennesqui ont séduit les
chercheursen quêtede relationsde filiation empiriqueset diachroniquesentre
le développementde la religion grecque et les civilisations historiquement
susceptiblesde l'inspirer. De plus, par sa naturemême,l'approchestructuralea
orienté les premiersdavantagevers les textes et donc vers ces récits que l'on
appelledepuisla fin du XVIIIe siècle mythes; indépendammentdes fonctions de
cesrécits, desgenrespoétiquesqui les portentà leur public et des variationsque
leur fait subir un contextehistoriqueet social en mouvementconstant, l'esprit
structurala fait qu'on y a recherché,au-delàd'une «mythologie-savoir», sou-
mise aux formes graphiquesdu changement,une «mythologie-cadre»corres-
pondantà un systèmede penséecouvrant l'ensemblede la culture grecques.
Quant aux seconds,les textes lus dansune perspectivedavantagehistorique,
sinon génétique,les a rendus davantagesensiblesaux pratiques que nous
nommonsrituels; des pratiques,tels «le sacrifice»ou «l'initiation tribale », que
l'interprète estime être actives dans les textes mêmesnon seulementparce
qu'elles en fourniraient l'occasion, mais surtout parce qu'elles en détermine-
raient la structurenarrative.

Dansune perspectivecritique ou au contraireplus conciliatrice, des cher-
cheurshollandaisnotammentont su éviter les écueilsde ces deux tendances
épistémologiques,très marquées,en fournissantdes travauxqui ne se plient pas
à l'image altificiellement polariséeet forcémentsimplificatrice présentéeici 6. De
concertavecles travauxd'unetradition anglo-saxonnequi, étrangement,semble
avoir mis entre parenthèsespour l'instant toute perspectivecomparative7 , leurs

plus, dans une perspectiveà la fois d'évolution sociale et de comparaisonanthropologique,le
Paides e Parthenoi, Roma, 1969, d'A. BRELlCH et le Saggio sul misticismogreco, Roma, 1965, de D.
SABBATAUCCI.

5 Idée développéepar M. DETIENNE, La double écriture de la mythologiee1Jlre le Timée et le
Critias, in C. CALAME (éd.), Métam01phosesdu mytheen Grèceantique, Genève,1988, p. 17-33 (repris
dansL'écriture d'Olphée,Paris, 1989, p. 167-186).

6 Voir la synthèsedonnéepar J.N. BREMMER dans Greek Religion, Oxford, 1994, et pour la
perspectivecritique en particulier sur la relation entre « mythe» et « rite », H.S. VERSNEL, Inconsi-
stenciesin GreekandRomanReligion, 2 vol., Leiden-NewYork-Kain, 1990-1993,travaux qui contra-
stent avec l'effet de doxa parisienneque l'on trouvera dans l'édition française de l'ouvrage, par
ailleurs fort bien conçu, de L. BRUIT ZAIDMAN et P. SCHMITT PANTEL, La religion grecque,Paris, 1991.
La pudeurcalviniste attachéeaux liens d'amitié hélvètesme conduit à me limiter à ajouter ici les
simplesnoms de Ph. BORGEAUD et F. GRAF, tout en mentionnant,de manière collective, les travaux
conduits dans le cadre de l'institution hôte de ces réflexions, le Centre International d'Étude de la
Religion Grecqueà Liège.

7 Du côté anglais, on citera volontiers l'ouvrage récent de R. PARKER, Athenian Religion. A
Hist01Y, Oxford, 1996, et du côté américain,avec une attention portée aux représentationsmodernes
de la religion grecque,les étudesde A. HENRICHS, parmi lesquellespar exemple"He Has a Gad in
Him." Human and Divine in the Modem Perception of Dionysus, in Th. H. CARPENTER et Ch. A.
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études représententun troisième mouvement,plus emplflque. Dans cette
perspective,la religion grecqueestdésormaisdevenueun ensemblede pratiques
qui, dansle contexted'unecivilisation au profil bien défini, modèlentla vie des
Grecsen cité non seulementen réglant les relationsdesdifférents représentants
de la communautécivique avec leurs héroset leurs dieux, mais qui permettent
ausside développerles aspectsles plus symboliquesde la culture et de l'idéo-
logie qui en animentl'action sociale.

1.2. Notions et catégories anthropologiques

Or l'adoptionde la méthodecomparativepar l'historiographiedesmanifes-
tations religieusesdes Grecs n'a pas uniquementeu un impact décisif pour
comprendreles fonctions et les effets de sensde récits ou de pratiquesdont le
contexte ethnographiquefait cruellementdéfaut. Mais les historiens de la
religion hellène n'ont pas hésité à reprendreà l'anthropologieculturelle et
socialela plupart des conceptsopératoiresqu'elle a créésdans sa visée inter-
prétative,à la fois modélisanteet classificatrice8 . C'est en particulier le cas des
notions de «mythe»et de «rite », désormaisentréesdans le savoir encyclo-
pédiqueet partagéde notre propreculture, et maintenantsoumisesà l'examen
critique. Le conceptmêmede «religion» n'échapped'ailleurs pas à ce mouve-
ment rétrospectifet critique; il serait en effet regrettablequ'il jouisse d'une
quelconqueimmunité9 ! Au-delà des efforts comparatifsmenésdansla distance
requisede toute rechercheérudite,le recoursindispensableà de tels instruments
conceptuelsn'engage-t-ilpas la recherchehistorique et anthropologiqueà
projetersur les « religions» antiquesnos proprescatégorieset conceptions?

Depuis la canonisationdu rite et du mythe par leur transformationde
catégoriesanalytiquesen universauxtranscendantles cultures, l'anthropologie
culturelle et sociale est devenueplus conscienteet plus prudente dans sa
relation du soi avec les autres. Fortementdépendantede la tutelle coloniale

FARAONE (éds),MasksofDionysus,Ithaca-London,1993, p. 13-43. Voir aussi les travaux rigoureux de
Ch. SOURVINOU-INWOOD, réunis dans "Reading" Greek Culture. Texts and Images, Rituals and
iV/yths, Oxford, 1991.

8 À tort ou à raison, C. LÉVI-STRAUSS, Anthropologiestmcturale,Paris, 1958, p. 386-393, puis
D. SPERBER,Le savoir des anthropologues,Paris, 1982, p. 15-48, ont attribué l'un à l'anthropologie,
l'autre à l'ethnographiele rôle de la synthèseinterprétative;voir à ce sujet les remarquescritiques de
M.-J. BOREL, Le discoursdescriptif, le savoir et sessignes, in J.-M. ADAM, M.-J. BOREL, C. CALAME et
M. KILANI, Le discoursa1lthropologique.Description, nan'CItion, savoir, Lausanne,19952

, p. 21-64.

9 La notion de « religion» a fait l'objet, par exemple, des études critiques réunies par J.-B.
MARTIN et F. LAPLANTINE (éds), COIPS, religion, société,Lyon, 1991; voir égalementC. BERNAND et S.
GRUZINSKI, De l'idolâtrie. Une archéologiedes sciencesreligieuses, Paris, 1988, p.75-80; T. ASAD,
GenealogiesofReligion, Baltimore-London,1993; J. BREMMER, Ｂｒ･ｬｩｧｩｯｮＧｾ "Ritual" and the Opposition
"Sacred vs. Profane": Notes Towards a Terminological Archaeology,in F. GRAF (éd.), Ansichten
griechischerRituale. Festschrift Walter Burkert, Stuttgart-Leipzig,1997. Sur la genèsedes notions de
« mythe» et de « rite» je me permetsde renvoyer aux nombreusesréférencesque j'ai données
dans Mythe et histoire dans 1'A1ltiquité grecque. La création symboliqued'une colonie, Lausanne,
1996, p. 9-46 (voir aussil'étudecitée inft'CI n. 17).
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imposéepar l'impérialismeeuropéensur les sociétéset les cultures différentes,
l'enquêteethnographiquese soucie désormaisd'établir avec les autres une
relation dialogique. L'observationdistante, prétenduegarantied'objectivité, a
fait place à une tentativede constitutionintersubjectivede la signification10. Et
quandles informationsréunieset négociéesdansun dialogue où l'ethnologue
acceptede se remettrelui-même en causesont soumisesà la mise en discours
qu'implique la forme savantede la monographie,le processusde la «textua-
lisation» est interrogé en termes de traduction transculturelle.En particulier
parce que le texte, même élaboré sur une relation d'interlocution, est en
définitive destinéà la lecture à distancepar un public de formation lettrée et
académique,le rapport de l'anthropologueavec une société exotique reste
malgré tout marquépar l'asymétrie;une asymétrieconstitutive, fondée autant
dans la nécessairedifférence que dans l'inévitable position de pouvoir de
l'Occidentalll . Cela est d'autantplus vrai de l'anthropologiede la Grèceantique
où non seulementles documentsà disposition - textes et représentations
figurées - sont le produit d'une mise en forme sémiotiqueet «discursive»
préalable,mais où les producteursde ces manifestationssymboliquesne sont
évidemmentplus en mesurede réagir et de répondreà nos interrogationset à
nos sollicitations... À défaut de réels «informateurs», l'historien des religions
antiquesne peutplus guèreêtre mis en questionque par sesproprescollègues!

Or l'immanquablemise en discours qu'implique l'approcheanthropo-
logique d'une culture différente et de sa religion - que cette approchesoit
comparativeou non - estattachéeà deuxcorollaires.D'unepart, la transmission
d'un savoir passenécessairementpar les procéduresdu découpage,de l'abstrac-
tion et du classement;les contingencesde la mise en discours elle-même
empêchentla restitution fidèle du vécu dans sa continuité. À cet effet, des
conceptsopératoirestels le «mythe», le « rite », mais aussi la «magie»le
« masque», le «tabou», le «sacrifice», la «religion» se révèlentaussiprécieux
qu'ils sont trompeurs.Il s'agit en effet de catégoriesqui se situentà mi-chemin
entre l'empirique et le formel; il s'agit de notions analoguesà ces basic-level

10 L'étude que l'on cite en général commeexempled'anthropologiedialogique et discursiveest
celle de P. RABlNO\V, Rej/ectionson Fieldwork in Morocco, Berkeley, 1977 (trad. fr. : Paris, 1988); voir
aussi V. CRAPANZANO, Tuhami. Portrait of a Moroccan, Chicago, 1980, et M. TAUSSIG, Shamanism,
Colonialism, and the IVild Man. A Studyin Ten'orandHealing, Chicago-London,1987. La théorie de
l'intersubjectivité dans le dialogisme interprétatif de l'anthropologie a été constituée par
F. AFFERGAN, Exotismeet altérité. EssaisSUI' les fondementsd'une critique de l'anthropologie, Paris,
1987,p. 225-284.

