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Qu’est-ce qu’un mythe ? Encore aujourd’hui la définition la plus honnéte et la moins
correcte reste celle-ci : un mythe, c’est la croyance de l'autre. Pourtant, un simple regard sur
la société d’ou sont issus ces récits peut suffire a éluder ce biais: pour étre effectifs, les
mythes doivent étre en effet étudiés dans leur contexte de narration.

Or, sl fut un mythe souvent raconté dans I’Antiquité, c’est bien celui de
Ienlevement de Perséphone, fille de Déméter et de Zeus. Chaque année, les Grecs
commémoraient ainsi histoire de cette jeune fille enlevée par Hadés, le roi des Enfers, et
recherchée dans toute la Gréce par sa mere, un récit fondateur de la mythologie grecque qui
fut de ce fait particuliérement apprécié des auteuts.

Le présent mémoire se propose donc d’étudier la relation des auteurs anciens au
mythe de Perséphone en s’interrogeant sur Pusage qu’ils firent de ce récit et sur le crédit
qu’ils lui accordaient, et ce afin de comprendre la valeur que revétait cette légende aux yeux

de I'écrivain et des hommes de son époque.



Di, quibus innumerum uacui famulatur Auerni
uulgus iners, [...]

uos, mihi sacrarum penetralia pandite rerum
et uestri secreta poli : qua lampade Ditem
flexit Amor ; quo ducta ferox Proserpina raptu
possedit dotale Chaos quantasque per oras
sollicito genetrix etrauerit anxia cutsu ;

unde datae populis fruges et glande relicta
cesserit inuentis Dodonia quercus atistis.

Vous, dieux que sert I'innombrable foule engourdie
Peuplant le vide de I'Averne, [...]
Découvrez-moi les arcanes de vos mystéres
Et les secrets de votre monde : par quel flambeau ’Amour
Fléchit Pluton ; comment fut enlevée I'inexorable Proserpine,
Qui regut en dot le Chaos ; 4 travers combien de contrées
Sa mere anxieuse erra dans sa course angoissée ; comment
Furent données aux peuples les moissons et fut abandonné le gland,
Quand a I'invention des épis céda le chéne de Dodone.
Claudien, e Rapt de Proserpine, 1, 20-31
(trad. Chatlet, C.U.F, 1991)



Combien de fois me suis-je arrétée en cours d’écriture pour adresser un
remerciement discret aux personnes qui m’ont aidée ou encouragée au cours de ces derniéres
années ? Chacune des lignes de ce mémoire est, pour moi, marquée du souvenir d’un
commentaire, d’une note gribouillée en marge, d’une recommandation de lecture, d’un mot
d’encouragement, d’un conseil ou d’une pensée chaleureuse; autant de contributions
silencieuses et malheureusement anonymes a mon ouvrage. Pourtant, une partie de ce
mémoire vous revient sincérement, 4 vous qui avez su étre simplement 12 quand j’en ai eu
besoin :

a Madame Sabrina Vervacke, qui m’a permis de donner le meilleur de moi-méme et
sans qui ce mémoire n’aurait pas la forme qu’il a aujourd’hui ;

a Madame Janick Auberger, qui a généreusement pris de son temps pour
m’écoutet, me rassurer et me conseiller ;

2 Monsieur Thomas Schmidt, qui a bien voulu me lire et compléter mes
connaissances lacunaites en certains domaines de la littérature ;

a Monsieur Michel Casevitz, pour m’avoir écoutée et présentée a Perséphone dés le
début de ce projet, et pour sa traduction du livre V de Diodore ;

a ma mere, 4 mon pére, qui, le jour de mes treize ans, m’ont offert mon premier
livre sur Ia mythologie gréco-romaine, le début d’une longue passion ;

a mon conjoint, pour le temps que je lui ai pris et celui qu’il m’a donné ;

et finalement, 2 Enora, ma petite Coré 2 moi.
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‘Une histoire de bl¢ et de mysteéres

Introduction

Voici, juges, une vieille tradition qui est établie sur les écrits et les
souvenirs les plus anciens des Grecs [...].
Cicéron, Seconde Action contre Verrs, IV, 106
(trad. Rabaud, C.U.F, 1927)

Ala légende de Perséphone

Une pure et fréle jeune fille devenue par un destin cruel la reine des Enfers, une mére
éplorée préte a tout pour récupérer sa fille ; enlévement de Perséphone est de ces histoires qui
rejoignent encore, émotionnellement et intellectuellement, le lecteur moderne.
Emotionnellement, parce quil recouvre plusieurs thémes de la « mythologie » moderne (celui
de la victime innocente, de 'amour maternel plus fort que tout, du pouvoir féminin, ef.) et,
intellectuellement, parce qu’il conforte le lecteur dans une des ses interprétations de la pensée
primitive (les Anciens expliquaient I'alternance des saisons par la disparition annuelle d’un dieu

de la nature).

L’histoire de Perséphone, telle qu'on la présente dans la plupart des manuels
d’introduction 4 la mythologie, se donne 4 lire comme suit : Perséphone, appelée aussi Coré',

est la fille de Zeus, le roi des dieux, et de Déméter, la déesse de I'agriculture. La principale

! Les dieux de la mythologie gréco-romaine possédaient généralement plusieurs appellations. Ainsi Déméter,
appelée Cérés chez les Romains, avait pour autre nom Dé6 ; Perséphone, dénommée également Coré,
Phéréphatta ou Soteira en Arcadie, était connue des Romains sous les noms de Proserpine ou Libéra ; quant
i Hadés, 1l pouvait étre indistinctement nommé Hadés, Aidoneus, Pluton, Clyménos, etz De plus, ces dieux
possédaient plusieurs épithétes, sans compter les épicléses cultuelles. Par exemple, Déb pouvait étre appelée
la Grande Meére, Celle qui donne les saisons ; Perséphone, la Vierge 4 l'ineffable nom, la Trés Redoutable ;
mais c’est sans conteste Hadés qui possédait le plus d’épithétes (il valait mieux ne pas appeler le roi des
Enfers par son nom propre) : le Seigneur de tant d’hdtes, Zeus Chthonien, le dieu aux portes closes, ezz.



légende qui lui est associée détaille en fait les circonstances de son mariage avec son oncle

Hadés, le maitre des Enfers”.

A linsu de Déméter, Zeus promet la main de Coré 2 Hadés. Un jour que la jeune fille
cueille des violettes dans les prairies d’Enna, en Sicile, Hadés, inspiré par Aphrodite, surgit des
entrailles de la tetre, s’empare de Coré et 'emmeéne sur son char dans son royaume souterrain,
malgré les tentatives désespérées de la nymphe Cyané pour s’opposer au rapt. Les cris alertent
Déméter et Hécate. Neuf jours et neuf nuits durant, elles cherchent la fille. Le dixiéme, toutes
deux se rendent auprés d’Hélios, sentinelle des hommes et des dieux. Pris de pitié devant un tel
désespoir, Hélios révele la vérité, ajoutant qu'an bout du compte Hadés n’est pas un si mauvais
parti pour Coré. Déméter, par vengeance, laisse les champs terrestres 4 I'abandon. Poussé dans
ses derniers retranchements, Zeus dépéche alors Hermeés auprés d’Hadés pour qu'il consente a
rendre Coté 4 sa mére. Hadés n’y voit aucun inconvénient mais, hélas | Perséphone a croqué
des grains de grenade, peut-étre 2 la suite d’'une ruse d’Hadés lui-méme : avoir gotté a la
nourriture des morts lui interdit tout retour parmi les Vivants. 11 faut donc trouver un
compromis. Zeus décréte que Perséphone passera les deux tiers de I'année avec sa mére, le
tiers restant avec son époux (peut-étre six mois et six mois)3.

A ce récit mythique, les auteurs généralistes joignent, invariablement, une petite glose
interprétative qui présente toujours les mémes particularités. « La légende de cette divinité est
facile 4 interpréter : Perséphone, enfermée dans les Enfers, n’est autre que les grains de blé,

ensevelis sous terre durant Yautomne et Phiver®. »

Voili pourquoi, chaque année, quand arrive la froide saison, la terre prend un aspect
endeuillé et triste. Plus de verdure, plus de fleurs dans les champs, plus de feuillage aux arbres.
Cachées dans les entrailles du sol, les semences y dorment leur sommeil hivernal : c’est le
moment ou Perséphone va rejoindre son époux sous les épaisses ténébres. Mais quand sonne
’heure embaumée du printemps, la terre se pare de mille espéces de fleurs, afin de célébrer le
retour de Coré, qui surgit radieuse, « spectacle merveilleux pour les dieux et les hommes »5.

Ce récit du mythe généralement proposé par les ouvrages de vulgarisation correspond-
il toutefois 4 la tradition antique ? La vulgate moderne est évidemment inspirée du discours des
Anciens, particuliérement de I'Hymne homérique 4 Déméter et du récit produit par Ovide dans ses
Meétamorphoses (V, 341-571). Cependant, les synthéses actuelles du mythe ne reflétent que

partiellement la variété des récits écrits par les auteurs anciens’. Quant 4 son interprétation

? « La principale légende de Perséphone est I'histoire de son enlévement par Hadés, son oncle (puisqu’il était
frére de Zeus). » Pierre Grimal, Dictionnaire de la mythologie grecque et romaine, Paris, Presses universitaires de
France, 1951, p. 363. C’est pour cette raison que le mythe relatif 3 I'enlévement de Perséphone sera identifié,
dans ce texte, sous le vocable de mythe ou légende de Perséphone, et ce, méme si Perséphone est rarement
le personnage central du mythe. En effet, bien que I'action du récit soit généralement centrée sur Déméter,
plusieurs autres mythes sont également liés 4 cette déesse (le mythe d’Tason, d’Erysichthon, e#z). Aussi, afin
d’éviter la confusion, le nom de Perséphone sera-t-il préféré i celui de Déméter pour désigner le récit
mythique de 'enlévement de Perséphone par Hadeés et de la quéte de Déméter pour sa fille.

3 Jean-Claude Belfiore, Dictionnaire de mythologie grecque et romaine, Paris, Larousse, 2003, p. 500.

* Joél Schmidt, Dictionnaire de la mythologie grecque et romaine, Paris, 1998, Larousse (Les Référents), p. 165.

> Félix Guirand (sous la direction de), Myhologie générale, Patis, Larousse, 1992, p. 150.

¢ Bien avant de devenir un ensemble homogene et indépendant, retranscrit comme tel par les mythographes,
la mythologie grecque n’était en effet constituée que de narrations indépendantes, dont la majorité, inconnue



moderne, elle est dictée bien sar par le discours des philosophes antiques — et
particulierement par celu des Stoiciens, qui associaient Déméter et Coré au souffle « qui
parcourt la terre et les moissons’ » (Plut. M. 367c) —, mais il ne faut pas oublier que ce genre
de raisonnement était plutot marginal dans I'’Antiquité (les doctrines philosophiques sont loin

d’avoir emporté 'adhésion de tous) et, de toute fagon, tardif®.

Ainsi, exégese allégorique du mythe de Perséphone, qui peut sembler au lecteur
moderne si naturelle et évidente, ne trouve qu’un faible écho dans les textes littéraires grecs. La
raison de cette divergence de lecture provient du fait que le lecteur modetne ne pergoit pas la
structure narrative du mythe de la méme fagon que semblaient la percevoir les écrivains
antiques’. Selon la perception actuelle du mythe, le moment le plus crucial du récit se situe en
effet dans sa conclusion : les péripéties vécues par les protagonistes ont pour seule fin le
compromis édicté par Zeus, selon lequel Perséphone partagerait son temps entre sa mére et
son époux, entre la terre et les Enfers. Dans les sources anciennes, la prépondérance narrative
n’était pas donnée a cet événement, mais au récit de I'enlévement et au temps des errances de
Déméter".

Les auteurs grecs écrivent donc principalement pour rendre compte des actions
accomplies par Déméter au cours de son séjour sur terre, 2 la suite de la perte de sa fille, Parmi
ces actions, deux méritent d’étre signalées puisqu’elles contribuent 2 donner au mythe de

Perséphone son caractére de mythe fondateur de la culture grecque. D’une part, lors de son

pour nous, était constituée de sources écrites, perdues au cours de I’histoire, et surtout de récitations orales,
pour lesquelles il n’y aura jamais de documents. La prépondérance de l'oralité comme mode de transmission
entraina donc d’importantes variations dans la tradition.