11 Les processusde textualisationconstitutifs de la monographieont été étudiés en particulier
par M. KILANI, Les anthropologueset leur savoir: du terrain au texte, in op. cit. (n. 8), p. 65-100, et
L'invention de l'autre. Essais SUI' le discours anthropologique, Lausanne, 1994, p. 40-62; voir
également,du côté américain, C. GEERTZ, IVorks and Lives. The Anthropologistas Author, Stanford,
1988, p. 1-24 et 129-149. La relation entre dialogisme, asymétriedu rapport à l'autre et relativisme
culturel a été exploréeen particulier par S. BORUTTI, Pel' un'etica dei discol'Soantropologico, Milano,
1993, p. 95-119; voir maintenantl'essai de synthèseproposépar M. AMORIM, Dialogisme et altérité
danslesscienceshumaines,Paris, 1996, p. 21-72.
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categoriesqui nous permettentnon seulementde connaîtrenotre environne-
ment, mais surtout de communiquerà son sujet12. Elles jouent un rôle d'autant
plus important quandelles s'appliquentà des pratiqueset à des résultatsde
l'activité symbolique qui ne sauraientêtre séparésdes hommeset des com-
munautésqui les ont produits. D'autre part, au caractèreforcément flou des
catégoriessemi-empiriquesde la penséeanthropologiques'ajoute le fait que
toute mise en discoursimplique une activité du sujet. Quelle qu'ensoit la nature
psychosociale,ce sujet, compris - commele suggèreÉ. Benveniste- comme
instancede discours,laisseimmanquablementdansles textesqu'il a produitsles
tracesde son activité d'énonciation.La distanciationde qui parle ou écrit à
l'égardde son discoursest aussiillusoire que l'objectivité de l'observateurvis-à-
vis du produit de sonobservation13.

Cela signifie que l'historien de la religion grecquequi trouve son inspiration
interprétativedansla lecture comparativedes travaux des anthropologuesdoit
opérerun retour critique aussibien sur les notions classificatoiresfloues qui en
articulent l'organisationsémantique,que sur les effets énonciatifsde leur mise
en forme discursive. Cela signifie surtout que, confronté dans sa recherche
essentiellementà des textes et à des images, ce même historiographedoit se
montrerréceptifautantaux catégoriesindigènesqui les traversentqu'auxtraces
laisséespar leur mise en discours. Cette double recommandationsembles'im-
poseravecd'autantplus de force en histoire des religions de l'Antiquité que les
plus riches parmi les documentsà disposition se présententsous la forme de
poèmes.Il s'agit donc des manifestationsd'un processusde productionsymbo-
lique complexe; leur forme poétique indique par elle-mêmequ'elles ont une
visée pragmatiqueessentielle.Dansune performancequi corresponden général
à un acte de culte, ces textes poétiquesdonnent autant d'indications sur
l'histoire desdieux et deshérosauxquelsil s'adressentquesur les pratiquesdont
ils dépendent.C'est ce que l'on aimerait montrer dans une étude (partielle)
portantsur la partie finale de l'Hymnehomériqueà Déméter.

12 Définies dans une perspectivecognitiviste par G. LAKOFF, Cognitive Semantics,in U. ECO,
M. SANTAMBROGIO et P. VIOLI (éds), Meaning and Mental Representations,Bloomington-Indiana-
polis, 1988, p. 119-154(voir aussi \l7omen,Fire, andDangerous7bings. \l7hat CategoriesRevealAbout
the Mind, Chicago, 1987, p. 269-303), les catégoriesdu niveau de baseaident par exempleà saisir la
nature de ces classifications pratiques et semi-empiriquesque sont les taxinomies de genres
poétiques:cf J. MOLINO, Lesgenreslittéraires, in Poétique,93 (1993), p. 3-28.

13 Voir É. BENVENISTE, Problèmesde linguistique générale, Paris, 1966, p. 258-266, avec les
prolongementsproposéset les référencesdonnéesquant au repéragedes traces de l'énonciation
portéespar tout discours dans C. CALAME, Le récit en Grèce ancienne. Énonciationset représen-
tations depoètes,Paris, 1986, p. 11-29, et Pour unesémiotiquede l'énonciation: discourset sujet, in
M. COSTANTINI et I. DARRAULT-HARRIS (éds), Sémiotique,phénoménologie,discours: du COlpS

présentau sujeténonçant,Paris, 1996, p. 137-154.En ce qui concerneles procéduresde l'énonciation
dans le discours anthropologique,on renverra aux différentes contributions publiées dans ADAM,
BOREL, CALAME et KILANI, op. cit. (n. 8).
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2. L' Hymne à Déméterentre « mythe» et « rite»
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Dansune lecturede la fin de l'Hymneà Démétersensibleaux indicesde la
mise en discours du poème, c'est sur un usage critique des catégoriesdu
« mythe»et du « rite» quel'on aimerait centrerce bref exerciced'anthropologie
de la religion antique.On doit à J. Harrisonune premièretentativeréflexive à ce
propos,par la substitutionaux désignationstraditionnellesde termesrepris au
grec: legomenonet drômenon.Mais dans la mesureoù il ne s'agit que d'une
substitutionet où ces termessont effectivementemployéspar les Grecs dans
l'Antiquité tardive uniquement(pour nous, Pausanias)pour être restreintsau
domainedes cultes à mystères,les notions introduites par J. Harrison ne font
que reproduireles catégoriesentréesdansle savoir partagédesanthropologues.
Le legomenonserait ce qui est dit sur l'agi, drômenon: le mythe en tant que
discoursnarratif et traditionnel serait le commentaired'un rite compris comme
action collective et réglée; d'un côté la parole, de l'autre l'acte, la première
venanta posteriori justifier le second14.

Les contours flous des catégoriesà peine évoquéesont eu pour consé-
quencede multiplier les tentativesde définition, destinéesà rester insatis-
faisantes.On renonceraà les passeren revue. Il suffira donc pour l'instant de
noter que les manifestationsqu'il est coutumed'appréhendersous les notions
de « mythe»et de « rite» correspondentrégulièrementen Grèceà des pratiques
de culte et qu'ellesdépendentdans leur ensemblede ce que l'on peut gros-
sièrementdénommerle «processussymbolique». À l'aide de moyenssémio-
tiquesdifférents, les «rites»se révèlentêtre aussispéculatifsque les « mythes»
et les secondsont une dimensionperformativequi les rapprochentdespremiers.
Les uns comme les autressont le résultat, pour parler en terme de poétique
grecque,d'une activité de «mimésis» qui laisseune large margeà la création
fictionnelle, sansperdrepour autantde son « efficacité »15.

14 ]. HARRISON, Themis.A Studyof the Social Origin ofReligion. Cambridge,19272 , p. 29, 42-45 et
328-331, avec la mise au point historique que j'ai proposéeà ce propos dans Théséeet l'imaginaire
athénien.Légendeet culte en Grèce antique, Lausanne,19962

, p. 20-27; voir égalementW.G. DOTY,
Mythography.The StudyofMyths andRituals, Tuscaloosa-London,1986, p. 41-78, et VERSNEL, op. cit.
(n. 6), II, p. 15-88.

15 Encore dernièrement,par une nouvelle enquêtesur cet objet anthropologiqueprivilégié
qu'est devenu le naven,« rite» accompli de manière multiforme sur les bords du Sépik de
Papouasie-NouvelleGuinée, M. HOUSEMAN et C. SEVERI, Naven ou le donnerà voir. Essaid'interpré-
tation de l'action rituelle, Paris, 1994, p. 183-202, ont montré que, actes symboliques,les « rituels»
permettaienten particulier de s'interrogersur les relations sociales tisséesdans le contexte des
systèmesrivaux du kinship et du parenthood; ils engendrentdans cette mesureune « représentation
collective des enjeux de l'identité ». Cela implique que, contrairementà ce qu'a voulu affirmer
D. SPERBER,Le symbolismeen général, Paris, 1974, p. 141-157, le « rite » (en tant que « croyance»)
est producteurde significations,mais par des moyenssémiotiquesen généralmotivés, bien différents
de ceux de la langue! Sur le « rituel» comme représentation,voir aussi M. BLOCH, Prey into
Hunter. The Politics ofReligiousExperience,Cambridge,1992, p. 1-7, à propos des pratiquescollec-
tives marquantles différentesétapesde la vie de l'individu.
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2.1. Les fonctions énonciativesdu macarismos

Comme c'est le cas d'autres Hymneshomériques,l'Hymne à Déméter
trouve sa conclusion dans la formule du «macarismos», familière de cette
poésie d'action qu'est la poésie mélique. Plus exactement, redoublé, ce
macarismos,assurela transition de l'epica taus aux precesdans un hymne
articulé, comme pratiquementtoutes les compositionsdu corpus des Hymnes
homériques,en trois parties:évocationde la divinité, élogedescriptifet narratif
plus ou moins développéde sesqualités,adressedirectesousforme de prière16.

Le récit de l'enlèvementde Perséphonepar Hadèss'achèveavec l'intervention
de Déméter.D'une part, la déesserétablit sur terre la fécondité des labours.
D'autre part, elle fait aux souverains d'Éleusis la démonstration de
l'accomplissementde pratiquesrituelles si respectablesqu'on ne doit ni les
transgresser,ni s'eninformer de manièreindue, ni les divulguer; des pratiqueset
peut-êtredes objets C8pT)uJlOUÛVll LEpWV et 8p'YLa) marquéspar la crainte religieuse
et le silenceCv. 470-479)que l'on a naturellementet un peu rapidementidentifiés
avecceuxqui régnaientsur les mystèresd'Éleusisde l'époqueclassique17.