T[--.] 70 8id Ths yfis kal Tdv kapmdy Sifikov [...]. L’édition employée est celle de Plutarque, Ewvres morales,
tome V — 2¢ partie : Isis et Osirss, texte établi et traduit par Christian Froidefond, Paris, Les Belles Lettres
(CUF.), 1988.

8 Les premicres attestations d’une interprétation philosophique du mythe de Perséphone dans nos sources
datent de I'’époque romaine et proviennent souvent d’auteurs latins ou chrétiens. Sur les interprétations
antiques du mythe de Perséphone, voir le premier chapitre, p. 23-24.

? Par ailleurs, le discours des auteurs de vulgarisation ne rend pas toujours compte de I’état de la recherche.
Ainsi, bien que les interprétations du mythe de Perséphone proposées dans les dictionnaires et les manuels
d’introduction 2 la mythologie n’aient que peu changé au cours du dernier siécle, la recherche, elle, n’a eu de
cesse de redéfinir le mythe, remettant réguliérement en question linterprétation traditionnelle de cette
légende. Voir le premier chapitre, p. 24-26.

19 En réalité, seuls deux auteurs grecs (Hh. Cer. 398-465 ; Apd. I, 5, 3) et quelques écrivains latins (Hyg. Fab.
146 ; Ov. M. 'V, 564-567 ; F. IV, 613-614 ; Stat. Th. VIII, 63-64) font référence au compromis entre Zeus et
Déméter. En général, ou les auteurs mentionnent simplement le retour de Perséphone aupres de sa mére, ou
ils n’en disent ren du tout (ou encore ils précisent son refus de retourner sur terre, voir le chapitre III,
p. 118, note 181) : P'importance de cet épisode semble donc secondaire, du moins dans l'usage littéraire du

mythe.



passage sur terre 2 la recherche de sa fille, Déméter aurait offert aux humains, en remerciement
de leur hospitalité, le blé et leur en aurait apptis usage. C'est pourquoi cette déesse était
considérée par les Anciens comme linstigatrice de la vie civilisée sur terre. D’autre patt, la
visite de Déméter en Attique fut 4 Porigine de la fondation des Mysteres d’Eleusis, un culte
panhellénique, unique sur le tertitoite grec et tenu en haute estime par les Anciens, puisqu’il

apportait la promesse d’un meilleur sort dans P’au-dela.

Le mythe de Perséphone ne peut donc pas étre dissocié de ses manifestations cultuelles
durant lesquelles, généralement, les célébrants revivaient rituellement la légende afin, d’abord,
de remercier la déesse de ses anciennes bontés ('agriculture et les Mysteres), mais surtout pour
lui demander de renouveler les gages de sa générosité (fécondité, fertilité et promesse d’un
meilleur au-deld). L’importance sociale et culturelle de la légende de Perséphone est donc
intimement liée 4 son pouvoir rtuel, et c’est pourquoi les auteurs anciens mentionnérent

souvent, en marge de leur récit, les cultes auxquels était associé ce mythe.

£ Les cultes 3 Déméter

1. Les Mysteres d’Bleusis

Le mythe de I'enlevement de Perséphone servait en réalité de mythe fondateur a
plusieurs rites démétriaques — Thesmophories, Skirophories, Atrhetophories (Clém. Prozr. I1,
17, 1) —, mais les plus célébres furent sans conteste les Mystéres d’Eleusis. Ce culte plus que
millénaire connut en effet un rayonnement sans cesse grandissant qui contribua 2 faire du

sanctuaire éleusinien un symbole, un lieu identitaire primordial de la culture grecque.

Selon George E. Mylonas'’, les origines cultuelles du site remonteraient au milieu de la
pérode mycénienne, alors qu’apparaissent, sur le site du futur Télestérion, les vestiges d’une
premiére construction'>. Toutefois, la vocation cultuelle des lieux n’est confirmée avec

certitude que pour I'époque géométrique, avec I'édification d’un petit temple, érigé sur une

11 La majeure partie de cet exposé sur le développement archéologique du sanctuaire a été rédigée d’aprés le
livte de George E. Mylonas, Eleusis and the Eleusinian Mysteries, Princeton, Princeton University Press, 1961.
En effet, malgré la critique 4 laquelle a été soumis cet ouvrage, concemant entre autres la datation des temps
anciens du sanctuaire, il n’en demeure pas moins la meilleure synthése générale sur le sujet.

12 George E. Mylonas identifiait cette construction 4 un temple, et plus particuliérement au temple de
YHymne bomerzque @ Déméter (Ibid., p. 33-49), une hypothese plus qu'enthousiaste qui a d’ailleurs été contestée,
non sans raison, par Pascal Darque, « Les vestiges mycéniens découverts sous le Télestérion d’Eleusis »,
BCH, 105, 1981, p. 593-605.



terrasse aménagée. Mais toutes ces constructions étaient fragiles et furent rapidement
remplacées 2 Iépoque archaique (peut-étre a initiative de Solon). La terrasse fut agrandie et un
temple de pierre et de brique fut élevé a la place de 'ancien. On remarque aussi, au pied du
mur de tetrassement et aux environs du puits, Paménagement d’une aire de spectacle, entre le

podium et Pautel, peut-étre destinée 2 la représentation de quelque spectacle sacré”.

A 'époque de Pisistrate, une ére nouvelle s’ouvrit pour le sanctuaire. Trés rapidement,
Athénes comptit lintérét que présentaient Eleusis et ses Mystéres et la cité fut dotée
d’installations dignes d’un sanctuaire panhellénique. La ville fut ceinte de remparts et un large
emplacement fut réservé au sanctuaire. Mais surtout, un nouveau Télestérion, plus spacieux,
fut construit selon un plan novateur, adapté spécifiquement aux besoins des Mystéres. Ainsi,
les mystes pouvaient entrer dans le batiment et, en se tenant debout sur les marches aménaggées

le long des murs, assister au dévoilement des iepd (objets sactés).

En 479 avant J. C,, lorsque les Perses, vaincus, se retirérent, ils laissérent derriére eux
une Attique dévastée ou tout était 4 reconstruire. De grands chantiers furent alors entrepris
pour agrandir enceinte du sanctuaire et élargir le temple, mais, pour des raisons obscures, le
temple ne fut jamais complété. C’est a Péricles qu’il échut de continuer Pouvrage. Loin de se
restreindre au projet de ses prédécesseurs, Périclés voulut encore embellir le sanctuaire. 11
agrandit de nouveau le mur d’enceinte et la terrasse du temple et doubla la supetficie du
temple, lui donnant ainsi la forme qu’il gardera jusqu’a la fin. Il faut dire qu’Eleusis était
devenue, a cette époque, un élément important de la politique athénienne'. Par conséquent,
les Athéniens prirent grand soin du sanctuaire. Plus tard, lorsque la seconde confédération
athénienne se constitua, le site fut 2 nouveau enrichi de constructions : le mur d’enceinte fut

reculé et un portique fut ajouté devant le temple.

Pour la période hellénistique, on note seulement la construction d’un boulentérion. Avec
IEmpire romain, par contre, s’ouvrit une ére de grandes constructions. La Voie sacrée fut
pavée de marbre, ainsi que la cour extérieure du sanctuaire. De part et d’autre de cette cour

furent érigées deux arches triomphales qui menaient, I'une aux portes de la ville, 'autre 2 des

12 Il est intéressant de noter que V'Hymne homérigne @ Déméter date de cette période. En effet, Paménagement
d’une aire de spectacle donne 4 penser que la dimension dramatique du culte s’était beaucoup développée 4
cette époque, ce qui a pu contribuer 4 la diffusion du mythe éleusinien. A cette période correspond d’ailleurs
une importante production littéraire sur le mythe de Perséphone, dont, malheureusement, " Hymne bomérigue 3
Déméter est le seul vestige. Voir le chapitre II1, partie B : « Déméter fondatrice ».

14 Voir le chapitre III, partie D : « Déméter bienfaitrice ».



commodités mises en place pour les mystes (hotels, thermes, citernes, ef.). L’acces au
sanctuaire était assuré pat les grands Propylées qui s’ouvraient sur les aires auxiliaires du
sanctuaire et sur les petits Propylées qui, eux, menaient au temple. A Pintérieur méme du
sanctuaire, peu de choses furent changées. Deux temples dont les destinataires sont inconnus
furent ajoutés, des escaliers et des estrades furent creusés dans la roche et le bouleutérion
hellénistique fut templacé par un portique. Toutes ces constructions, dont la plupart datent de
I'époque des Antonins, trahissent en fait une importante expansion du culte a Pépoque
romaine impériale.

Finalement, laspect défensif du site fut renforcé sous Valérien pour protéger le
sanctuaire des hordes barbares qui pénétraient de plus en plus loin dans PEmpire, mais ces
fortifications ne furent pas suffisantes pour arréter les Wisigoths d’Alaric qui pillerent et
saccagerent le sanctuaire en 395 apres J.-C. Cette date marque officiellement I'abandon du site,

puisque le sanctuaire ne fut pas reconstruit par la suite.

Le sanctuaire d’Fleusis connut donc une histoire plutét mouvementée. Cependant,
malgré les bouleversements que vécut ce sanctuaire, lesquels entrainérent parfois une
interruption du culte®, les rites d’Eleusis furent pratiqués avec une remarquable pérennité.
Ainsi, au début de la période classique, alors qu’apparaissent les premiers témoignages sur les
Mysteres, le rituel éleusinien semble déja fixé dans la forme qu’il connut, en fait, jusqu’a la fin

du sanctuaire'.

Les Mystéres d’Eleusis étaient accessibles 2 toute personne désirant se faire initier, 3 Ia
seule condition de connaitre le grec (la langue de Pinitiation) et d’avoir les mains pures de toute
souillure : hommes et femmes, jeunes et vieux, hommes libres et esclaves, citoyens, météques

ou étrangers parlant le grec, tous étaient admis. Le rituel était géré par deux grandes familles,

15 A titre d’exemple, les destructions causées par les Perses puis les Costoboques, de méme que la présence
des troupes de Sylla en 87-86 avant J.-C. poserent quelques difficultés 4 la tenue des Mystéres. D’autre part,
certains personnages importants réussirent 3 obtenir des autorités d’Eleusis que les Mystéres soient tenus
exceptionnellement une deuxiéme fois dans I'année (Démétrios, Auguste et Lucius Verus). Voir, entre
autres, Kevin Clinton, « The Eleusinian Mysteries : Roman Initiates and Benefactors, Second Century B.C.
to A.D. 267 », ANRW, 11, 18.2, 1989, p. 1499-1539.

16 En réalité, la divergence d’opinions entre les érudits est grande A ce sujet, entre ceux qui présupposent la
permanence de ce culte de la période classique 4 la période romaine (par exemple, Larry J. Alderink, « The
Eleusinian Mysteries in Roman Imperial Times », ANRW, IL, 18.2, 1989, p. 1458-1460) et ceux qui affirment
quil y a eu dégénérescence du rituel 4 époque romaine (par exemple, Jean Humbert, « Hymnes 2 Déméter :

notice » dans Homeére, Hymres, texte établi et traduit par Jean Humbert, Paris, Les Belles Lettres (C.U.F.),
1936, p. 26 ; Joyce Heer, La Personnalité de Pausanias, Paris, Les Belles Lettres (Etudes ancienne), 1979,
p. 128-130).



les Eumolpides et les Kérykes, qui occupaient la majorité des fonctions sacerdotales d’Eleusis
et dispensaient donc I'initiation 2 la foule des mystes qui venaient a chaque année. Car une

foule de plus en plus nombreuse se rendait, année apres année, a Athénes pour se faire initier.

Au moins depuis le Ve siécle avant J.-C., les aspirants 2 linitiation devaient d’abord
participer aux Petits Mysteres, lesquels se tenaient au mois d’anthestérion (février-mars) a Agra,
en périphérie d’Athenes. Cette étape préalable accomplie, ils pouvaient alors prendre part aux
Grands Mysteres, qui se tenaient chaque année 2 Eleusis durant le mois de boédromion (aotit-
septembre). Apres quoi, ils étaient considérés comme initiés. Cependant, ceux qui le désiraient
pouvaient également accéder a la révélation complete ; ils revenaient alors 'année suivante, ou

plus tard, pour assister a I'épgptie, laquelle avait lieu aussi durant les Grands Mystéres.

Les Grands Mystéres duraient une dizaine de jours. On connait assez bien la succession
de leurs épisodes préliminaires, non couverts par le secret. Le 13 du mois de boédromion, des
éphébes d’Athénes se rendaient 2 Eleusis. Le 14, accompagnés par une process1on ils portaient

d’Eleusis 2 Athénes des dites (paniers) contenant les objets sactés, qui étaient solennellement
accueillis par une prétresse d’Athéna et conduits 4 P'Eleusinion, petit temple construit dans la
partie sud-est de Pagora. Le 15, tous les postulants (ou mystes) se réunissaient avec leurs
mystagogues devant I'Eleusinion et écoutaient une proclamation interdisant aux indignes de
briguer linitiation. Le 16, au commandement « Mystes, 4 la mer », ils gagnaient le rivage et se
plongeaient dans I'eau afin de se purifier, chacun entrainant un potcelet destiné a étre offert en
sacrifice ultérieurement. Le 17 et le 18, ils assistaient a différentes célébrations, faisant retraite,
jelinaient, consacraient des fleurs 2 onnysos Le 19, ils se formaient en cortége et partment i
pied vers Eleusis, distant d’une vingtaine de kilométres, pour y reporter les objets sactés. Ils
tenaient en mains des torches et des faisceaux de myrte. En téte venait une statue d’Tacchos
enfant, escortée par deux pretres et une femme tenant le réle de sa nourrice, puis les objets
sacrés dans leurs paniers posés sur un charot, le clerge d’Eleusis, des magistrats et des
fonctionnaires, enfin les postulants Le cortége s’arrétait plusieurs fois en chemin, afin
d’accomplir certaines pratiques imposées par la tradition. Par exemple, au moment ot les mystes
attelgnment la limite du territoire d’Eleusis, ils devaient s’attacher des bandelettes couleur
safran 2 la main droite et au pied gauche ; et le soir, lorsquils approchaient de leur but et
franchissaient le pont de Céphise, ils échangeaient des lazzi avec une vieille femme masquée
(ou avec des villageois du voisinage selon une autre interprétation)?’.

Du 20 au 22 étaient célébrés, finalement, les rites secrets, destinés, semble-t-il, 4 assurer
a linitié une meilleure vie dans I'au-deld. Comment étaient célébrés ces rites et comment se
manifestait cette promesse d’un au-dela meilleur ? 11 était interdit aux mystes de le révéler et le
mystere est donc resté complet jusqu'a aujourd’hui’®. Seule certitude, le récit du mythe de

Perséphone servait de toile de fond 4 cette aventure initiatique.

V7 Yves Dacosta, Instiations et sociétés seorites dans ' Antiquité gréco-romaine, Patis, Berg International éditeurs (L'Tle
verte), 1991, p. 125-126.

18 Beaucoup d’encre a coulé i ce sujet, mais les sources disponibles sur le contenu des Mystéres sont si
fragmentaires et incertaines qu’elles ne permettent pas de formuler une conclusion définitive. Pour une
description du matériel disponible sur les Mystéres, voir, entre autres, [47d., p. 123-137 ; Madeleine Jost,



2. Les Thesmophories

Par ailleurs, les errances de Déméter étaient également associées aux Thesmophories”,
un des plus importants cultes civiques dédiés 4 Déméter et célébrés dans nombre de cités
grecques : « The Thesmophoria are the most widespread Greek festival and the principal form

of the Demeter cult™. »

Le mieux documenté de ces festivals est sans conteste celui d’Athenes. Lorsque
revenait 'époque des semailles, c’est-a-dire I'automne, les femmes de la cité athénienne, et
particulierement les épouses des citoyens, se réunissaient ainsi dans un temple de Déméter
réservé a cet usage. Elles s’y isolaient habituellement pour plusieurs jours et accomplissaient 2
cette occasion certains rituels secrets, qui devaient garantir la fertilité du sol et la fécondité des

femmes, surtout des femmes bien nées.

Les pratiques des Thesmophores ne devaient pas étre divulguées aux hommes
(Aristophane, Assemblée des femmes, v.443). Leur contenu est cependant connu par des sources
tardives. A Athénes la féte se déroulait du 11 au 13 Pyanepsion (octobre) sur la Pnyx La
cérémonie du premier jour ou armodos (remontée) est décrite dans une scholie 2 Lucien.
Certaines femmes, les « puiseuscs » ou «écopeuses » (antlétriai), choisies pour ce rite et
soumises 2 la chasteté depuis trois jours, vont recueillir dans des fosses consacrées (megara) les
testes de porcelets offerts entiers 'année précédente, peut-étre lors des Skérs, en juin, ainsi que
des figures en pite représentant des serpents et des organes sexuels. Elles placent ces restes sur
les autels ; une partie sera mélée aux semences de Pannée pour assurer la fertilité du sol et les
récoltes 4 venir. Le mythe rattachait ce rite 4 un épisode de lenlévement de Coré:
Pengloutissement des pourceaux d’Euboulos, entrainés avec Coré sous la terre (Clément
d’Alexandrie, Profreptique, I1,17). La fonction agraire du rite parait indéniable.

Le second jour, appelé Nesteia («le jeline »), rappelle le deuil de Déméter. Sous des
tentes dressées pour la circonstance, les femmes restent assises dans la posture de Paffliction
sur des litiéres faites de rameaux de gattiliers, une plante « antiaphrodisiaque » (Detienne,
1974), sans manger ni boire. Cette retraite temporaire dans la chasteté devait paradoxalement
induire son contraire, la fécondité procréatrice des femmes.

Le troisiéme jour est celui de Kaligéneia («de la belle generation »): on invoque
Kalligéneia, « la déesse qui engendre de beaux enfants » et I'on offre 2 Déméter, en tant que

déesse de la fécondité humaine, des sacrifices suivis de banquets pour célébrer le retour de
Coré?,

D’autres rituels étaient également associés 4 ces festivités, bien que le moment de leur

accomplissement ne soit pas tout a fait déterminé. Ainsi en estil de la pratique de

Aspects de la vie religiense en Grice, Paris, Sedes (Regards sur lhistoire ; histoire ancienne), 1992, p. 236-266 ;
Helene P. Foley, « Background : The Eleusinian Mysteries and Women’s Rites for Demeter » dans Tbe
Homeric Hymn to Demeter. Translation, Commentary, and Interpresative Essays, edited by Helene P. Foley, Princeton,
Princeton University Press, 1994, p. 65-71.

1 Pour une description de ce culte, voir Walter Burkert, Greek Religion Archaic and Classical, Oxford, Hava.rd
University Press, 1985, p. 242-246 ; Madeleine Jost, gp. ait., p. 165-167 ; Helene P. Foley, « Background. ..
dans The Homeric Hymn to Demeter, op. at., 1994, p. 72-74.

20 Walter Burkert, op. at., p. 242.

2t Madeleine Jost, gp. cit., p. 166-167.



Paloxpoloyia, un des rites les plus célebres des Thesmophoties : « La coutume veut aussi
qu'ils tiennent ces jours-li un langage obscéne dans leurs réunions pour la raison que la déesse,
quand l'enlévement de Coré l'accablait, se mit a rire de propos obscénes™ » (DS. V, 4, 7)
Plusieurs épisodes de la légende de Perséphone étaient donc recréés rituellement lors des
Thesmophories : enlévement de Coté, laffliction de Déméter et les railleries d’lambé pour

faire rire la déesse.

Le r6le du mythe de Perséphone dans la tenue de ce rituel est donc mieux documenté
que pour les Mystéres d’Eleusis; cependant, les auteurs anciens associent le mythe de
Perséphone indistinctement a un culte ou a 'autre. Certains rattachent I’histoire de Perséphone
exclusivement aux Mysteres d’Eleusis (Hh. Cer® ; Isoct. Pan. 28 ; Arstd. XXII, 3 ; Varr. = Aug.
Cip. VII, 20), alors que d’autres ne citent ce técit qu’en relation avec les Thesmophories (Plut.
M. 378 d-e ; Apd. I, 5, 1; Hyg. Fab. 147; Serv. G. 1, 19). Finalement, certains auteurs font du
mythe de Perséphone le récit fondateur des deux cultes (DS. V, 4, 4-7 ; Cic. Verr. I1 IV, 107-
108 ; Clém. Prozr. 11, 12,2 ;17,1 ; 21, 1-2 ; Arn. V, 24 et 26).

C Un mythe cultuel ?

Toutefois, la majonté des sources anciennes sur le mythe font peu allusion aux emplois
cultuels de cette légende, ou seulement 2 titre indicatif. En fait, la valeur religieuse de ce récit
est bien souvent élidée ou amoindrie dans les sources littéraires du mythe. Il 0’y a donc guére
de concordance entre les emplois du mythe dans la littérature antique et les explications
proposées par les manuels de mythologie, qui, bien souvent, insistent sur la dimension

religieuse du mythe :

Alternance des saisons, mystére de la germination, cycle de la végétation, la valeur
explicative du mythe est évidente, mais il affirme aussi avec force le lien entre la nourriture,
source de toute vie, et la mort. L’alternance observable dans la nature est I'image méme du
destin de 'homme ; s’ouvrant 2 I'idée de mort et résurrection, ce dernier accéde i la vie

2 &Bos &’ €oTlv alrols év TalTals Tals Nuépars aloxpoloyelv katd Tds mpos dAAHAoUs opirlas Sid TO
v Beov émi T Ths Kbépns dpmayf) Avmoupévny yehdoar 8ud Tv aloxpoloyiav. L’édition du texte
provient de Diodorus of Sicily, volume III, with an English translation by C. H. Oldfather, Cambridge,
Harvard University Press and London, William Heineman Ltd (Loeb), 1952 ; Ia traduction francaise est celle
de Michel Casevitz (traduction inédite).

3 Le poéte ne mentionne directement que les Mystéres d’Eleusis, mais, pour Kevin Clinton, le contenu du
poéme référe davantage 4 la pratique des Thesmophories. Kevin Clinton, Myzh and Cutt. The Iconography of the
Eleusinian Mysteries, Stockholm, Svenska Institutet i Athen, (Acta Instituti Atheniensis Regni Suecia, 8¢, XI),
1992, p. 28-37. Sur ce débat, voir le chapitre II1, p. 73-74.
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éternelle. Cest la révélation que recevait I'initié dans les solennels mystéres d’Eleusis, qui
constituaient 'élément essentie] du culte de Déméter?*,

Si donc la fonction premiére du mythe en littérature n’est pas de donner une
explication « scientifique » a2 un événement naturel fondamental (« alternance des saisons,
mystere de la germination, cycle de la végétation ») et que les expressions littéraires du mythe
ne sont que de faibles échos a I'implication religieuse de cette légende («la révélation que
recevait l'initié »”, il reste alors 4 se demander comment se manifestait le mythe de

Perséphone chez les auteurs anciens.

Il faut dire avant toute chose que les Anciens et les Modernes n’ont pas la méme
approche du mythe. Les chercheurs actuels travaillent, pour ainsi dire, sur une matiére morte :
les mythes qu’ils étudient n’appartiennent pas 2 leur société et sont issus d’une culture éteinte
depuis longtemps. La principale interrogation de ces chercheurs concerne alors la raison d’étre
des mythes. Cependant, non seulement ils n’ont accés qu’a un cotpus fini et limité, mais ils
jugent la plupart du temps une somme, une vulgate, dont ils titent un — ou 4 la rigueur

deux — sens, qui leur servent a justifier existence de la légende.

Les Anciens, eux, n’avaient pas les mémes préoccupations. Les mythes sur lesquels ils
écrivaient faisaient partie de leur culture, de leur quotidien ; ils ne s’en étonnaient que peu ou
pas du tout. Le mythe n’était en fait pour eux qu’une forme de discours particuliére. Aussi ne
se souciaient-ils pas de systémes unitaires : ils cumulaient, juxtaposaient, sans qu’un récit ou

une interprétation cherche 2 effacer Pautre.

Anciens et Modetnes portent donc sur le mythe un regard différent. Cependant, si la
petception moderne du mythe, avec ses biais et sa subjectivité, a longuement été débattue et
critiquée au cours des derniéres années, la question de la perception du mythe par les Anciens
reste, elle, un champ d’investigation encore peu exploité. La disparition des acteurs sociaux
impose évidemment certaines restrictions i cette recherche. Leur voix s’est définitivement tue
et il ne reste d’eux aujourd’hui que les témoignages écrits qu’ils ont bien voulu léguer aux

générations suivantes et que Phistoire a bien voulu nous transmettre.

% René Martin (sous la direction de), Dictionnaire culturel de la mythologie gréco-romaine, Paris, Nathan, 1992,
p. 83.