Le macarismosfaisant suite à cette phasede sanctiondu récit, qui débute
lui-mêmeau v. 2, estdonc double.Le premiervantele bonheurｃ Ｘ  ｾ ｌ ｏ ｓ Ｉ de qui a
vu ces pratiquessacréesClEpâ) susceptiblesde conférerà son bénéficiaireune
part CJlolpa, aLua) nouvellemêmelorsqu'il aura disparu dans les brumessouter-
raines Cv. 480-482); le secondexalte la félicité ｃ Ｘ  ｾ ｌ ｏ ｓ Ｉ du mortel qui, aimé des
deux déesses,voit s'installerà son foyer Ploutos, l'incarnationde la prospérité

16 Le caractèrespécifiquede la structure tripartite des Hymnes homériquesa été bien redéfini
par]. M. BREMER, GreekHymllS, in H.S. VERSNEL (éd.), Faith, Hope, and IVorship. AspectsofRetigious
klentality in the Ancient IVor/d, Leiden, 1981, p. 193-215, avec les précisions que j'ai cru devoir
apporter dans Variations énonciatives, relations avec les dieux et fonctions poétiquesdans les
Hymnes homériques,in MH, 52 (995), p. 2-19. Dans son remarquablecommentairede l'Hymne, N.].
RICHARDSON, TheHomeric Hymn to Demeter,Oxford, 1974, p. 313-314,donneun série de parallèlesà
l'emploi de la forme du macarismosdans la poésiearchaïque;on y ajouteraALCMAN, fr. 1, 37-38 et
15 Davies, avec les référencescomplémentairesque j'ai donnéesdans Alcman. Introduction, texte
critique, témoignageset commentaire,Roma, 1983, p. 323 et 355-356.

17 Ll.pT]U[10UUVT] (leçon offerte par le texte de PAUS. 2, 14, 3, au lieu du XPT]u[10UUVT] du manuscrit)
et 8pyw sont des termes qui, désignanten général l'action de type rituel, ressortirontaprèsl'époque
classiquespécifiquementau domainedes cultes à mystères:cf RICHARDSON, op. cit. (n. 16), p. 251 et
303-304,ainsi que C. CALAME, « Mythe» et « rite» en Grèce: des catégoriesindigènes?, in Kenzos,
4 (991), p. 179-204,et A. MOTIE et V. PIRENNE-DELFORGE,Le mot et les rites. Aperçu des significa-
tions de 6rgia et de quelquesdérivés, in Kenzos,5 (992), p. 119-140;mais le terme 8pT]u[1ouUVT] régit
ici LEpa qui, dans la poésie homérique, peut avoir le sens très général de «rites sacrés,> ou
d'« objets sacrés»: voir]. CASABONA, Recherchessur le vocabu./aire du sacrifice en grec des
origines à la fin de l'époqueclassique,Paris, 1966, p. 5-7; 8pT]u[1ouUVT] signifie simplement« perfor-
mance». La promessede la prescriptiondes 8pyw est déjà formulée par Déméteraux vers 273-274,
avec un probable jeu étymologisantsur ce terme qui est rapprochédu verbe i!p8w, « faire» :
cf]. STRAUSS CLAY, The Potitics of Olympus. Form and Meaning in the Major Homeric HymllS,
Princeton, 1989, p. 241-243. Le silence et le secretqui entouraientles pratiquesd'Éleusissont pour
nous attestéespour la première fois par la profanation dont on a accusé Alcibiade en 415 :
cf ANDOC., Myst., 29-33; voir aussi,quelquesannéesplus tard, SOPH., OC 1050-1053;autresréférences,
plus tardives,chezRICHARDSON, op. CÎt. (n. 16), p. 308-310.
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agricoleCv. 487-489)18. La promessepour qui jouit de la protection des deux
déessesen raisonde sa participationaux «rites » est donc double, portantsur la
vie de mortel et sur la vie future; une promesseque l'emploi de oÀ(3LOS au lieu de
Il<ÎKap réfèreà un bonheurde mortel et non pasà un processusd'immortalisation.
Les deux macarismoisont séparésl'un de l'autre par la fin de la phasede
sanctiondu long récit qui couvre l'ensemblede l'Hymne: Déméteret Coré se
rendentsur l'Olympe où elles habitentdésormais,vénéréeset respectées,aux
côtésde Zeus.Il s'agitbien de la contre-partiedivine des effets positifs pour les
hommesde l'heureuseconclusiondu rapt de Perséphone.Il ne reste dès lors
plus au locuteur- aèdeou rhapsode- qu'à interpeller en termes cultuels les
deuxdéessespour leur demanderà son tour, en échangede sonchant et avecla
promessed'un nouveauchant, les ressourcesde la vie ｃｾｬｏｔｏｓＬ v. 490-495): do ut
des19.

D'un point de vue comparatif, on remarqueraà ce propos qu'aussibien
dans l'Hymne homérique 25 destiné à Apollon et aux Muses que dans le
prologuede la Théogoniequi, adresséaux Muses, présentela mêmestructure
qu'un Hymnehomérique,la transitionentre louangedescriptivo-narrativede la
divinité et prièreestégalementassuréeparun macarismos20

. Dans ces deux cas
la formule généralisante,comme dans le secondmacarismosde l' Hymne à
DéméterCv. 486-487),vante le bonheurd'être aimé par la divinité précisément
chantéedans l'hymne ｃ ｏ  ｾ ｌ ｏ ｓ oVTLVa...</>lÀùJVTaL). Dans son contenu même, le
macarismosne fait donc qu'annonceren termesgénérauxl'échangeproposé
par le locuteur/ narrateurdansla prière finale. Le contratde réciprocitéproposé
aux dieux est d'autantplus marquédansl' Hymne 25 qu'Apollon et les Muses,
loués en tant que protecteursdes aèdes,sont les divinités mêmessusceptibles
d'inspirerle chantqui leur estoffert en retour !

18 Comme parallèlesà ce double macarismos,on mentionnehabituellementles deux formules
semblablestrouvéeschez PINO., fI. 137 Maehler, et SOPH., fI. 837 Radt, et situéespar chacundes
auteurs qui citent ces vers (Clément d'Alexandrie et Plutarque) dans le contexte des mystères
d'Éleusis:cf M. CANNATÀ FERA, Pindants. 1brenontmFragmenta,Roma, 1990, p. 204-209; on remar-
quera néanmoinsque ces deux macarismoi poétiquesse réfèrent uniquementau bonheurconnu
après la mort par les initiés. Ici, l'insistancesur l'intervention de Ploutos (le fils de Déméteret de
Iasion chez HÉS., T!Jéog., 969-974) qui confère aux mortels une prospéritéessentiellementagricole
montre que ce bonheurtoucheles protégésde Déméteret de Perséphonedéjà danscette vie même:
chez HÉS., Trav., 170-173, ｬ Ｇ ｯ  ｾ ｯ ｓ Ｇ dont jouissentles héros vivant dans les Îles des Bienheureuxest
aussi attachéà des récoltes abondantespuisque trisannuelles:voir M.L, WEST, Hesiod. IVorks and
Days, Oxford, 1978,p. 193-194,et RICHARDSON, op. cit. (n. 16), p. 313-314et 316-321.

19 Le terme ｾ Ｈ ｏ ｔ ｏ ｓ Ｇ Ｌ comme ｾ Ｈ ｯ ｓ Ｇ ou le personnagede Ploutos, renvoie à une abondanceet une
prospéritésurtout agricoles; voir par exemple HÉS., Trav., 31-32, 42, 232, etc., avec les références
données infra n. 32. La structured'échangemarquantla prière qui achèvela plupart des Hymnes
homériquesa été analyséepar BREMER, ait. cit. (n. 16), p. 196-197,et par CALAME, art. cif. (n. 16),
p.8-12.

20 H!Jom., 25, 4-5 (voir aussi30, 7-8, avec un macarismosbien développé)et HÉS., 1béog.,96-97;
sur la structureet la fonction du proème assuméespar le prélude de la Théogonie,voir l'op. cif.
(n. 13), p. 43-47et 60-62, avec les référencesdonnéesdans l'art. cit. (n. 16), p. 19 n. 40.
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L'analyselinguistiqueet énonciativeconcourtà confirmer fortement le rôle
de transitiondu macarismos.En effet si le dernieractede Démétervis-à-vis des
souverainsd'Éleusisauxquelselle révèleles rites marquésdu secretest formulé à
l'aoriste(8ELÇE, v. 474), la formulationdu premier macarismosest dominéepar le
parfait (O'ITW'ITEV, v. 480) et le présentUXEl, v. 482). De même,formulé au présent
(cPlNùVTUL, 'ITÉIJ.'ITOOOLV, 8l8waw,v. 487-489),le deuxièmemacarismosest précédéde
la mention de l'ultime action de la déessequi s'en est allée rejoindre sur
l'Olympe le concertdesdieux, à l'aoriste Ｈ ｾ ￠ ｶ p' 'lIJ.EV, v. 484). Dansles deuxcas,
la transitionentreles tempsdu récit et la validité atemporelledu macarismosest
marquéepar un énoncégnomiqueau présent;ces énoncésrappellent,respecti-
vement, l'effet pour les mortelsde la piété inspiréepar les deux divinités (elles
retiennentla voix deshommes:laxâvEl, v. 479), et leur séjourauprèsde Zeus,
vénéréesde tous (vaLETâovaL,v. 485). Aux deux formulationsgénéralisantesdu
macarismoset de l'assertionqui les introduit succèdentles formes impératives
de la prière (d.XX aYE, èmâ(Elv, v. 490-494). Les changementsque l'on peut
constaterdansles protagonistesdesactionsverbalessignaléessuiventce même
mouvement:noms propres des divinités comme objets de l'action narrative,
pronoms d'une troisième personnegénéralisantepour les bénéficiairesdes
macarismoiet finalement,au vocatif, les nomsdes divinités apostrophéespar le
locuteur implicitementprésentdansles formesde l'impératif.

li faut donc attendrele terme extrêmede la compositionhymnique pour
voir apparaîtrele locuteur/ narrateur:il se manifesteraen tant qU'Èyw dans
l'ultime vers du poème.Formulaire,cette promessed'évoquer(IJ.vfjŒolJ.aL, v. 495)
dans un autre chant encore le destinatairede l'hymne engage la fonction
pragmatique,sinon performative de l'ensemble de la composition. On y
reviendraen conclusion.Pour l'instant, à partir de cette ouvertureconclusivedu
présentsur un futur intentionnel, l'articulation entre passénarratif et présent
gnomique,souventinterprétéeen termede «mythe»et de « rite », nousconvie à
revenir au récit, jusqu'ici à peine évoqué.S'agit-il d'un récit étiologique et, en
prenantappui sur cette qualité, est-il légitime de voir dans sa logique des
analogiesavecle déroulementdespratiquescultuellesqu'il est censéfonder?