% Cela dit, je n’exclus pas que les précédentes explications puissent étre valides pour Iinterprétation des
Mystéres d’Eleusis : elles peuvent expliquer pourquoi autant d’individus ont cru en la promesse des Mystéres
et ont tenu 2 se faire initier. Cependant, elles ne représentent pas les préoccupations des auteurs anciens
concernant le mythe de Perséphone.
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C’est donc a partir de ces diverses narrations qu’il faut s’interroger sur la fagon dont les
acteurs sociaux percevaient les récits mythiques et, donc, sur la relation qu’ils entretenaient
avec leur mythologie. Comment manipulaient-ils la tradition mythologique, quelle valeur
attachaient-ils a ces récits, quelle utilisation en faisaient-ils, telles sont les questions qui restent a
poser, pour comprendre ce qu’est un mythe, non pas de notre point de vue d’observateurs

extérieurs, mais du point de vue de ceux qui ont cru a ces récits et les ont transmis a leurs

descendants.



Premier chapitre

Le Projet de mariage

problématique et méthodologie

[-..] si tu veux bien donner
aux choses leur véritable nom, cette aventure n’est point un outrage,
mais un effet de 'amour ; nous n’aurons point a rougir d’'un tel gendre,
si tu lui accordes, 6 déesse, ton consentement.]...]
Ovide, Métamorphoses, V, 524-527
{trad. Lafaye, C.U.F., 1957)

A La naissance du mythe

Un jour Hades, avec 'accord de Zeus, son frere et pére de Penfant, décida d’enlever sa
niece Perséphone pour faire d’elle son épouse. Ce fut le début d’un récit millénaire, connu de

tous les Grecs et transmis de génération en génération ; autrement dit un mythe.

Que l'histoire de Perséphone soit un mythe est incontestable, mais encote peut-on se
demander ce quest un mythe. Pendant longtemps, ce concept a été reconnu, de facon
informelle et incontestée, comme une téalité universelle ; ainsi, pour Claude Lévi-Strauss, « un
mythe est percu comme un mythe par tout lecteur dans le monde entier’. » Mais aujourd’hui,
cette réalité est devenue évanescente. En effet, selon les discours actuels, ou le mythe n’a pas

de réalité, ou alots tout est mythe.

Ces detnieres années, l'acceptation du mythe en tant que catégorie culturelle
universelle, ou simplement en tant que catégosie culturelle, a ainsi été largement contestée. Une
tendance générale en anthropologie, et surtout en anthropologie religieuse, appelée le

« déconstructionnisme », a en effet remis en question la valeur heuristique de plusieurs outils

! Claude Lévi-Strauss, Anthropologie structurale, 1958, Paris, Librairie Plon, p. 232.
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conceptuels, abondamment utilisés par les chercheurs, tels que la « religion », les « mythes », les
« rites », les « tabous », e#. Ce mouvement trouva également preneur dans le domaine de la
mythologie grecque, avec Marcel Detienne et Claude Calame?, ce qui se justifie d’autant mieux

que P’étymologie et I'historique du mot « mythe » renvoient 4 la Grece ancienne.

Ces auteurs s’interrogerent alors sur le sens du terme « mythe ». Ainsi, pour Claude
Calame, le mythe, dans la conception occidentale du terme, se caractérise implicitement par
« Pabsence de valeur de vérité empirique’ », ou, comme Pécrit Jean Pouillon, « c’est un discours
auquel celui qui Pécoute ne croit pas* ». Le mythe référerait alors 2 un mode de penser, étranger
au chercheur, mais partagé et cru par les autres. « Toutefois, seul celui qui n’y croit pas peut

soutenir qu’un autre y croit, et c’est en somme pour lui seul qu’il y a mythe’ ».

Cette définition implicite du mythe introduit un biais important dans la recherche, que
Claude Calame proposa d’annuler en étudiant 'usage du terme muzhos et de ses dérivés chez les
auteurs anciens. Il en conclut que, « décidément, en dépit de sa dénomination helléne, le mythe
n'est pas une catégorie indigene’»: le muthos grec m’était ainsi qu'un discours (ogos) qui
contenait une morale, une lecon, et qui pouvait servir, d’aprés Platon’, i faire une
démonstration.
Ce qui frappe en effet dans les discours que les Grecs désignaient aussi bien par le
terme mthos que par celui de 4jgos, et que nous ressentons comme « mythique », c’est leur
aspect figuratif. Oz, loin de renvoyer 4 une pensée figurative ou 3 un mode de penser concret,
ces figures sont de Pordre du discours, un discours dont la logique est en général celle d’une

mise en intrigue. Ce discours figuratif répond donc 2 une logique de I'action narrative et, 4 ce
titre, il met volontiers en scéne des acteurs anthropomorphes8.

? Marcel Detienne a ouvert la voie 2 cette pensée, qui devint, par la suite, un des sujets privilégiés de Claude
Calame. Aussi plusieurs ouvrages de ce dernier commencent-ils par un débat sur cette question. Voir, entre
autres, Marcel Detiennc,’L’Inuentiorz de la mythologie, Paris, Gallimard (Bibliothéque des sciences humaines),
1981 ; Claude Calame « Evanescence du mythe et réalité des formes narratives » dans Claude Calame (dir.),
Métamorphoses du mythe en Gréce antigue, Genéve, Labor et Fides (Religions en perspectives, n. 4), 1988, p. 7-
145 Mythe et histoire dans [ Antiquité grecque. La création symboligue d'une colonie, Lausanne, Payot (Sciences
humaines), 1996 ; « L’Hymne homérique 4 Déméter comme offrande : regard rétrospectif sur quelques
catégories de Panthropologie de la religion grecque », Kernos, 10, 1997, p. 111-113 ; « Mithos, ligos et histoire »,
L’Homme, 147, 1998, p. 127-149.

3 Claude Calame, « Mithos, ljgos et histoire », ar?. cit., p. 129.

* Jean Pouillon, « La fonction mythique », Le Temps de la réflexcion, 1, 1980, p- 85.

> Ibid., p. 85. En effet, comme cet auteur I'a écrit par ailleurs, « seul Pincroyant croit que le croyant croit. »
Jean Pouillon, Le Cru ¢t k su, Paris, Seuil (Librairie du XXe siécle), 1993, p- 26.

¢ Claude Calame, « Mdthos, ljgos et histoire », art. cit., p. 130.

7 Plat. Prot. 320 b-c, cité dans ibid., p. 132.

8 Ibid., p. 146-147.
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Le récit mythique tient donc davantage du discours que de la croyance. En fait, Claude
Calame a démontré, en retragant 'évolution du terme, comment le concept de mythe avait été
entiérement construit par la pensée anthropologique. Il s’agit ainsi d’une catégorie paradoxale,
qui est propre 4 la culture occidentale, mais qui ne s’applique pas a celle-ci. Cette ambiguité
I'amena alors a déclarer qu'en définitive, «il n’y a pas d’essence ni du mythe, ni de la
mythologie’ ».

Les tenants de cette approche jugent donc que le mythe est sans valeur conceptuelle et
qu’il ne saurait étre un terme de recherche légitime. Pourtant, la réalité recouverte par le mythe
ne peut étre éclipsée aussi facilement. Il revint donc 4 d’autres auteurs de vouloir « récupérer »

le mythe en Pélargissant a la société moderne et a d’autres manifestations du discours.

Par exemple, pour Paul Valéry, « mythe est le nom de tout ce qui n’existe et ne subsiste
quayant la parole pour cause'® ». Pour Roland Barthes, qui étudia la mythologie dans la société
frangaise moderne, « puisque le mythe est parole, tout peut étre mythe, qui est justiciable d’un
discours'’. » Pour Jacques Brault, tout langage mythique est éloquence, puisque « I’éloquence
puise abondamment dans larsenal mythique: slogans, mots d’ordre, devises de partis,
messages publicitaires, discours culturels et ritualisés; tout y concourt 2 présenter
Pinauthenticité relative comme authenticité radicale’ » Ces auteurs développérent en fait une
vision holiste du mythe qui fut souvent reprise par d’autres chercheurs. C’est ainsi que, pour
André Motte et Richard Buxton, une praitie ou une montagne peuvent étre aussi mythiques
que Ihistoire d’(Bdipe”, puisque, « dans la mesure od la mythologie ne contrdle pas un

territoire autonome, la perception de la vie en tant gue mythe n’en devient que plus naturelle', »

Evidemment, il faut concevoir, comme le fait remarquer Jean Pouillon, que « cette

polémique, logiquement et pratiquement interminable, dissout la notion de mythe : le mythe

? « Clest 4 se demander si, en définitive, les contours de la catégorie du mythe ne sont pas si évanescents que
le caractére distinctif d’un mythe tiendrait 4 une pétition de principe portant sur les noms propres de ses
Pprotagonistes ! » Claude Calame, « Evanescence du mythe... » dans Claude Calame (dir.), gp. dit., p. 10 et 11.
19 Paul Valéry, cité dans Jacques Brault, Chemsin faisant : essais, Montréal, Boréal (Papiers collés), 1994, p. 73.

11 Roland Barthes, Myzhologies, Paris, Seuil, (Points, 10 ; civilisation), 1957, p. 193.

12 Jacques Brault, op. aiz, p. 73.

13 Je référe ici aux théses que André Motte et Richard Buxton ont étudiées dans leur ouvrage respectif ;
André Motte, Prairie ¢t jardins de la Grice antique. De la religion & la philosophie, Bruxelles, Palais des Académies,
1973 ; et Richard Buxton, La Grice de [imaginaire. Les contextes de la mythologie, traduit de Panglais par Micheline
Wechsler-Bruderlein, Paris, Edition La Découverte (Textes 4 Iappui ; Histoire classique), 1996, p. 99-116.

14 Richard Buxton, gp. at., p. 78.
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est partout et nulle part'”. » Cependant la rencontre de ces deux grandes approches théoriques
eut des conséquences bénéfiques sur le développement de la recherche en anthropologie : elle
mit d’abord en lumiére la subjectivité inhérente au concept de mythe et, ensuite, elle rendit le
paysage du mythe plus familier 2 I'univers moderne en réduisant I’écart existant entre le sujet

(le chercheur) et son objet (le mythe).

£ La naissance de la mythologie

Pourtant, cet écart fut essentiel au développement de la mythologie en tant que
« science ». Le décalage épistémologique qui existe entre la pensée mythique et entendement
du chercheur contribua en effet 4 donner au mythe ce caractére d’étrangeté qui suscite

généralement la curiosité et la volonté d’explorer, d’apprivoiser cet inconnu.

Confrontés a ces récits qui échappaient 2 leur raison, penseurs, savants et chercheurs,
de PAntiquité 2 la période contemporaine, se posérent donc fondamentalement la méme
question : « Pourquoi le mythe ? » ou « Quel est le sens du mythe ? ». Pour ces érudits, le mythe
ne pouvait pas exister sans raison particuliére : si tant d’humains croyaient a ces histoires et les
racontaient, c’est qu’elles devaient nécessairement contenir une certaine vérité ou remplir une
certaine fonction. Mais cette vérité ou cette fonction devait étre cachée dans le récit, car celui-

ci, en lui-méme, était incompréhensible et illogique.

Ils tentérent ainsi de « récupérer » le mythe, de le rendre compréhensible, et, pour ce,
deux solutions générales s’offraient & eux. Comme I’a noté Richard Buxton, toute la recherche
mythologique peut s’inscrire 4 lintérieur de deux pdles interprétatifs : le mythe peut étre vu,
soit comme le reflet d’une réalité historique, soit comme une construction destinée 4 formuler
un énoncé symbolique’’. D’un c6té, le mythe est la représentation déformée de quelque réalité
historique ; de l'autre c6té, il est la représentation imagée de quelque vérité universelle. Clest
donc 4 Pintérieur de ce cadre interprétatif que se construisitent, jusqu’a aujourd’hui, les

discours des mythographes ou mythologues'’. Mais au-dela de cette uniformité essentiellement

13 Jean Pouillon, « La fonction mythique », arz. i, p. 85.

16 Richard Buxton, op. iz, p. 199-201.

17 «Pour comprendre ce qu'est un mythe, n’avons-nous donc le choix qu'entre la platitude et le
sophisme ? », demandait, avec humour, Claude Lévi-Strauss, op. cit., p. 228,
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théorique, le contenu des spéculations proposées par les érudits connut au cours des siecles

une riche histoire.

La critique des mythes prit naissance en fait avec l'apparition et la diffusion de
Pécriture. Cette invention, qui présida a la naissance de lhistoire et la philosophie, eut pour
conséquence en effet de modifier les critéres qui régissaient la notion de « vérité » : la voix des
poetes fut ainsi remplacée par la critique des sources'. Cependant, comme le souligne Luc
Brisson, «aprés qu’il eut été soumis par les premiers “historiens” et surtout les premiers
“philosophes” a une critique radicale contemporaine de I'apparition de I'écriture, le mythe, qui
ne regut son nom qu’a ce moment-la, devint 'objet d’une ré-intégration progressive et de plus
en plus globale dans le cadre de Phistoire et dans celui de la philosophie, par le moyen de cet
instrument interprétatif appelé “allégorie” et qui au cours des siecles présenta plusieurs

visages : morale, physique, psychologique, historique et méme métaphysique’’. »

Les discours sur le mythe peuvent donc étre divisés, durant I’Antiquité, en deux écoles
générales de pensée™ : « la critique des légendes par les historiens et linterprétation allégorique
des légendes par la plupart des philosophes, dont les Stoiciens® ». Une de ces approches
critiques de la mythologie consistait ainsi 2 dégager I’histoire du mythe : en réduisant les aspects
merveilleux ou contradictoires des légendes, les historiens grecs croyaient pouvoir alors
retrouver le noyau historique des mythes®. Les philosophes, quant 4 eux, préférérent employer
P« allégorie » qui leur permit « non seulement de récupérer la tradition en découvrant sous une
apparence révoltante un sens philosophiquement acceptable, mais encore de doter les théories
philosophiques de l'autorité qui s’attache au passé®. » Parmi les approches les plus célébres,
citons l'allégorie physique, particuliérement appréciée des Stoiciens, qui invitait i voir dans les

figures mythiques la représentation de phénoménes physiques; et l'allégorie morale,

18 Luc Brisson, Sauser les mythes, tome 1 de Introduction & la philosophie du mythe, Paris, Librairie philosophique J.
Vrin (Essais d’art et de philosophie), 1996, p. 16-18.

¥ Ibid., p. 9.

% Pour un discours plus approfondi sur les lectures allégoriques des mythes dans PAntiquité, on consultera
Jean Pépin, Myshe et alligorse. Les origines grecques et les contestations judéo-chrétiennes, Paris, Montaigne (Philosophie
de l'esprit), 1958 ; et Luc Brisson, . at,

2 Paul Veyne, Les Grees ont-ils oru a lesrs mythes 2, Paris, Seuil (Point, 246 ; essais), 1983, p. 72.

Z 11 s’agissait, comme le dit Plutarque, d’« obliger la fable, épurée par la raison, 4 se soumettre 3 elle et 2
prendre Paspect de lhistoire | » (éxkaBaipduevor Moy 70 pudddes imaxoboar kal AaPeiv loroplas SPw -
Th. 1, 5) L’édition employée est celle de Plutarque, 1/7s, tome I : Thésée-Romulus — Lycurgue-Numa, texte établi
et traduit par Robert Flaceliére, Emile Chambry et Marcel Juneaux, Paris, Les Belles Lettres (C.UF), 1957.

3 Suzanne Said, Approches de ka mytholagie grecque, Paris, Nathan (Lettres 128), 1993, p. 75.
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particuliérement employée par les néo-platoniciens, qui considérait les légendes comme la mise

N , . 2
en sceéne figurée de vices et de vertus™.

Ces approches persistérent en fait tout au long du Moyen Age et de la Renaissance,
puisque, durant cette période, le mythe resta un objet familier et controversé de savoir et
d’érudition. Il faut attendre en réalité le XVIIle siécle pour qu’il y elt, 2 la suite de la
découverte d’autres mythologies, un effort de distanciation face aux traditions antiques et que
le questionnement sur la mythologie s’intensifiat. Cependant, le mythe ne devint réellement un
objet d’étude scientifique qu’a la fin du XIXe siécle, alors que la raison pure était reine et que

dominait le positivisme en science®.

Les chercheurs de cette époque tinrent alors sur le mythe un discours qui s’apparente,
par certains aspects, aux allégories physiques des philosophes antiques. Ainsi, 'approche de Ia
mythologie comparée considérait les mythes comme une déformation d’un discours originel
sur les mouvements du soleil, alors que I'approche de I'anthropologie anglaise mit de Pavant
des explications d’ordre naturaliste axées sur le passage des saisons®. Quant aux interprétations
historiques des Anciens, elles trouvérent un écho dans le développement de la mythologie
historique, qui voyait les mythes comme le produit d’événements historiques importants, tels

que la thalassocratie crétoise ou les migrations doriennes.

Ces théories, malgré leurs conclusions divergentes, possédaient certaines
caractéristiques méthodologiques communes qui marquérent alors le visage de la discipline.
Ainsi, a la fagon des Anciens, la recherche était essentiellement orientée par la théorie du

27 . 2Lz N .. N .
«noyau» "', Les savants de cette époque s’intéressérent donc principalement 2 la question des

origines ou de la genése des mythes et utilisérent alors le comparatisme global comme méthode

2 Comme le signale Luc Brisson, ces diverses allégories « s’enracinaient dans une pratique commune : celle
de Iétymologie appliquée aux noms propres, dont on trouve un exemple remarquable dans le Cramsk de
Platon. » Op. ait., p. 50.

% Pour un exposé détaillé des diverses théories qui ont marqué les études mythologiques, on consultera,
entre autres, Roger Bastide, « La mythologie » dans Jean Poirier (sous la direction de), Ethnologie général,
Paris, Gallimard (Encyclopédie de la Pléiade, 24), 1968, p. 1037-1090 ; Jean-Pierre Vernant, « Raisons du
mythe », dans Myshe et sociésé en Grice ancienne, Pais, Francois Maspero (Textes 4 'appui ; histoire classique),
1974, p. 195-250.

% Ce type dinterprétation est encore couramment utilisé dans les manuels d’introduction 4 la mythologie
pour expliquer le mythe de Perséphone. Voir I'introduction, p. 1-3.

%7 Comme I'a écrit James George Frazer, Pobjectif principal de ces chercheurs était de découvrir « quel était,
apres tout, dépouillé de toutes les additions ultérieures, le noyau primitif [du] mythe qui se révéle, aux 4ges
postérieurs, entouré et transfiguré par une auréole redoutable et mystérieuse, illuminé par quelques-uns des
Pplus éblouissants rayons de la littérature et de Part de la Gréce. » Le Rameau d'or, tome II1 : Esprits des blés et
des bots, texte traduit de I'anglais par Pierre Sayn, Paris, Robert Laffont (Bougquins), 1983 (1925), p. 46.
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d’analyse. Il en résulta d’imposants ouvrages d’érudition qui couvraient de larges étendues
temporelles et géographiques, mais qui portaient peu de considération aux contextes propres a

chaque société et 2 chaque époque.
q

La principale critique qui fut adressée a ces chercheurs par les auteurs subséquents
porte, cependant, sur le manque d’attention accordée au langage particulier du mythe ;
considéré comme une maladie du langage, un vestige de la sauvagerie ou réalité historique
déformée, le mythe ne fut en effet jamais considéré autrement que comme un discours erroné
et pré-logique. Mais le mythe de la raison pure et du progres continu qui soutenait cette
interprétation commenga a s’épuiser des le début du XXe siécle. Le discours mythique fut alors

Ppressenti comme moins irrationnel, ce qui entraina un changement majeur dans la discipline.

Le principal apport de la recherche post-moderne concerne donc Pattention portée au
mythe lui-méme, a son langage particulier, a son fonctionnement en rappott avec la société ou
les autres mythes, et a la structute de la pensée mythologique. Le mythe fut alors vu comme un
méta-langage qui met en jeu des catégories mentales et des concepts, soit universels, soit
propres a une société. La substance du mythe ne se trouvait donc plus dans son « noyau », mais

dans le message qu’il sert a transmettre.

Par exemple, selon 'approche phénoménologique, le mythe symbolise un temps autre,
primordial, ot le croyant retrouve les archétypes, c’est-a-dire les gestes qui ont été accomplis
par les dieux et les héros a l'origine des temps et qui ont formé le monde actuel. Pour les
tenants du fonctionnalisme, le mythe aurait en fait une fonction de cohésion sociale ; il s’agirait
d’une sotte de charte qui définit les limites et les formes de la vie sociale et qui les transmet de
génération en génération. Mais il appartient surtout aux structuralistes d’avoir étudié le mode
de construction particulier des mythes. Selon eux, le mythe est une sorte de langage structuré
qui s’exprime par oppositions binaires et associations, et qui est porteur de la vision du monde

propre a chaque société.

Ces diverses approches ont donc pour avantage d’avoir mis 'accent sur la relation qui
unit les mythes aux acteurs sociaux et a la société d’ou ils sont issus. Cependant, peut-étre
patce quils étudiaient principalement des mythologies exotiques, toujours vivantes et
continuellement en devenir, les chercheurs de cette époque préférérent encore le comparatisme
global 4 'étude des manifestations particuliére de la mythologie. Les divergences géographiques

et temporelles des mythes furent donc en grande partie évacuées de leurs discours : toutes les
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variantes géographiques et historiques des mythes furent jugées équivalentes et le mythe fut

presque toujours étudié comme une somme, un tout « poli ».

C Les contextes du mythe

Au fil des années et des théories, 'importance d’étudier le contexte d’énonciation des
mythes fut cependant ressentie avec plus d’acuité. Et c’est ainsi que la discipline connut, autour
des années 1980, un important tournant. La question fondamentale des chercheurs, en regard
de la mythologie, ne fut alors plus « pourquoi le mythe ?», mais plutdét « comment le
mythe ? » : comment le mythe est-il percu par les acteurs sociaux, comment se transmet-il,
comment évolue-t-il ? De I'étude du contenu, la recherche actuelle est donc passée a 'étude

des modalités de transmission.

Les récents débats sur la nature et la pertinence du terme « mythe » eurent en fait une
profonde incidence sur ce changement épistémologique, en ce sens quils contribuérent i
rendre le mythe plus familier aux chercheuts et qu’ils imposérent un retour aux textes et aux
catégories culturelles indigenes. Le besoin de comprendre la raison d’étre du mythe se fit donc
moins sentir, tandis que le désir de connaitre le mode d’expression des mythes s’accrut. De
plus, Pusage généralisé, et parfois abusif, du langage psychanalytique et structuraliste pour
expliquer les récits mythiques eut comme effet de rendre quelque peu obsoléte cette question
du sens du mythe. Ainsi, Diego Lanza comparait-il ces méthodes d’analyse 2 « des fouilles
archéologiques qui donnent des informations précieuses et méme indispensables sur les

fondations d’un bitiment, mais non pas sur ses emplois successifs®. »

Or, « emploi du mythe, aux temps historiques de la Gréce, est trés souvent un emploi
nouveau, un réemploi ; il correspond donc 2 une re-codification et une re-sémantisation®. »
Les chercheurs actuels envisagent le mythe comme un objet de communication ; ils étudient la
fagon dont il est regu, interprété et transmis. Ils s’intéressent 2 la variété des narrations, puisque

chacune d’elles peut étre révélatrice des modalités de mise en ceuvre de la mythologie.

En effet, en tant que discours, les mythes sont particuliérement malléables et soumis

aux influences de leur environnement narratif. Aussi Richard Buxton comparait-il les mythes 3

2 Diego Lanza, « Redondances de mythes dans la tragédie » dans Claude Calame (dir.), op. a2, p- 147.
2 Ibid., p. 148.
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des provetbes ou, de fagon plus imagée, a des souliers, interchangeables selon les

citconstances :

Les mythes fonctionnent comme des chaussures : il suffit qu’elles vous aillent pour pouvoir
s’en servir. Les vieilles chaussures, comme les traditions anciennes ou qui semblent P'étre, sont
en général celles dans lesquelles on se sent le mieux. Mais, 4 'occasion, on peut éprouver le
besoin de porter quelque chose de mieux adapté. En outre, un individu peut avoir plusieurs
paires de chaussures 4 la fois, pour pouvoir les porter dans des circonstances différentes. Il en

va de méme des mythes®.

Les récits mythiques peuvent ainsi faire l'objet, lors de leur transmission, de
manipulations, conscientes ou inconscientes, de la part d’'un individu ou d’une société. De fait,
comme le rappelle Richard Buxton, «les variations, apparemment infinies, de la mythologie
grecque sont le produit d’une communauté domnée, située dans un paysage donné, avec des
institutions données’’. » Le mythe comme fait social, mais également comme objet de discours ;
ainsi, méme le genre littéraire de 'ceuvre ou le projet d’écriture de 'auteur peuvent avoir un

impact déterminant sur la construction narrative d’un mythe™.