2.2. Un « mythe» d'initiation?

Les efforts n'ont donc pas manqué pour détecter dans les différents
épisodesdu long récit qui constituel'essentielde l'Hymne à Déméterles reflets
des pratiquesqu'il devrait légitimer. Successivement,la recherchepar Déméter
de sa fille à la lumière des torches (v. 47-48) a été mise en relation avec le
« dramemystique», égalementéclairépar des torches,qui estcenséconstituerle
centredesmystèresd'Éleusis;le jeûnede neuf jours marquantpour Déméterce
momentde deuil Cv. 49-50) a permis de reconstruirel'imposition aux initiés
d'Éleusisd'unepratiqueanalogue;la double épiphaniede Déméterquandelle
franchit le seuil du palais de Célée puis quand elle révèle son identité à
Métanéira(v. 188-190et 275-280)pourrait correspondreà l'expériencevécuepar
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les initiés eux-mêmesdurant les mystères;et la tentative d'immortalisationde
Démophoona été comprise comme le mythe de fondation de l'initiation
mystique21

. L'addition de cesélémentsd'étiologiepourraitdoncdonnerà penser
que l'Hymne à Démétern'est que le legomenondu drômenonpar excellence
que constituele déroulementrituel desmystèresd'Éleusis,

En raisonmême du point de vue adoptédans les travaux antérieursde
l'auteurde la présenteétude, on aimerait aborderla questionde la projection
descatégoriesdu «mythe»et du «rite » sur la relationétiologiquedu texte avec
des pratiquesde culte en se concentrantsur les interprétationsinitiatiquesqu'on
a pu proposerde l'Hymne à Déméter.La mise en discoursde la présenteétude
entenddoncs'insérerdansuneperspectivedialogiqueet réflexive.

À la suite des propositions formulées naguère par H, ]eanmaire, les
historiensde la religion grecquetentés par l'anthropologien'ont pas tardé à
trouver dans les nombreux récits qui, en Grèce ancienne,mettent en scène
jeunesfilles et jeunesgens le fameux schématernaire qui a permis à A. van
Gennep,à partir de nombreusesmanifestationsrituelles, de définir une nouvelle
catégorieanthropologique:le «rite de passage», fondé sur la séquence«rites
de séparation- rites de marge- rites d'agrégation»et spécifié en « rite d'initia-
tion tribale » quand la transition concernedes adolescentspassantà l'âge
adulte22

. C'estainsi que, plus récemment,on a pu affirmer à proposdu récit de
l'enlèvementde Coré: «while 1 have certainreservationsas to the applicability
of the van Gennepmodel to rites of female initiation, (. ..) it doesseemto fit the

21 Voir successivementet dans l'ordre CLÉM. ALEX., Protr. 2, 12, 2 (cf RICHARDSON, op. cit.
[no 16J, p. 162 et 165-167);M. P. NILSSON, GriecbiscbeFeste von refigi6ser Bedeutung,Leipzig, 1906,
p. 321; RICHARDSON, op. cit. (n. 16), p. 208-209et 256; D. SABBATUCCI, Saggiosul misticismogreco,
Roma, 1965, p. 163-165, ainsi que P. SCARPI, Letture sulla refigione c/assica. L'inno omerico a
Demeter, Firenze, 1976, p. 199-218. D'autres exemplessont mentionnéspar RICHARDSON, op. cit.
(n. 16), p. 24-30, et par STRAUSS CLAY, op. cit. (n. 17), p. 202-205.À toutesces tentativesétiologiques,il
faut naturellementajouter la purification, l'abstinence,l'aischrologieet la consommationdu KUKEWV

qui marquentle deuil de la déesse(v. 192-211): cf RICHARDSON, op. cit. (n. 16), p. 211-218. Sur
l'HDém. en général,voir F. WEHRLI, Die Mysterienvon Eleusis, in ARW,31 (934), p. 77-104, qui y voit
des relations étiologiques fortes entre «mythe»et « rite », G. SFAMENI GASPARRO,Miti e culti
mistici di Demetra, Roma, 1986, p. 29-45, et K. CLINTON, Mytb and Cult. 17Je !Conograpbyof tbe
Eteusinian Mysteries, Stockholm, 1992, p. 28-37 et 96-99, qui entenddésormaismettre l'Hymne en
relation avec le festival desThesmophoriesd'Athènes:cf infra n. 50.

22 H. JEANMAIRE, Couroi et Courètes.Essaissur l'éducation spartiateet sur les rites d'adolescence
dans l'alltiquité bellénique, Lille, 1939, p. 296-307, part d'une interprétation de la tentative
d'immortalisation de Démophooncomme «rite de passagepar le feu» et comme épreuveinitia-
tique pour mettre brièvementen relation le rapt de Perséphoneavec une «période d'initiation» et
finalement voir dans les mystères, «forme éleusinienne des Thesmophories», un complexe
combinantdes «rites agraires»et des « rites de clôture» du passageentre enfanceet adolescence;
quant à 1'« anodos» de Coré, il serait célébréà l'occasiondes Thesmophories(p. 268-282; cf infra
n. 50). Plus prudemmentA. VAN GENNEP, Les rites de passage,Paris, 1909, p. 125-131, porte son
attention sur les mystèresd'Éleusiseux-mêmesdans lesquels il voit des «rites d'initiation» faisant
« passerle néophytedu monde profane au monde sacré»(pour la définition du schématripartite
du rite de passage,voir p. 19-33). Pour des lecturesen termes initiatiques de différentes manifesta-
tions narratives et cultuelles, voir par exemple les contributions publiées par A. MOREAU (éd.),
L'initiation, 2 vol., Montpellier, 1992.
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Persephonemyth extremelyweIl »23. Ce sontautantles termesde modelet de fit
qui oriententcetteassertionque ceuxde rite et de myth : il s'agitnon seulement
de soumettrela logique du récit de la descenteaux Enfers de Perséphoneà un
modèle, mais aussi de plaquer sur cette manifestationnarrative un schéma
élaboréà partir de pratiquesà caractèrerituel. Dans cette perspective,l'enlève-
ment de la jeune fille par Hadès, le viol supposépar le maître des Enfers et
finalementson retour auprèsde sa mère et des dieux de l'Olympe sont inter-
prétéscommeles trois phasesd'un rite d'initiation : enlèvement/ ségrégation,
perte de la virginité / «betwixt and between», accessionà l'Olympe /
agrégation.

2.3. Temps et espacenarratifs

Une lecture attentive à la logique du récit et aux valeurs qu'il met en jeu
révèlequ'il est porté par un langagenarratif assezdifférent de celui, rituel, de
l'initiation tribale. Du point de vue desmarqueurstemporelset de la logique qui
en découle,le récit de l'Hymnehomériqueà Déméterse signalepar une contra-
diction patente;en situantl'enlèvementde Coré sur une prairie fleurie, le début
du récit correspondavec le momentdu printempsque son terme, et donc sa
sanction,prévoit au contrairepour le retour de la jeune fille sur la terre. Cette
étrangecoïncidencetemporelleentre la saisonde la disparition de Perséphone
sousterre et celle de son retour parmi les mortelset les dieux a donnépassable-
mentde fil à retordreà sesinterprètes.En se fondantsur l'exégèseindigènequi a
rapidementassimilé le séjour infernal de quatremois imposéchaqueannéeà
Perséphone,avec son retour printanier, au cycle saisonnierdessinépar la
germinationpuis la croissancedu blé, on a lu dansle récit de l'enlèvementde la
jeunefille une allégorie du retourdu printemps; cette saisons'incarneraitdans
une «grainmaiden» qu'un jeu de mot sur la dénominationKOÛPll a bien vite
hellénisée24. Et pour résoudrel'immanquablecontradictionentre un printemps
qui estmarquédansle récit par la disparitionde Corésousterreet l'associationà
la mêmesaisondu retour et de la renaissancede la jeune fille Cv. 401), on a
imaginé de faire coïncider le séjour narratif de Coré auprèsd'Hadèsnon plus

23 B. LINCOLN, The Rapeof Persephone:A Greek Scenarioof W'omen's Initiation, in HThR, 72
(979), p. 223-235, avec la critique de l'applicationau récit (en particulier à celui du rapt de Coré) du
schémade l'initiation formulée par R. 1. FOWLER, GreekMagic, GreekReligion, in leS20 (1995), p. 1-
22; voir aussiW. BURKERT, op. cit. (n. 4), p. 289-292. Présentéeau Xe Congrèsde ia FIEC à Québec
(août 1994), l'étudede B. ZWEIG, The RapeofPersephoneandAncientRitualsofFemaleInitiation, va
dansle mêmesens.

24 « Since the Mother was the grain mother, the Daughtermust have been the grain maiden» :

C. KERÉNYI, Eleusis.ArchetypalImageofMother andDaughter, Princeton, 1967, p. 130-133; voir déjà
HARRISON, op. cit. (n. 2), p. 271-276: Déméteret Coré en tant que « Corn-Mother» et « Corn-
Maiden », ainsi que]EANMAIRE, op. cit. (n. 22), p. 270-272.De telles assimilationssont proposéesdès
l'Antiquité par les poètescomiquesEUBOULOS, fr. 75, 10 et ANTIPHANÈS, fr. 55, 8-9 Kassel-Austin:
voir égalementPORPH., fr. 358F 1-17 Smith cité par EUSÈBE,Prép. Év., 3, 11, 9; autresréférenceschez
BURKERT, op. cit. (n. 4), p. 287 n. 19. Sur l'étymologiede K6pll, cf infra n. 38.
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avec les mois d'hiver, mais avec l'été, saison où, en Méditerranée,le grain
moissonnéestcenséêtre gardédansdes contenantssouterrains25. Quel que soit
le réalismede cette hypothèse,elle explique d'autantmoins la coïncidence
établiepar le texteentre la saisondu rapt de Perséphoneet celle fixée pour son
retour annuelqu'enparticulier dansles paysméditerranéens,le blé germedéjà
en automne.