La recherche actuelle s’intéresse donc 4 I’étude des variantes et des facteurs qui les
déterminent, qu’ils soient littéraires, sociaux ou méme temporels. C’est ainsi que la diachronie
fit sa réapparition en mythologie. Pour Jan Bremmer, par exemple, « I'étude de la structure
narrative du mythe ne devra jamais manquer de tenir compte de la différence essentielle entre
les divers stades de la culture grecque®. » Pour Marcel Detienne, il faut privilégier « les figures
de rupture, de transformation radicale, de commencement tranché* » alors que, pour Gilbert
Durand, il est essentiel de comprendre « comment {I'Jinvariant ” dérive “ au cours du temps
humain et des espaces circonstanciels (dimensions et structures sociales, situations

géographiques, ez.).” »

Finalement, bien qu’il s’agisse d’un sujet peu aisé 2 traiter lorsque la majorité des

acteurs sociaux ont disparu sans laisser de témoignage, certains chercheurs ont également posé

% Richard Buxton, gp. aiz., p. 214 (et 181).

3 Ibid., p. 9.

32 Claude Calame, « Mithos, ljgos et histoire », art. cit. ; de méme, les textes réunis sous Claude Calame (dir),
op. cit.

% Jan Bremmer, « La plasticité du mythe : Méléagre dans la poésie homérique » dans Claude Calame (dir.),
op. dit., p. 51.

 Marcel Detienne, « Ouverture » dans Marcel Detienne (dir.), Transorire les mythologies. Tradition, éoriture,
historicité, Paris, Albin Michel (Bibliothéque Albin Michel des idées ; Travaux du Groupe de recherche
CNRS-EPHE « Histoire et anthropologie. Approches comparatives »), 1994, p. 14.

3 Gilbert Durand, « Permanence du mythe et changements de I'histoire » dans Gilbert Durand (dir.), Le
Mythe et le mythique : Actes du colloque de Cerisy (Cerisy, juillet 1985), Paris, Albin Michel (Cahiers de
PHermétisme), 1987, p. 18.
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la question de la réception de la mythologie ou de la croyance aux mythes, comme Paul Veyne

dans son essai Les Grecs ont-ils cru a leur mythe ?

En somme, l'orientation actuelle de la discipline se propose d’élucider le « comment »
du mythe, afin de comptendre, non pas tant le « pourquoi» du mythe (car il est désormais
admis que le mythe est une forme de discours qui assume une fonction d’organisation du réel),

mais les modes d’expression et les limites de ce discours™.

Le déconstructionnisme a en effet laissé cette question irrésolue, tout en montrant le
chemin 2 suivre pour la résoudre. Seul un retour aux textes et aux narrations particulieres des
mythes peut ainsi démontrer I'inexactitude de la définition traditionnelle du mythe (selon
laquelle les mythes sont des vérités sacrées auxquelles les divers peuples de la planete, a part
quelques rares individus, adhérent sans trop d’hésitation), mais surtout révéler la facon dont les

Grecs appréhendaient, dans les faits, leur propre mythologie®’.

L’étude des diverses narrations d’un mythe — et méme dun mythe lié a des
manifestations majeures de la religion grecque comme celui de enlévement de Perséphone —
confirme que ces récits étaient généralement employés par les auteurs comme de simples
discours démonstratifs pour répondre 3 diverses préoccupations, autant profanes que sacrées™.
Par exemple, pour le poete de I'Hymne homérigue & Déméter, le mythe de Perséphone sert 2
chanter les louanges d’Eleusis, tandis que pour Isocrate, il sert 3 défendre Phégémonie
athénienne (Pan. 28-33), pour Diodore, il sert 2 mettre en valeur la Sicile (V, 2-5) et, pour
Oppien, il sert 2 expliquer Porigine et la nature faible de la menthe (H. 485-497). Le mythe
correspond donc a4 un savoir collectif qui a pour fonction de permettre un mode de

communication particulier, commun 2 une société.

Ce qui fait, en ce cas, la force d’'un mythe, ce n’est ni la vérité qu’il contient, ni la

croyance quil suscite, cC’est sa faculté de produire des images fortes qui touchent ses

% 11 est 4 noter que la discipline actuelle n'est pas caractérisée uniquement par la pluralité de son objet
d’étude, mais également par la pluralité des démarches interprétatives. Le post-modernisme a en effet balayé
le dogme d’une vérité unique. Par conséquent, 4 Pintérieur d’un méme ouvrage, recueil d’articles ou d’une
méme recherche, des démarches aussi différentes que celles de la psychanalyse, du structuralisme ou de
Panalyse sémiologique peuvent se cOtoyer sans se faire obstacle. Les découpages méthodologiques et
théoriques de la vérité n’ayant plus de raison d’étre, la recherche actuelle cumule les approches.

37 En s’intéressant au point de vue des acteurs sociaux, cette démarche méthodologique offre Pavantage non
négligeable de pouvoir s’appliquer i toute société, dont la notre.

3 Cette dichotomie sacté-profane est en réalité peu pertinente pour Iétude de la mythologie, puisque,
comme I’énonce Paul Veyne, « la mythologie grecque, dont la liaison avec la religion était des plus liches, n’a
pas été au fond autre chose qu’un genre littéraire trés populaire ». Op. 4, p. 28.
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destinataires”. Les mythes fonctionnent en fait comme des modeéles structuraux qui se
superposent a la réalité pour la structurer, lui donner du sens. Et « c’est justement parce que les
mythes sont des modéles qu’on n’a pas 4 se demander s’ils sont vrais ou non : ils doivent étre
opératoires ou, pour dire le plus simplement, parlants®. » Le mythe peut alors étre utilisé dans
divers contextes, pour divertir, pour supporter une foi, pour expliquer ou justifier un état des
choses ou pour faire passer un message moral, mais son efficacité reste toujours liée a la

puissance des images qu’il est capable de transmettre.

Pour consetvet ce pouvoir d’évocation, il doit, comme tout discours, s’adapter 2 son
contexte d’énonciation et aux mentalités de I’époque. Le mythe est donc fluide et malléable,
mais jusqu’a une certaine limite, puisqu’il doit continuer a étre crédible. La mise en ceuvre du
mythe suppose en fait un compromis entre ce que P'auteur veut dire et ce qu’il peut dire,
compte tenu du contexte de narration, entre son projet d’écriture et les attentes de son public.
Chaque écriture du mythe est donc susceptible de refléter la perception du mythe partagée par
Pauteur et son public et, ainsi, de donner un apergu, au moins partiel, du statut accordé aux

légendes a cette époque.

D). Le mythe de Perséphone

1. La valeur de Perséphone

De fait, si les récits mythiques sont restés sensiblement semblables durant I’ Antiquité,
la pensée mythologique des auteurs, elle, a connu des variations, qui se manifestent, entre
autres, dans les diverses écritures des mythes. Pourtant, il serait assez peu réaliste de prétendre
étudier ces variations sur l'ensemble de la mythologie grecque et sur Pensemble des
représentations mythologiques produites par les Grecs. C’est pourquoi il était nécessaire, en
tout premier lieu, de délimiter un objet d’étude, C’est-i-dire de choisir un récit mythique qui a
fait 'objet de plusieurs narrations et dont Pexistence peut étre attestée sur une pérode de

temps suffisamment longue.

3 Ces images peuvent éventuellement devenir, chez le récepteur, des vérités ou des croyances, mais il s’agira
alors de vérités ou de croyances relatives. En effet, il y a toujours dans le mythe une part de cru et de non-
cru. Selon Jean Pouillon, « toute histoire est dans une certaine mesure inventée, en tout cas arrangée, et, au
fond, tout un chacun le sait. » Ainsi, « ni Popposition du vrai et du faux, ni celle du croire et du ne pas croire
ne sont pertinentes pour situer le mythe. » « La fonction mythique », ar%. gz, p. 87.

40 Ibid., p. 95.
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Le récit de I'enlévement de Perséphone par Hades s’avere en fait un sujet d’étude
prometteur, en raison d’abord de la nature « autarcique » de ce récit, ensuite de la situation
privilégiée de cette légende dans le paysage religieux de la Gréce et, finalement, de Puniformité

conceptuelle des études modernes portant sur ce mythe.

En effet, histoire de Perséphone présente, dans les sources antiques, l'avantage
heuristique d’étre compléte en soi, c’est-a-dire qu’il n’est pas nécessaire, pour la compréhension
de la trame narrative de ce récit, de faire intetvenir des éléments mythologiques provenant
d’autres cycles légendaires”’. Le mythe de Perséphone est ainsi facile 2 citconsctire et son

identification dans les textes ne pose pas probleme.

Si cette légende constitue un ensemble mythologique relativement homogene et
indépendant, elle posséde, par ailleurs, de solides ancrages dans la société grecque. Associé,
d’une part, aux Mystéres d’Eleusis et 2 d’autres cultes démétriaques communs 2 toutes les cités
grecques et relié, d’autre part, a 'origine du blé, de I'agriculture et de la vie civilisée sur terre, le
récit de Penlévement de Perséphone était en effet un mythe fondateur de la culture grecque®.
Ce caractere particulier du mythe eut pour conséquence, d’une part, d’assurer une large
diffusion de ce récit au sein de la société grecque® et, d’autre part, de donner a cette légende un
prestige certain. Ce mythe devait donc faire 'objet d’'une attention particuliére lots de sa mise

par écrit, puisque sa narration ne pouvait qu'impliquer le narrateur 2 titre personnel.

Ceci explique sans doute pourquoi il y eut aussi peu d’interprétations philosophiques
ou historiques de ce mythe dans I'’Antiquité, du moins chez les auteurs grecs. En effet, la
plupart des discours interprétatifs sur le mythe de Perséphone, qui ont survécu jusqu’a
aujourd’hui, proviennent de sources latines ou chrétiennes, ou encore de philosophes tardifs.
Par exemple, il n’existe qu'une seule lecture évhémériste du mythe de Perséphone issue de la

littérature grecque ancienne, et c’est celle que propose Diodore dans son discours sur les

4 1l arrive que cette légende soit associée 4 d’autres récits mythiques, mais il s’agit le plus souvent de liens
artificiellement créés par les auteurs pour les besoins de leur discours.

4 Voir l'introduction, p. 3-4.

# La diffusion des mythes semble en effet avoir été moins uniforme que ce qu'on présume couramment.
Ainsi, pour Aristote, il 0’y a pas de raison pour ne présenter au théitre que des mythes consacrés : « Clest
méme 13 un souci rdicule puisque les histoites connues ne sont connues que d’un petit nombre » (Kai ydp
yelolov TobTo {nTelv, émel kal Td yvdpipa GAlyols yvépipd éomw, Pods 1451b ; Pédition employée est
celle d’Aristote, Poétique, texte établi et traduit par J. Hardy, Paris, Les Belles Lettres (C.U.F.), 1990). Sur ce
sujet, voir Paul Veyne, gp. ¢##, p. 55-56.
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traditions crétoises™ (V, 68). Pour des raisons évidentes, cette démarche interprétative a en
effet connu plus de succes aupres des auteurs chrétiens (Firm. Err. VII, 1-6 ; Am. I, 36 ; Ast.
Am. Hom. X, 9, 1; Aug. Cir. VII, 20%*). De méme, les seules interprétations allégoriques du
mythe de Perséphone qui soient parvenues jusqu’a nos jours ont été énoncées par des auteurs
latins (Varr. = Aug. Cin VII, 20%; Cic. Nat. 11, 66-67 ; Corn. N. D. 28), des apologistes
chrétiens (Am. V, 32 ; 37 ; 39 ; 43) ou des philosophes tardifs (Porph. = Eus. PE. III, 11, 7 et
15 ; Procl. in Cra. 402d ; in R. 11, 62, 6 ; etz.).

Ces auteurs semblent évidemment s’inspirer d’une tradition antérieure, probablement
grecque, mais aujourd’hui disparue”’. Ce silence peut cependant s’expliquer aisément par le peu
de popularité qu’auraient connue, chez les auteurs grecs, ces lectures interprétatives du mythe
de Perséphone et témoigne, par conséquent, de la considération que les Grecs portaient 2 cette
légende. Ainsi, méme des auteurs généralement critiques, tels que Diodore de Sicile ou

Pausanias, ont parlé de ce mythe avec un profond respect®.