Force est dès lors de dissocierla logique du récit de celle du rythme des
saisons; force est de reconnaîtreque le second substitue une temporalité
cyclique à la temporalitélinéaire du premier:dansle récit, Perséphonedisparaît
dans les Enfers une annéeentièreCcf v. 305 !) pour les quitter au printemps;
dansle cycle annuel,elle ne séjourneque quatremois dansla demeured'Hadès.
C'est ici le lieu de rappeler, à propos du cycle des saisons,qu'à l'époque
archaïqueon distinguait trois périodes:un bref printemps,un long été que l'on
disait parfois se poursuivredansla périodede maturationde fruits de l'orrwpa, et
un hiver d'environquatremois. Le tiers du tempsimposéà Perséphonepour son
séjour annuelet cyclique dans le sein de la terre auprèsd'HadèsCv. 398-400)
corresponddonc bien à un hiver qui se distingue nettementdes deux ou trois
autres périodesconsacréesà l'activité agricole26 . À cette identification qui,
proposéedèsl'Antiquité, situe l'entréeannuellede Perséphonedans l'Hadèsà la
fin de l'automne, il convient d'ajouterque, de toute façon, le récit ne saurait
représenterle « mythe»de fondation de l'institution des saisons,préexistantes
comme l'indique d'embléel'évocationde DéméterWPT1</>6poS' Cv. 54, 192 et 492;
ayÀa6KaprroS'dès le vers 4 ! cf aussiv. 54 et de nouveau192)Z7.

Faceà cette absenced'homologieentre la logique temporelle, supposée
initiatique, du récit et la temporalité «rituelle» que semblesinon instituer, en
tout casconfirmersa sanction,on peut tenterde passerde sa dimensiontempo-
relle à l'espacequ'il dessine.Le lieu du rapt de Perséphonecorrespondà l'une de
ces grassesprairies émailléesde fleurs si souventoffertes au regard dans la
légendegrecque;tendregazonet fleurs printanièresévoquentle désir amoureux
suscitépar la beautédesjeunesfilles qui les animentde leurs danseset de leurs

25 Il s'agit de l'hypothèseformulée par M. P. NILSSON, Die EleusinischenGottheiten, in AR\\7, 32
(1935), p. 79-141 (republié dans Opusculaselecta11, Lund, 1952, p. 542-623,en particulier p. 577-581)
et en partie reprisepar BURKERT, op. cit.(n. 4), p. 287-288.

26 Pour la répartition de l'année agricole en trois ou quatre saisonsde longueur inégale, voir
ALCMAN, fr. 20 Davies, avec le commentairedonné dans l'op. cit. (n. 16), p. 374-376, ainsi que les
référencescitées par RICHARDSON, op. cit. (n. 16), p. 284-285, notammentsur les auteursqui, dès
l'Antiquité, ont identifié le séjour de Coré dans les Enfers avec l'hiver (voir aussisupra n. 24).

27 On verra à ce sujet les remarquesprudentesde STRAUSS CLAY, op. cit. (n. 17), p. 254-256, et
celles, décisives,formuléespar]. RUDHARDT, À proposde l'Hymne homériqueà Déméter, in MH, 35
(1978), p. 1-17 (repris dans l'op. cif. [no 3], p. 227-244),sansoublier le commentairede H.P. FOLEY, The
Homeric Hymn to Demeter. Translation, Commenta/Y,and IntetpretiveEssays,Princeton,1993, p. 58-
59.
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jeux28. Sansl'aide du moindregestede culture, Gaia y fait croître le narcisseà
l'odeur envoûtantequi va séduirela jeune fille de Déméter,dans un acte qui
interpellemortelset immortelset qui sollicite dansun mouvementcosmologique
ciel, terre Cyulu) et mer Cv. 8-14; voir v. 33-35 et 38).

Le contrasteestdèslors entieravecla terre CX8wv, v. 16) qui ouvresa béance
sousles piedsde la jeunefille dès qu'elle tend sesmains pour cueillir le narcisse
odorant.Enlevéepar Hadès,le frère de Zeuset de Déméterelle-même,Coré est
désormaisplongéedansles ténèbresbrumeusesdes entraillesde la terre Cv. 77-
80). Tout au long du séjourde sa fille sousterre, Déméterquantà elle jouit sur
terre de l'hospitalitédesmortels,dansla demeuredu souveraind'Éleusis,Céleus,
et de son épouseMétanéira.Après la mise en échec,par l'ignorancedesmortels
Cv. 256-257), de la tentatived'immortalisationdu petit Démophoon,le fils des
souverainsd'Éleusis,et aprèsl'installation de la déessedansle templeque ceux-
ci édifièrenten son honneur,la stérilité qui frappe le sol de la terre Cv. 305-309)
marquele débutd'unenouvelleétapespatiale.Pour empêcherl'extinction de la
racedesmortelspar la famine Cv. 310-312),Zeusdécidede libérer Perséphonede
son séjour infernal. Le retourde la jeunefemme se dérouleen deux moments:
retrouvaillesavec Déméterdans le temple terrestre d'ÉleusisCv. 384-385),puis
accessionde la mèreet probablementde la fille à l'Olympe où est institué pour
Perséphonele partageannuelde son séjour entre les brumes obscuresde la
demeure d'Hadès et la compagnie lumineuse des Immortels Cv. 445-447;
cf v. 398-400et v. 463-465?9.

Si, du point de vue spatial, la narrationse limite à mettre en scènepour
Déméterun séjour prolongé dans la demeured'hommesmortels avant de
réintégrerla déesseau lieu qu'ellea quitté, le parcourssuivi parPerséphonepeut
apparemmentse prêter à une interprétationen termes de passage: surface
terrestre- domaineinfernal - Olympe. Néanmoins,dansla mesureoù elle n'est
pasdéfinitive, la transition n'a rien d'initiatique. Ce n'estque pour les deux tiers
du cycle annuelque la jeune Perséphoneest réintégréeau domainedes dieux
olympiens; pour le tiers restant, elle reste attachéeà l'espacequi pourrait
correspondreà celui, marginal,de la mort initiatique. Cette ambivalencespatiale
se retrouve dans le statut de Perséphone;de jeune fille CKOIJPll, v. 27; cf v. 5)
éveillant le désir d'un hommeadultequandelle danseavec ses compagnessur
un pré fleuri, Coré devientl'épouseCèiKOLTLS, v. 79 et 343; cf v. 363) d'Hadès,mais

28 À ce propos voir en dernier lieu les distinctionsque j'ai tenté d'introduire dans L'éros dans la
Grèce antique, Paris, 1996, p. 183-186, mais aussi, indépendammentdes considérationshistoricistes,
toutes les référencesdonnéespar I. CHIRASSI, Elementi di culture precereali nei miti e riti greci,
Roma, 1968,p. 91-124.

29 Même si le texte des v. 441-443 n'est pas explicite, RICHARDSON, op. cit (n. 16), p. 295-296,
admetqu'à l'issue du récit et Déméteret Perséphonerejoignent le ciel (cf v. 336-338). Sur la répé-
tition des vers (en partie lacunaires) indiquant l'attribution à Perséphoned'un double séjour,
cf ibid., p. 300-301. Le rôle étiologique de l'épisodede Démophoonest expliqué en particulier par
R. PARKER, Tbe Hymn to Demeterand the Homeric Hymns, in G & R, 38 (1991), p. 1-17.
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tout en restantla fille de DéméterCv. 363, 387-388,406, 445,etc.). Consacrépar le
cycle qui marquele doubleséjourde la jeunefemme, ce partageentre le statut
de femme adulte vivant avec son époux aux Enfers et celui de la jeune fille
attachéeà sa mèreen sa demeureolympienneestd'autantplus frappantque les
« noces»de Perséphonesont célébréesdurant la période qui devrait corres-
pondreà la phasede margede tout rite d'initiation destinéaux adolescents.Si le
déroulementde la cérémoniedu mariagetelle qu'elle estconçuedansl'Athènes
classiquesemblesuivre, du point de la jeune fille, la logique attribuée au rite
d'initiation tribale, Perséphonene connaît ni le détachementdéfinitif de la
demeurede son père et de son statut de vierge, ni l'agrégationentière à la
maisonet à l'autorité du mari à qui elle doit donnerune descendance30.

Dans les transformationsde valeurs qu'elle organise du point de vue
temporel,spatialet social, la logique du récit du rapt de Perséphonetel qu'il est
raconté dans l' Hymne homérique à Déméter ne corresponddonc pas à la
séquencequi articule les unesavec les autresles différentesphasesdu rite de
passage,et plus précisémentdu rite d'initiation tribale. Ni pour la fille, ni pour la
mère, il n'y a de véritable passage;il n'y a ni pour l'une, ni pour l'autre
d'accessionau statut entièrementnouveauet définitif que présupposele rite
d'initiation.