Par contre, les modernes ont montré beaucoup d’intérét pour l'interprétation du mythe
de Perséphone, en raison essentiellement de sa relation avec les Mystéres d’Eleusis. En effet,
les auteurs anciens ayant respecté la loi du silence entourant la cérémonie d’initiation, tous les
chercheurs modernes qui se sont penchés sur le mythe de Perséphone, de James George

Frazer 4 Claude Calame, ont poursuivi un seul et unique but, celui de retracer le contenu du

# 11 est 4 noter que, dans son discours sur la Sicile (V, 2-5), Diodore s’en tient 4 une lecture tout a fait
traditionnelle du mythe. Les raisons de cette double lecture du mythe chez Diodore seront étudiées plus en
détail au chapitre III, partie F: « Perséphone enlevée». Par ailleurs, certaines lectures évhéméristes
apparentées au mythe de Perséphone ont été proposées, par exemple pour le mythe de Triptoléme (cf.
Philoch. 328 F 104 Jacoby = Eus. Chron. 610-615) ou Fapparition du blé en Attique (cf. Isocr. Par. 32-33 ;
DS. 1, 29), mais aucune ne porte directement sur Penlévement de Perséphone et la quéte de Déméter pour sa

% Ce dernier écrit en fait en citant Varron qui propose une interprétation semi-allégorique, semi-historique
au mythe : selon cette version, la légende serait née une année de grande famine, alors que les gens auraient
imaginé la fécondité, personnifiée par Perséphone, retenue prisonniére sous la terre.

4 Voir la note précédente.

#7 On a gard¢ ainsi les traces d’une importante tradition allégorique grecque portant sur les figures divines de
Déméter et Perséphone, mais aucune sur leur légende. A titre d’exemple, Déméter fut parfois identifiée 2
Pangle du carré (Plut. M. 363a), au foie (Métrod. frg 4 Diels-Kranz), au pain (Prodic. frg 5 Diels-Kranz), 3 1a
Tetre-mére (DS. 1, 12, 4; II1, 62, 7), au souffle qui Pparcourt les moissons (Plut. M. 367c), ex. ; Perséphone,
au printemps (Plut. M. 378e), 4 la sagesse (Plat. Crar. 404c-d), « au souffle qui circule dans les fruits de la
tetre et périt avec eux » (10 8ud TGV kapTdy pepdpevov kai dovevduevov mvedpa ; Plut. M. 377d), et Voir
Jean Pépin, op. ait.

* Voir le chapitre III, partie F : « Perséphone enlevée », pour une analyse de Papproche de Diodore ; et
partie G : « Déméter errante », pour celle de Pausanias.
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culte éleusinien ou de découvrir le message religieux qui animait les Mysteres. Cet intéret

univoque pour le mythe a entrainé certaines constantes dans la recherche.

Ainsi, ces auteurs ont surtout étudié, outre les sources (généralement chrétiennes) qui
parlent directement des Mysteres, I'Hymne homérigue @ Déméter, quelquefois la Bibhothéque
d’Apollodore (qui raconte la méme histoire avec quelques variantes), mais trés rarement les
autres versions du mythe. I est donc inévitable que leurs conclusions présentent quelques
similarités et fassent souvent appel au méme langage conceptuel. Ainsi, I’histoire vécue par
Perséphone est généralement comprise, soit comme un symbole du cycle végétal, soit comme

une représentation de 'expérience éleusinienne.

Un grand nombre des études portant sur ce mythe ont donc été effectuées dans le
cadre d’une recherche axée a Porigine sur le rituel. De Paul Foucart” i Yves Dacosta®, en
passant par George E. Mylonas®, Dario Sabbatucci® et Walter Burkert™, tous les chercheurs
qui se sont intéressés aux Mystéres d’Eleusis ont dii en effet aborder le mythe associé 4 ce rite.
La plupart du temps, toutefois, ces auteurs ne proposérent pas d’analyse approfondie ou

révolutionnaire du récit mythique. Pour eux, le mythe demeure un élément du culte.

Par contre, il est d’autres chercheurs, comme James Geotge Frazer™, Carl Gustav Jung
et Karl Kerényi®, Emile Janssens™, Larry J. Alderink”, Claude Calame® et bien d’autres, qui,
tout en essayant d’éclaircir le phénomene des Mystéres, ont porté leur attention plus
Pprécisément sur le mythe. Selon eux, en analysant le sens et le message du mythe, il est possible
de comprendre la conception religieuse qui sous-tendait le culte mystique. Plusieurs approches

ont ét€ utilisées 4 cette fin, comme celle de 'anthropologie anglaise (avec Frazer qui voit dans

49 Paul Foucart, Les Mystéres d ’Eleusis, Paris, Auguste Picard Editeur, 1914.

%0 Yves Dacosta, Initiations ot sociétés secrétes dans I'Antiguité gréco-romaine, Paris, Berg International éditeurs @ lle
verte), 1991.

31 George E. Mylonas, Eleusis and the Eleusinian Mysteries, Princeton, Princeton untversity Press, 1961.

52 Dario Sabbatucci, Essai sur le mysticisme grec, traduit de Pitalien par Jean-Pierre Darmon, Paris, Flammarion
(Idées et recherche), 1982.

>3 Walter Burkert, Ancient Mystery Calts, Cambridge, Havard University Press, 1987.

54 James George Frazer, op. df., p. 42-72.

% Carl Gustav Jung et Karl Kerényi, Introduction a lessence de la mythologie. L'enfant divin, la  jeune fille divine, traduit
de Pallemand par H. E. del Medico, Paris, Payot (Petite Bibliothéque Payot, 124), 1968, p. 215-249.

>6 Emile Janssens, « Poésie et espérances eschatologiques dans 'Hymne homérigue & Déméter» dans Armand
Abel (éd.) Religions de salut, Bruxelles, Editions de I'lnstitut de sociologie, Université Libre de Bruxelles
(Annales du Centre d’étude des religions, 2), 1962.

57 Larry J. Alderink, « Mythical and Cosmological Structure in the Homeric Hymn to Demeter », Numen, 29,
1982, p. 1-16.

58 Claude Calame, « L’Hymne homérigue a Déméter comme offrande... », ar. ci.
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le mythe un symbole du cycle végétal, issu du drame sacré d’Eleusis), celle de la psychanalyse
(avec Jung et Kerényi qui font de Perséphone une représentation archétypale de la jeune fille
virginale), ou encore celle du structuralisme (avec Alderink qui analyse le mythe comme une
résolution de conflits 2 deux niveaux, celui humain et celui divin). Cependant la diversité de

leurs approches et de leurs conclusions ne doit pas masquer les similarités de leurs démarches.

Finalement, quelques monographies portant plus spécifiquement sur le texte de I’Hymne
homérique 4 Déméter ont été écrites, surtout du c6té anglophone™. A partir du texte homérique,
ces auteurs ont donc proposé une analyse littéraire pointue du mythe de Perséphone, mais ils

poursuivaient encore un intérét relativement analogue 2 celui des précédents chercheurs.

En fait, ce n’est pas tant la justesse des conclusions de toutes ces recherches qui est 2
temettre en cause, mais plutét les ceilléres avec lesquelles le mythe du rapt de Perséphone
semble toujours avoir été regardé jusqu’a aujourd’hui®. Personne ne peut démentir le lien que
ce mythe entretenait avec les Mystéres d’Eleusis, mais il serait injuste de réduire cette légende 4
cette seule dimension, de méme que la littérature sur Perséphone ne saurait se réduire 2 P Hymne
homérigue & Déméter. Un mythe comme celui-ci 2 en effet fait I'objet de plusieurs narrations, a

diverses époques et dans des contextes différents.

2. Les sources de la Jégende

Le mythe de Perséphone est incontestablement un récit qui a beaucoup inspiré les
auteurs, durant I'Antiquité, et méme apres. Il aurait donc été inopérant de prétendre étudier
toutes les occurrences de ce mythe dans le cadre de ce mémoire. Cest pourquoi le corpus

d’étude fut 'objet d’'une sélection minutieuse, basée sur plusieurs critéres.

La premicre opération consista évidement 3 définir l'aire spatio-temporelle couverte
par cette recherche, C’est-d-dire PAntiquité gréco-romaine. A Pintérieur de ce cadre plutot
vaste, d’autres critéres contextuels furent ensuite retenus pour délimiter le corpus principal.
Ainsi, cette étude s’est limitée aux sources littéraires, afin de permettre une certaine

uniformisation des données de base. Elle s’est également limitée aux textes d’expression

59 A titre d’exemple : The Hormeric Hymn to Demeter, edited by N. J. Richardson, Oxford, Oxford University
Press, 1974 ; The Homeric Hymn to Demeter. Translation, Commentary, and Interpretative Essays, edited by Helene P.
Foley, Princeton, Princeton University Press, 1994 ; Ann Suter, The Narvissus and the Pomegranate, Ann Arbor,
University of Michigan Press, 2002.

% 11 est vrai que tous ces auteurs recherchaient le sens du mythe. Il est donc justifiable qu’ils atent analysé le
mythe en regard du culte mystique et en considérant uniquement le poéme homérique, car il est le plus long,
le plus ancien et le plus complet des témoignages sur ce mythe.
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grecque issus de la culture paienne traditionnelle, afin de cerner un ensemble culturel
relativement homogene. Ont ainsi été exclus les textes d’origine orphique ou chrétienne, car
leur discours présuppose une autre fagon d’appréhender le mythe. La recherche des sources
premiéres porta donc sur I'ensemble des textes littéraires paiens écrits en langue grecque, du
début de la période archaique (début du VIIIe siécle avant J.-C.) 4 la fin de 'Empire romain
d’Occident (fin du Ve siécle apres J.-C.).

Pour simplifier cette recherche, le mythe de Perséphone fut réduit a sa plus simple
expression, schématisé sous la forme de deux mythémes, lesquels représentent les deux
principales actions du récit®. La simple mention d’un de ces deux mythémes suffit en effet,
dans les textes anciens, pour évoquer la légende. Tout texte référant a un ou deux de ces

mythémes fut donc incorporé au corpus principal®.

1. Perséphone (ou Coré, Phéréphatta, Proserpine, ¢tz) est enlevée.
2. Déméter (Dé6 ou Céres) erre 2 sa recherche.

Cette recherche fut également étendue, mais de fagon beaucoup moins exhaustive, aux
documents qui, tout en débordant du cadre contextuel de ce mémoire (textes littéraires grecs),
provenaient de la méme aire spatio-temporelle. Ces autres sources sur le mythe de Perséphone
furent réunies dans le corpus paralléle, et sont constituées principalement de textes latins
(comme la Seconde Action contre Verrés de Cicéron ou les Métamorphoses d’Ovide), chrétiens
(comme le Profreptigue de Clément d’Alexandrie ou PErrenr des religions pasenne de Julius Firmicus
Matetnus), orphiques (comme les Hymnes orphigues ou les Argonantiques orphigues) ou
épigraphique (comme 'Hymne & la Mére des Dienx d’Epidaure ou le Marmor Pariun’). Ces
sources furent en effet exclues du corpus principal, mais elles seront tout de méme considérées

lors de l'analyse, car elles sont susceptibles d’avoir eu une influence sur la construction du

mythe de Perséphone.

§! Gilbert Durand souleve queiguefois le probléme du contenu des mythémes qui « peuvent étre des actions
exprimées par des verbes [...], par des situations ” actancielles “ [...], ou encore par des objets
emblématiques », mais il insiste particuliérement « sur le référent réellement heuristique qui doit partir du
verbe, et en conséquence de son cortége attributif » ; Introduction a la mythodologie. Mythes et sociétés. Paris, Albin
Michel (La Pensée et le sacré), 1996, p. 194 et 197.

62 Ce corpus a été constitué principalement, mais non exclusivement, 4 partir des sources citées dans la
Pauly-Wissowa (F. Briuninger, art. « Persephone », RE, XIX, 1, 1937, col. 944-972) et par N. J. Richardson
(«Introduction » dans The Homeric Hymn to Demeter, op. ait., 1974, p. 67-86).

63 Sur ces sources, voir I'annexe.
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Les textes ainsi collectés furent ensuite placés en ordre chronologique suivant leur date
de rédaction. Cette opération eut pour effet, premierement, d’exclure du potentiel corpus
d’étude tout texte dont la datation était peu shre (fragments incertains, scholies, ceuvres
d’imitateur inconnu, ¢#.). Cette recherche se voulant d’abord étre une étude diachronique du
mythe de Perséphone, la datation des textes, méme approximative, était un élément essentiel
de la recherche. Ainsi certains textes du corpus principal (textes littéraires grecs), par ailleurs
tres intéressants, mais d’origine incertaine, n’ont pas pu étre retenus comme objet d’analyse : le
meilleur exemple est les Mirabilium auscultationes du pseudo-Aristote qui présentent une vetsion

compleéte et typique du mythe, mais qui ont été écrits 2 une date inconnue.