2.4. Entre agriculture et mortalité

Pour en revenir aux valeurs attachéesaux espacesmis en scène par
l'intrigue du récit de l'Hymneà Déméter,la narrationles organiseeffectivement
en un avantet un après.Au débutdu récit, la prairie couvertede fleurs printa-
nièresévoquantle pouvoir d'éros pour offrir aux jeunesfilles l'aire de danse
propreà leurs jeux adolescentsCv. 5-14); en sonterme, les fruits produitsparune
terredûmentlabourée,mais aussiles feuilles et les fleurs qui la couvrentCv. 471-
473); et dans la période intermédiaire,le grain cachésous terre Cà l'instar de
Perséphone!)qui menacepar la famine de détruire la racedeshommesCv. 305-
311, 332 et 351-354).Du point de vue desfigures assuméespar la temporalitédu
récit, Coré disparaîtau momentde la floraison printanièrepour réapparaîtresur
terre non pas aprèsquatre mois, mais au terme de l'annéede stérilité et de
famine inspiréepar la colèrede DéméterCv. 305-306).Le retourde Coré et la fin
de la colère de sa mère sont marquésnon seulementpar la réapparitiondes
tendres épis dans les gras sillons de la plaine de Raros, mais aussi par la
renaissancede la végétationcorrespondantavec le développementdu prin-

30 Le déroulementde la cérémoniedu mariageclassiquepeut être lu en termes initiatiques: voir
les référencesdonnéesdans l'op. cif. (n. 28), p. 126-130. Pour une interprétationdu récit du rapt de
Coré comme institution du mariage dans sa composantepatriarcale, voir SCARPI, op. cif. (n. 21),
p. 109-137,avec la critique de cette hypothèseformulée par LINCOLN, art. cif. (n. 23), p. 227-228,qui
préfère voir dans la perte de la virginité de Perséphoneaux Enfers un trait caractéristiquede la
période de séclusion d'un processusinitiatique; sur la relation du récit de Perséphoneavec le
mariage,voir aussiFOLEY, op. cit. (n. 27), p. 79-83 et 104-112.
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temps ｃ ｾ ｰ ｯ ｳ UEÇO[J.ÉVOLO, v. 450-456).C'estdonc au momenttemporelmarquépar
le printempsComToTE 8' av6wl yat' El)(.D8WlV daplvo'lal... 6aÀÀEl, v. 401-402)que
coïncident la logique linéaire du récit du rapt de Perséphoneet la logique
cyclique de la répartitionde l'annéeentreun séjourhivernal dansle mondedes
morts et un séjourolympien, correspondantà la longuesaisonde croissance,de
maturationet de récoltedesfruits de la terre.

Du point de vue narratif, l'attachementdu retour de Perséphoneà la
floraison printanièrereçoit uneconfirmationdansla reprisepar la jeunefille elle-
mêmedu récit de son propreenlèvement,au momentde ses retrouvaillesavec
DéméterCv. 406-433). L'évocation de la prairie inspirant le désir et des fleurs
printanièresqui accueillentles dansesdes Océanidessuscitantelles-mêmesle
désiramoureuxy tient uneplacede choix, en échoà la croissanceau printemps
des fleurs odorantesqui marquerale retour cyclique de la jeunefille Cv. 417-428
enéchoaux vers 401-402).Tout se passeen sommecommesi, narrativement,la
structure annulaireque dessinele récit de Perséphoneavec le début de la
narrationde l' Hymneassuraitle passagede la logique linéaire du « mythe»à la
temporalitécyclique du « rite ».

De plus, danssa colère,Déméterne se limite pasà cachersousterre le grain
sourcede vie et de prospéritépour les hommesmortels; mais, par ce geste,elle
prive égalementles dieux olympiensde l'hommagerayonnantdes offrandeset
des « sacrifices»CYEpawv T' ÈplKu8Éa Tl[J.T]V Kat 6ualwv,v. 311-312;cf v. 353-354où
Déméterest dite anéantirles honneursdus aux immortels, ainsi que v. 331-332
où la déesseprive simplement l'Olympe de sa présence)31.L'analogie est
frappanteavec le débutdu récit de Pandôratel qu'il est narrédansLes Travaux
et les jours d'Hésiode.Cetteversionde la fabricationet du don aux hommesde
la jeunefille attachéeaux fatigueset aux maladiesqui sont le lot desmortelsse
déroule - rappelons-lebrièvement- selon la séquencesuivante: les dieux
cachentaux hommesle ｾ ｌ ｏ ｓ Ｇ Ｌ les privantainsi desressourcesde la vie que les vers
précédentsidentifient avec les fruits de Déméteret dont les mortels, dansl'état
antérieur,disposaientsanstravailler Cv. 42-46; cf v. 31-32); en raisonde la ruse de
Prométhée,que le récit parallèlede la ThéogonieCv. 535-560)permetd'identifier
avec le premiersacrificesanglant, Zeusdanssa colèrecacheun élémentqui va
se révélerêtre le feu Cv. 47-50); Prométhéedérobele feu au bénéficedeshommes
Cv. 50-52); par l'intermédiaired'Épiméthée,Zeusimposealors aux mortelsqui se
nourrissentde pain le mal que représentePandôra,sous les apparencesd'un
don Cv. 53-89). Le résultat,en structureannulaire,reprend, en la modifiant, la
situation de départ:alors que les hommesvivaient auparavantsur la terre sans

31 Les 8UUlUl, que l'on traduit communémentpar « sacrifices», correspondentà des offrandes,
notammentvégétales,dont on manie ou consommela partie restante:voir J. RUDHARDT, Notions
fondamentalesde la penséereligieuseet actesconstitutifsdu culte dans la Grèce classique,Genève,
1958, p. 249-253,et CASABONA, op. cit. (n. 17), p. 125-131. Pour le sensde Tl[l1] en tant qu'honneur
rendu à une divinité, cf RICHARDSON, op. cit. (n. 16), p. 260-261.
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les peineset les maladiesqui condamnentau trépas,ils sont désormaisen proie
aux maux jaillis de la jarre ouverteparPandôraCv. 90-105)32.

Tout en tentantd'éviter l'abusméthodologiquequi consisteraità inscrire la
logique du récit de l'Hymne à Déméterdans celle du récit hésiodique,on ne
peut s'empêcherde voir dans le premier l'exposition du développementqui,
préalable, est présupposépar le second.Sans doute dans la narration des
Travaux les difficultés poséespar le passagede l'état général,où les Immortels
cachentle ｾｴｯｳ aux hommes,à l'étatsingulieroù Zeus leur cachele feu peuvent-
elles s'expliquerpar la nécessitéqu'imposela structure annulaire: indiquer
d'emblée,au débutCv. 42-46), ce qui sera la situation d'aboutissementdu récit
Cv. 90-92 et 100-104)33. Il n'en reste pas moins que, dans la représentation
grecquede la civilisation, l'institution de la culture céréalièresembleprécéder
celle du sacrifice animal. Quoi qu'il en soit, du point de vue du régime alimen-
taire garantissantle développementcivilisé de la condition humaine, la prospé-
rité attachéeà la production des fruits de Déméter est complémentairedu
partagedesviandesanimalesréglé par la pratiquedu sacrificesanglant34.

Mais, commeon l'a relevé, ce que l'Hymne à Déméterraconte, dans la
perspectiveétiologiquequi traversetout Hymnehomérique,ce n'estpas l'insti-
tution de la culture céréalièreselon le rythme des saisons.En effet, dans le
renouvellementde son dépit et de sa colère, aprèsl'échecde sa tentative d'im-
mortaliserDémophoon,Déméter,en cachantle grain, annule l'effet fertilisant
des labours,préexistants;elle bloquela productiondesfruits de la terre, privant
du mêmecoup les dieux des TllJ.at offertes par les hommesCv. 305-312et 351-
353). Or ce sontprécisémentde nouvellesTllJ.at que Zeusoffre à Déméterpour
tenterde l'associerà nouveauau mondedesdieux qu'ellevient de quitter: « les
privilègesqu'ellevoudrait choisir au seindesdieux immortels»Cv. 328). Mais ces
TllJ.at s'avèrenten définitive concernerdavantagela fille que la mèrequi, danssa
secondeépiphanie,se présenteen tant que TlIJ.<lOXOS Cv. 268). Dans la bouche

32 À l'analysestructuraledu « mythe prométhéen»tentéepar VERNANT, op. cit. (n. 3), p. 177-
194, qui présentele désavantagede superposerles deux versionshésiodiquesdu récit en réduisant
des divergencesprécisémentsignificatives, on préférera celle offerte par le même auteur dans
M. DETIENNE et ].-P. VERNANT, La cuisinedu sacrificeenpaysgrec, Paris, 1979, p. 37-132.

33 L'aporie à laquelle conduit l'absenced'objet pour la forme ËKpUljJE au v. 47 (J3lov au v. 42: lTÛP
au v. 50) est exposéeparWEST, op. cit. (n. 18), p. 155-156;voir l'analysenarrativedu récit de Pandôra
que j'ai proposéedans Le pl'OèmedesTravaux d'Hésiode.Préludeà unepoésied'action, in F. BLAISE,
P. ]UDET DE LA COMBE, Ph. ROUSSEAU (éds), Les métiersdu mythe: Lecturesd'Hésiode,Lille, 1996,
p. 169-189.

34 « La culture céréalièreest donc la contrepartiedu rite sacrificiel, son envers» et, plus préci-
sément, « se nourrir de plantes domestiquescultivées, d'animaux domestiquessacrifiés, tels sont
donc les deux aspectssolidaires d'un régime d'alimentation qui établit (l'homme) dans le statut
intermédiaire qui définit ses conditions propres d'existence», peut conclure VERNANT, op. cif.
(n. 32), p. 60 et 63, sur la based'une étude qu'il limite aux récits hésiodiques.On verra aussi les
réflexions assezspéculativessur le régime alimentaire décrit dans le récit de l'HDém. chez SCARPI,
op. cit. (n. 21), p. 73-108. Sur agricultureet représentationgrecquede la civilisation, voir F. HARTOG,
Mémoired'Ulysse.Récitssur la frontière en Grèceancienne,Paris, 1996, p. 107-109et 144-147.
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d'Hadès,les fonctionsprivilégiéesaccordéespar Zeuscorrespondenten effet au
pouvoir que le souveraindes Enfers assureà Perséphonesur tous les êtres
vivants, à l'occasionde son séjourdansle monded'en bas; elles correspondent
aussiaux donset pratiquessacrificiellesque lui devront les mortels (v. 364-369).
Dansla bouchede Déméter,l'honneuraccordéà sa fille consistedansle partage
annuel de son séjour entre Enfers et Olympe (v. 397-400). L'attribution de cet
honneurest naturellementdu ressortde Zeusqui le transmetà la mèrepour le
destinerà sa fille (v, 441-447;messagerépétépar Rhéia aux v. 460-465)35.Dans
les différentesversionsde la légende,la distribution et l'attribution aux dieux de
leurs domaineset fonctions propressont en général le corollaire de l'établis-
sementdu pouvoir du pèredesdieux36.

Tout le long récit de l' Hymne homériqueà Déméter contribue donc à
définir et établir le statut et la fonction de Perséphoneauprèsde sa mère
Déméter.L'allure mêmeprise par la formule initiale d'evocationon seulement
associed'embléela fille à la mère,mais, par le relatif hymniqueengageantla taus
epica, elle focalise toute la narration sur Perséphone37. Quant au statut que
définit pour elle le récit, Coré, en correspondanceavecla résidencepartagéequi
lui est assignée,se trouve être en alternanceune femme adulte (en tant
qu'époused'Hadès)et une jeunefille (en tant que fille de sa mère) : à la fin du
poème,l'expressionatJTl'j (Déméter)Kat KOUPll (v, 493) fait écho, en structure
annulaire,à celle qui ouvre la composition(aÙTT1v J't8È S&yaTEpa, v. 2). Associéeau
printemps, Perséphoneassumeauprèsde Déméter l'agricultrice la fonction
complémentairede susciterdans les entrailles de la terre la germination, la
croissanceet la floraison à laquellel'attachesonstatutde jeune fille, inscrit dans
sa dénominationen tant que KOUPll, Coré38

, Mais, par l'alternancequi règle son
séjour, la vierge-épousepermet aussi la communicationet des dieux et des
mortelsavecle domained'enbas,sur lequel règneHadès39.

35 Sur les lacunesque présentele texte des v. 397-400et sur la répétition du messagede Zeus aux
v. 460-465, voir le commentairede RICHARDSON, op. cif. (n. 16), p. 283 et 300-301. L'institution
préexistantedu rythme des saisonset de l'agriculture est soulignéepar les interprètescités supra
n.27.

36 Voir en particulier HÉS., Théog., 71-74, et les différents textes mentionnéspar RUDHARDT, art.
cil. (n. 27), p. 2-7.

37 J'ai repris la questionde la structureet du rôle de la partie introductive des Hymneshomé-
riques dans l'art. cil. (n. 16), p. 6-8, en donnant de nombreusesréférencesbibliographiquesà ce
propos.

38 Rappelons qu'étymologiquementKOPTI fait référenceà la croissanceet que, par métaphore,
KOpOS' désignele rejeton d'une plante: cf P. CHANTRAINE, Dictionnaire étymologiquede la langue
grecque.Histoire des mots, Paris, 1968, p. 567-568. Pour la dénominatinde Coré, voir RICHARDSON,
op. cit. (n. 16), p. 140et 170.

39 Comme cela a été fort bien montré par RUDHARDT, art. cil. (n. 27), p.8-12, qui attribue
abusivementà Déméter« la croissancede la végétation»(p. 9), et par STRAUSS CLAY, op. cil. (n. 17),
p. 211-213 et 255-257, dont on s'étonnenéanmoinsqu'elle puisseaffimer « the threefold division of
the year correspondsto the tripartite division of the cosmos»: conformémentà la bipartition du
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Pourformuler en destermesencoreplus générauxles fonctions conjuguées
de Déméteret de Coré dans leur domained'action commun,on constateraque
le récit, en se focalisantsur la relation entre la mère et la fille auxquellescèdent
successivementles représentantsdu pouvoir «patriarcal»que sont Hadèset
Zeus, place tout le processuscivilisateur de l'agriculture sous la protectiondes
femmesalors que le sacrifice sanglantest essentiellementaffaire d'hommes.À
cet égard, l'intervention finale et inhabituelle de Rhéia comme messagèrede
Zeus auprèsde Déméterest particulièrementsignificative. En transmettantà sa
fille l'offre faite par le souverainde l'Olympe à PerséphoneCv. 441-447et 459-
466), elle place la déessede l'agriculturedansle mêmestatutde filiation vis-à-vis
d'elle-mêmeCTÉKOS, v. 460; TÉKVOV Ej..L6v, v. 461) quecelui de Coré à l'égardde sa
mèreDéméter40

. Les affinités que, dansla représentationgrecquede la civilisa-
tion humaine, le genre Centenducomme gender) féminin entretient avec la
cultureagricole et l'alimentationvégétariennese marquentdans l'extraordinaire
déploiementdes relations métaphoriquesrégulièrementétabliesentre céréali-
culture, mariage, reproductionet courotrophie.Dans l'Hymne lui-même, l'épi-
sodede Démophoonen porte témoignage.

Mais, dansce mondesansanimaux,le travail protégépar Déméterconsacre
aussile caractèremortel de la condition humaine.Si l'Hymne à Démétera bien
une fonction étiologique,c'estmoins par une relation de correspondanceterme
à terme entre «mythe»et « rite» que dans l'institution des grandesreprésen-
tationsconstitutives,par le processussymbolique,d'uneidéologie.

3. Au-delà de l'aition, l'acte de culte

Dans l'Hymne à Déméter,c'est bien de mortalité dont il s'agit principa-
lement.Entre le monded'en bascontrôlépar Hadès,désormaisaccompagnéde
Perséphone,et l'Olympe dominé par Zeus, auprèsduquel siège à nouveausa
sœurDéméter,il y a la surfaceterrestre,cultivée par les hommesmortels pour
assurerleur subsistanceau coursde leur vie limitée. C'estprécisémentauprèsde
ceshommes,dansson templeCv. 384-386)puis dansla plaine de RarosCv. 450),
queDéméterretrouvesa fille libérée des Enfers,avantde se rendreavecelle sur
l'Olympe Cv. 483-486): le tempsde faire à nouveaucroître le grain dansla plaine
éleusiniennedûment labouréeet surtout de donner aux maîtres mortels de
l'endroit ses instructions Cv. 470-479). En effet, aux Tlj..Lat imparties par Zeus
correspondentles TLj..Lat duespar les hommes;et à la promessefaite par Hadèsà

séjour de Perséphone,l'Hymne distingue simplementle domaine où dieux et mortels communi-
quent régulièrement(ciel, terre, mer) du monded'en bas.

40 Le caractèrecentral de la relation mère-fille dans le récit de l'Hymne a été souligné par
FOLEY, op. cil. (n. 27), p. 80 et 118-137,qui sous-estimecependantle rôle joué par Rhéia (p. 131-132).
Pour une analyse en termes de gendervoir N. CHODOROW,Famity, Structure and Feminine
Personality, in M. ROSALDO et L. LAMPHERE (éds), Women,Culture andSociety,Stanford, 1974, p. 43-
66, étudereprisedansFOLEY, op. cit. (n. 27), p. 243-265.
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Perséphonede « sacrifices» et de cadeauxconstammentofferts par les hommes
Cv. 365-369)correspond,au termede la narration, l'institution par Déméterdes
actesde culte sacrésen l'honneurdesdeuxdéessesCv. 475-479).

Dès lors s'éclairela fonction qu'assumesur le plan sémantiquele double
macarismosassurantla transition entrece termede l'epica taus narrativeet les
precesqui concluentl'hymne. Cette fonction est en elle-mêmedouble : d'une
part, le premier macarismosétablit pour l'ensembledu genre humain la
possibilité,par la vision desactessacrésrévélésparDéméter,d'uneextensionde
la part échueà chaquemortel Calaa, v. 482; en correspondanceavec les TLlla(

accordéesà chaquedivinité); seul celui qui n'a pasaccompli les «rites»CàTEÀ1'j5'
LEPWV, v. 481) sera privé d'un destin s'étendantdans le royaumebrumeux que
désormais,aux côtésd'Hadès,domineaussiPerséphone41 . D'autre part, comme
on l'a dit, la secondeformule assureà chaquemortel qui le veut bien la
prospéritéet la richesseagricolesrétabliespar Déméteret désormaisdispensées
par les deuxdéesses,réuniessur l'Olympe Cv. 483-489).

Du point de vue syntaxiqueet énonciatif, le double macarismostranspose
dansl'énoncémêmedu poèmel'indéniablefonction étiologiquede la narration.
Par la forme généralede «on-vérité»assuméepar cesdeux sériesde vers, c'est
la voix de l'aèdequi prenden chargeles effets de l'institution par Déméterde sa
propre célébrationéleusinienne,avec les valeurs que le récit a construites.Le
locuteurse fait le porte-paroledesconséquencespratiques,pour l'ensembledes
mortels habitantsur terre C05'... Èmx8ov(wv àv8pWTTWV au v. 480 et aux v. 486-487),
de l'accomplissementdes actes de cultes prévus par les dieux42 . Par cet
intermédiaireénonciatif, le poèmedevientlui-mêmeactede culte.

Cette fonction cultuelle de l' Hymne à Déméteret de la narration qui en
constituel'essentielest pleinementconfirméepar l'invocation directeet la prière
qui concluent le poème. Ce que le locuteur demandeaux deux déessesde
recevoir en échangede son chant CàVT' 08fj5', v. 494) n'est rien d'autre que le
ｾ Ｈ ｏ ｔ Ｐ Ｕ Ｇ qu'elles accordentà ceux qui ont accompli les « rites »; cette corres-
pondanceest soulignéeen particulier par la reprise d'un terme formé sur
prophron- aux v. 487 et 494. L'exécutionmêmedu poèmereprésentedonc l'un

41 STRAUSS CLAY, op. cit. (n. 17), p. 261-265, insiste sur le fait que ce premier macarismosétablit
une nouvelle relation entre vie et mort; voir aussi la bonneétude de L.L. ALDERINK, Mythical and
CosmologicalStructurein the Homeric Hymn to Demeter,in Numen,19 (1982), p. 1-16. Pour nous, ce
n'est à vrai dire qu'à partir de l'époque classiqueque les termes composéssur TÉÀOS peuvent
désigner plus spécifiquementles rites d'initiation et s'appliquer en particulier aux mystères
d'Éleusis:voir les référencesdonnéespar RICHARDSON, op, cit. (n. 16), p. 314. Sur le sensgénéralde
Tà lEpd comme «objets sacrés"ou «rites sacrés", cf supra n. 17. La reprise dans le premier
macarismospar l'expression{mo (6cjJ41 EÙPWEVTL (v. 482) de la formule dITO (6cjJou T]Ep6EVTOS qui
caractérisele domained'Hadès(v. 80, 337, 402 et 406) est un indice de sa valeur étiologique.

42 Du début à la fin, l'Hymne à Déméterest traversé par l'opposition et la complémentarité
entre mortels et immortels. La tentative (étiologique) de fusion des deux sphèresculmine au centre
de la narration, avec la préparationdu KUKEWV et la tentative d'immortalisation de Démophoon
(v. 210-254) : voir à ce proposSTRAUSS CLAY, op. cit. (n. 17), p. 235-240.
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de cesactespropresà susciterla prospérité,Ainsi, en tant que proème,l' Hymne
homériqueadresséà Déméteret à Perséphonene se limite pas à introduire un
autrechant(èiÀÀT]S' àOL8fJS',v. 495), il ne représentepasuniquementle préludeà la
récitation d'une autre compositionépique43; mais, en tant qu'actede culte, il
insèrecetteréalisationpoétiquedansla séquencedesLEpa et desoP'YLa dont il fait
lui-mêmepartie. La demanded'interventiondirecteadresséeaux déessesdanssa
conclusionévoque la double épiphaniede Déméterracontéedans la partie
narrative. L'hymne comme chant de culte proposeaux dieux l'échange de
bienfaits institué en réciprocitédansla révélationdesgestesaccomplisà Éleusis.

Le récit en partie étiologiqueque déroulel'hymne chantén'estdonc pas le
legomenondu drômenon qui serait fondé dans et par la narration44; il l'est
d'autantmoins que, quelle que soit la relation de l'Hymne à Déméteravec les
mystèresd'Éleusis,le drômenonestaussiun deiknumenon.Mais la narrationest
elle-mêmeun drômenon,sinon un deiknumenon.L'application des catégories
du «mythe» et du «rite» qu'on attacheà ces dénominationsd'inspiration
hellènene font que brouiller la fonction et la logique du récit et du chantqui le
porte: danssa fonction rituelle, la narrationdu rapt de Perséphoneéchappeà la
notion du «mythe» entendu par exemple comme «traditional tale with
secondary,partial referenceto somethingof collective importance»45; de plus,
dans sa logique narrative, son intrigue ne répondpas au schématripartite du
rituel de l'initiation tribale.

Faire du récit du rapt de Perséphonetel qu'il est réalisé dans l'Hymne
homériqueà Déméterun «mythe», c'est effacer sa dimensionnon seulement
pragmatique,mais aussi«performative»46: en exécutantce poèmeet en narrant

43 La fonction des Hymnes homériquesen tant que proèmesvisant à insérer les récitations de
poèmes homériques dans une célébration cultuelle particulière est décrite en particulier par
F. CASSOLA, 1I1I1i omerici, Milano, 1975, p. XII-XXI, ainsi que par M. COSTANTINI et]. LALLOT, Le
1TPOOÎMLOV est-il un proème?,in Études de littérature ancienneIII. Le texte et ses représentations,
Paris, 1987, p. 13-27: autresréférenceschezCALAME, ait. cit. (n. 16), p. 2-4 et 17-19.

44 On sait que l'ÈTrDTrTEla formait le centre rituel de l'initiation éleusinienne: référenceschez
RICHARDSON, op. cif. (n. 16), p. 26-30 et 310-314: on en a souventretrouvé un écho textuel dans la
forme verbale OTrWTrEV qui engagele premier macarismos(v. 480) : voir par exempleSCARPI, op. cit.
(n. 21), p. 42-46, et PARKER art. cif. (n. 29), p. 12-13.

45 Selon la définition proposéepar W. BURKERT, Structureand History in GreekMythology and
Rifual, Berkeley-LosAngeles-London,1979, p. 23, et adaptéeen particulier par]. BREMMER, If/hat is a
GreekMyth ?, in]. BREMMER (éd.), IntelpretationsofGreekMythology, London-Sydney,1987, p. 1-9, et
par F. GRAF, Greek Mythology. An Introduction, Baltimore-London, 1993, p. 1-8. Voir aussi les
précisions apportéespar W. BURKERT lui-même dans Mythos. Begriff, StruktUl; Funktionen, in
F. GRAF (éd.), Mythen in mythenloserGesellschaft.Das ParadeigmaRoms, Stuttgart-Leipzig, 1993,
p. 9-24, et par R. BUXTON, ImaginaryGreece.The ContextsofMythology, Cambridge,1994, p. 9-17.

46 Par référenceaux réflexions de BENVENISTE, op. cit. (n. 13), p. 267-276, je désigne par
pelformatifs les énoncésqui sont par eux-mêmesdes actes (de parole): dans le cas de la poésie
grecque cette notion implique une part de « mimésis » dans la performanceau sens large où
l'entendpar exempleG. NAGY, Poetry as Peljonnance.HomerandBeyond,Cambridge,1996, p. 53-
86. Sur les aspectsperformatifs de la narrationdes « mythesJJ, on verra les étudesréuniespar P.-Y.
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cettehistoire, l'aèdeaccomplitun actede culte qui, du point de vue spatial, tend
à faire coïnciderla résidenceolympiennedesdeux déesses,la demeureinfernale
de Perséphoneet le lieu d'interventionterrestrede Déméteravec le lieu où il
chante lui-même - Éleusis Cv. 490). Mais faire de ce même récit un «rite
d'initiation », c'est oblitérer le dynamismede sa logique: du point de vue
temporel, la récitation du poèmefait déboucherle déroulementlinéaire de la
narrationnon seulementsur le cycle annuel dont Perséphoneest désormaisla
maîtresse,mais aussisur la réitérationcultuelle dont le caractèreformulaire du
texte - dans sa structure et dans son langage- est lui-même l'indicé7. La
« ritualisation» du récit que nous appréhendonscomme «mythe»va mêmesi
loin que, dansla dimensionspatialecommedansla dimensiontemporelle,le hic
etnunc de la narrations'ouvresur des lieux voisins et sur un futur prochain:à
côté d'Éleusis,Parosdansles Cycladeset Antrôn en ThessalieCv. 490-491),deux
lieux de culte consacrésà Déméterà l'époquehomérique48; et au terme du
poème présent, la promessed'un autre chant ｃ ｊ Ｎ Ｑ ｶ ｾ ｡ ｯ ｊ Ｎ Ｑ ｡ ｌ Ｌ v. 495) dédié à la
divinité. Le double macarismos,dans sa formulation généralisante,ne fait
qu'accentuercesvirtualités de réitération Crituelle !) pour appelerla présencede
la divinité.

L'énonciationde l'Hymnehomériqueà Déméterfonctionne donc comme
acte de culte; mais de quel culte? Cette ultime question découle de l'autre
versantd'uneconceptionoù le récit, tout en assumantune fonction étiologique,
ne saurait représenterle simple legomenondu drômenon. Si la référence
constantedu poèmeau culte renduà Déméterpar les Éleusiniensest indéniable,
les indices textuels de datation Ctoujours relative en tradition orale) se combi-
nent avecl'absencede toute mentiond'Athènespour conduirel'interprèteà une
périodeoù Éleusisn'était pasencoreintégréeau territoire de l'Attique49. Et tout
porte à croire qu'encetteprobablefin du VIle siècle, non seulementles mystères
d'Éleusisn'étaientpasencoreintégrésau calendrierofficiel de la cité d'Athènes,
mais que le culte éleusinienrendu à Déméteret à Coré, s'il était peut-êtredéjà
constituéen «rite d'initiation» comme pourrait l'indiquer l'emploi de ￠ ｔ ｅ  ｾ ｓ Ｇ

Cv. 481), partageaitdes traits nombreux avec le festival panhelléniquedes

]ACOPIN (éd.), La parole mythiqueen Amériquedu Sud(Bull. Soc. SuisseAmeric. 57/58), Genève,
1993/1994.

47 Ch. SEGAL, Orality, Repetitionand Formulaic ArfistlY in the Homeric « Hymn ta Demeter", in
C. BRILLANTE, M. CANTILENA, C. O. PAVESE (éds),1poemiepici rapsodici non omerici e la tradizione
orale, Padova,1981, p. 107-160, fournit une analysefouillée des effets de sensdu style formulaire de
l'Hymne: voir en particulier les p. 151-157sur le rôle joué dans le poèmepar le parfum des fleurs et
la grenade.

48 Pour le culte rendu à Déméter à Paros et à Antrôn, voir les indications donnéespar
RICHARDSON, op. cit. (n. 16), p. 321-322.

49 La questioncontroverséede la datation relative de l'Hymne à Déméteren rapport avec l'insti-
tution athéniennedes mystèresd'Éleusisest reprise par RICHARDSON, op. cif. (n. 16), p. 5-12, et par
CÂSSOLA, op. cif. (n. 43), p. 31-33; pour des argumentsd'ordre linguistique, voir RICHARDSON, op. cit.
(n. 16), p. 30-65 et 331-338, ainsi que R. ]ANKO, Homer, Hesiod and the Hynms. Diachronie
Developmentin EpieDiction, Cambridge,1982, p. 181-183.
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Thesmophories;ceci dansla célébrationdes limites de la mortalité deshommes
en relation avec leur mode d'alimentationet avec les statuts assignésaux
femmes5o. Tenterde le montrerdevrafaire l'objet d'uneautreétude.

Pour l'instant, on se contenterade la conclusionsoufflée,à distanceet dans
une approchequi s'estvoulue énonciativeet dialogique, par les notions indi-
gènesen confrontationavec les nôtres:en tant que poésiechantée,considérée
dans le processusde sa mise en discours, le «mythe»en Grèce archaïqueet
classiqueest «rite».

ClaudeCALAME
Université de Lausanne
Section des Sciencesde l'Antiquité
BFSH 2
CH - 1015 LAUSANNE

50 Tout récemment,K. CLINTON, The Author of the Homeric Hymn to Demeter, in OAth, 16
(1986), p. 43-49, et op. cif. (n. 21), p. 28-37 et 96-99, a émis l'hypothèseque les ailia de l'Hymne à
Déméterse référaient non pas aux mystèresd'Éleusis, mais aux Thesmophories,notammentdans
leur version athénienne;l'hypothèseavait déjà été avancéeparJEANMAIRE, op. cit. (n. 22), p. 268-282.
Mais la transmissiondes 0pYLa aux souverainsd'Éleusiset la destinationdes macarismoiau genre
humain, femmes et hommes, rendent néanmoinsdifficile une référenceétiologique à un festival
réservé, à Athènes, aux seules femmes! La reprise du même argument dans The Sanctuaryof
Demeter and Kore at Eleusis, in N. MARINATOS et R. HÂGG (éds), Greek Sanctuaries. New
Approaches,London-NewYork, 1993, p. 110-124,ne m'a pas convaincu;voir aussi à ce sujet PARKER,
ait. cit. (n. 29), p. 6 avecn. 22, ainsi que FOLEY, op. cif. (n. 27), p. 169-178.