Ce classement chronologique permit, deuxi¢mement, de mettre au jour certaines
tendances dans le développement historique de la légende de Perséphone. Ainsi, sur certaines
périodes de temps, les discours sur le mythe de Perséphone tendirent 2 se tressembler et
formerent des ensembles temporels relativement homogénes. Ce phénoméne s’explique
facilement, puisque la perception du mythe chez un auteur est profondément influencée par le
discours de son époque sur la mythologie, en général, et le mythe de Perséphone, en

particulier. Ainsi, chaque texte est un témoin potentiel de état de la 1égende 3 son époque.

Pour choisir les textes qui constituent plus spécifiquement le corpus d’étude, c’est-a-
dire les textes qui seront étudiés dans ce mémoire, plusieurs facteurs ont été examinés, selon la
disponibilité des sources pour la période considérée. Les textes choisis devaient d’abord,
évidemment, étre représentatifs de leur époque, C’est-a-dire qu’ils devaient posséder certaines
caractéristiques qui recoupent, du point de vue de la forme ou de Pesprit du texte, d’autres
sources contempotaines et permettre ainsi de rendre compte de 'état de la légende a époque
ou le mythe a été écrit. Cependant, d’autres critéres ont di également étre évalués : la notoriété
du texte, la longueur du passage réservé au mythe de Perséphone, 'état fragmentaire ou non du
document®. Par exemple, un texte long et complet aura été préféré, pour la méme époque, 2

un court fragment ; le Panégyrigue d’Isocrate auta été retenu, pour représenter la production

6 Ces critéres n’ont rien d’arbitraire, ils correspondent au contraire 4 des choix heuristiques : un texte dont la
notoriété était reconnue peut avoir eu plus d’influence sur la littérature contemporaine et ultérieure, un texte
Pplus long contient généralement plus d’éléments significatifs et enfin, il est impossible de conclure avec
certitude sur le projet d’éctiture d’un auteur 4 partir d’un simple fragment de son ceuvre.
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littéraire de PAthénes classique, plut6t que les fragments restant des ceuvres de Phérécyde ou

de Phanodémos, et que 'Hékne ’Euripide qui pose plusieurs problémes d’interprétation®.

Le corpus nécessaite 4 cette recherche se construit donc comme suit.

corpus général cotpus principal corpus d’étude
cotpus paralléle cotpus latin
|— corpus orphique
cotpus secondaire .
L~ etc.

Le corpus général regroupe toutes les sources antiques du mythe de Perséphone. De ce
cotpus est extrait, d’une patt, le cotpus principal, lequel comprend les textes littéraires grecs qui
mentionnent le mythe de Perséphone, d’ou est issu, a son tour, le corpus d’étude, c’est-a-dire
les sept textes qui font 'objet de cette recherche : la Théogonie d’Hésiode, Y Hymne homérique a
Déméter, le Panégyrigue d’Isocrate, ' Hymne a Déméter de Callimaque, la Bibliothégue de Diodore, la
Description de la Gréce de Pausanias et les Dionysiagues de Nonnos. D’autre patt, se tetrouve aussi
dans le corpus général, le corpus paralléle, lequel est constitué des autres sources disponibles
sur le mythe de Perséphone, c’est-a-dire celles qui n’entrent pas dans le cadre contextuel de
cette recherche. Ce corpus se subdivise 4 son tour en catégories non exclusives, identifiées

comme le corpus latin, le corpus orphique, le corpus chrétien, le corpus épigraphique, ez

Finalement, le corpus secondaire rassemble certains textes, principalement des textes
littéraires d’origine grecque, qui, sans mentionnet le mythe de Perséphone, peuvent aider 1 la
compzréhension du corpus d’étude. En effet, bien que cette recherche porte spécifiquement sur
le corpus d’étude, celui-ci sera analysé essentiellement en comparaison avec d’autres sources
sur le mythe. Ainsi en est-il, par exemple, des poémes de Pindare ou de Bacchylide qui
associent Perséphone 3 la Sicile, mais ne mentionnent pas lenlévement de Perséphone dans

cette ile ; ils seront considérés dans le développement sur la version sicilienne du mythe®,

& La rencontre initiale

La comparaison des textes du cotpus d’étude avec le reste de la littérature sur

Perséphone permet en effet de mettre en lumiére les manipulations effectuées par chaque

65 Sur ces sources, voir I'annexe ; et sur VHékne d’Euripide, voir le chapitre III, p. 80, note 59.
% Voir le chapitre III, p. 117.
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auteur sur le mythe. Au moment de la création de son ceuvre, 'écrivain est ainsi confronté a
une série d’alternatives : choix du mythe de Perséphone, sélection des mythemes, délimitation
du cadre de l'action, ton du discours, e#. La plupart de ces choix ne sont pas gratuits, mais
répondent au contraire 2 des impératifs circonstanciels dus, soit au contexte de 'ceuvre, soit au

contexte de I’époque.

Pour interpréter la position d’un auteur face a la légende, il est alors important d’étudier
la fagon dont l'environnement narratif influence la construction du mythe, autrement dit

d’évaluer la relation du mythe avec son contexte énonciatif, selon le modeéle proposé par

Claude Calame.

Porter son attention sur la réalisation du récit, c’est interroger sa mise en discours ; C’est mettre
en question I'impact du genre littéraire choisi sur 'objet considéré comme mythique ; C’est
tenter de reconstituer le cadre d’exécution et de communication du discours ; c’est s’intéresser
4 l'influence d’une réalité historique et sociale, sinon psychologique ; c’est se pencher sur les
constantes resémantisations dont les récits légendaires des Grecs sont évidemment Pobjet ;
Cest repérer les marques qu’en porte le discours, qu'il soit textuel ou iconographique ; C’est
aussi s’interroger sur lattitude des Hellénes eux-mémes vis-a-vis de ces objets discursifs qui
constituent 4 notre sens leur mythologie®”.

Le mythe prend donc naissance au point de rencontre de deux éléments, alors qu’une
tradition mythologique anonyme trouve expression dans un contexte particulier. Le mariage de
ces deux composantes détermine ainsi, et le visage du mythe, et son évolution temporelle,
puisque, de fait, la tradition mythologique n’existe que par la somme des narrations qui sont
faites d’un mythe. L’impact de chaque représentation mythique ne peut donc étre ignoré dans
notre connaissance actuelle des mythes grecs, et c’est pourquoi, pour comprendre le role

littéraire et social de cette légende, il est essentiel d’appréhender le mythe de Perséphone par le

biais de ses manifestations particuliéres.

§7 Claude Calame « Evanescence du mythe... » dans Claude Calame (dir.), op. ait., p. 12.



Chapitre IT
La Cueillette de fleurs

description du corpus d’étude

[Perséphone] jouait avec les jeunes Océanides 4 'ample poitrine
et cueillait des fleurs, — des roses, des crocus et de belles violettes —,
dans une tendre prairie, -— des itis, des jacinthes
et aussi le narcisse que, par ruse, Terre fit croitre pour 'enfant fraiche
comme une corolle [...].
Hymne bomérigue a Déméter, 5-9
(trad. Humbert, CU.F., 1936)

_A Les Fleurs de Perséphone

1. Du jardin...

Comme la jeune fille qui rentre chez elle les bras chargés de fleurs, cest avec une
généreuse récolte de récits sur I'enlevement de Perséphone que j’aborde ce chapitre. Une
cueillette en effet fructueuse et abondante qui trahit la grande popularité de cette légende
durant PAntiquité. Pour donner un apercu de 'ampleur de ce corpus, il faut dire que, durant
toute la période étudiée, plus de quarante auteurs ont abordé le mythe du rapt de Perséphone
dans leurs ceuvres' et que, parmi ces auteurs, il en est une vingtaine dont les textes entrent dans
le cadre temporel, linguistique, culturel et religieux de la présente recherche, c’est-a-dire des

textes littéraires grecs issus de la culture hellénique traditionnelle.

Le nombre d’auteurs ayant rapporté la légende du rapt de Perséphone est du reste

impressionnant, mais la variété de leurs textes ne est pas moins. Une simple lecture du corpus
p p p p

! Beaucoup de textes sont malheureusement perdus aujourd’hui ; dans le meilleur des cas, il n’en reste que le
titre, le nom de leur auteur ou quelques fragments qui ne suffisent pas pour présumer de leur contenu.
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principal® suffit en effet 2 mettre en relief la diversité des narrations proposées pour le mythe
de Perséphone : diversité dans le genre littéraire, dans la longueur des passages réservés au
mythe, mais surtout dans le choix et 'agencement des mythemes. Ces variations, par ailleurs
surprenantes dans le cas d’'un mythe dit « religieux »’ et traité de fagon monolithique par la

critique moderne®, témoignent donc de la vitalité et de la mobilité du mythe.

Comme il n’existait pas de vulgate ou de dogme en mythologie, chaque auteur était
libre de puiser dans la tradition qui lui avait été léguée pour construire un récit conforme a ses
attentes et aux attentes de son public’. Les variations observées dans la légende sont donc le
reflet des choix opérés par chaque narrateur en fonction de ses objectifs et de son public. Aussi
est-il possible, par 'étude de ces variations, de cerner la valeur du mythe en tant que mode de

communication pour une société donnée, ici la société grecque.

Toutefois, une telle étude ne peut se faire qu’en comparaison d’un modéle idéal, méme
st hypothétique, de la légende. Ce modéle, pour étre réellement heuristique, doit étre construit
d’apres les sources premiéres du mythe, c’est-a-dire, dans le cas présent, le corpus principal.
Pour réaliser cet archétype théorique, la premiére étape consiste alots a rendre le matériau de
base opératoire en le divisant en mythémes significatifs’. Cette opération, qui s’apparente au
travail préalable d’une mythocritique ou d’une mythanalyse tel que proposé par G. Durand’, du
fait qu’elle permet une meilleure comparaison entte les différentes versions de la légende, sera
appliquée en définitive 4 tous les textes du corpus, tant pour la construction du présent modeéle

que pout P'analyse subséquente®.

2 Sur les différentes divisions du corpus, voir le premier chapitre, p. 26-29.

> D’aucuns pourraient croire que, puisqu'il s’agit d’un mythe rattaché i un culte, le mythe soit aussi
immuable que la cérémonie religieuse, ce que, du moins pour le mythe de Perséphone, les sources invalident.
Voir I'introduction, p. 9-10.

4 Voir le premier chapitre, p. 24-26.

> Cette liberté posséde toutefois ses limites. Aprés tout, durant la majeure partie de la période couverte pat
cette étude, le mythe (et surtout le mythe de Perséphone) était encore un objet de croyance. Il devait donc
étre manipulé avec soin, faute de quoi Iauteur risquait de perdre I'assentiment de son public.

¢ Pour la définition du contenu d’un mythéme, voir le premier chapitre, p. 27, note 61.

7 « Lorsquon effectue le travail préalable 4 une mythocritique ou 3 une mythanalyse, on dresse un tableau
exhaustif de tous les mythémes 4 travers toutes les legons constitutives d’un mythe donné »; Gilbert
Durand, « Permanence du mythe et changements de P'histoire » dans Gilbert Durand (dit), Le Mytbe et /e
mythique : Actes du collogue de Cerigy (Cerisy, juillet 1985), Paris, Albin Michel (Cahiers de 'Hermétisme), 1987,
p. 18.

# 11 faut toutefois rappeler, par souci d’honnéteté, que cette opération n’est pas dépourvue d’une certaine
subjectivité, car, comme le font remarquer les auteurs des Visages 4'Orphée, « isoler des unités narratives que
les uns appellent nceuds, d’autres, fonctions ou mythémes [...] est une tiche difficile et cette notion est
complexe : tout découpage est contestable, toute délimitation d’épisode se heurte au risque d’approximation,
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A ce travail de découpage succéde alors un travail de reconstruction ; il s’agit ainsi de
tegrouper les mytheémes, suivant la logique narrative de la légende. Le tésultat peut finalement

se présenter sous la forme du tableau qui suit :

mythémes primaires mythémes secondaires
sous-division temporelle exemples
® Perséphone est enlevée ¢ avant Penlévement ¢ identification du lieu,

¢ activités de Perséphone,
e intervention d’autres dieux,

o et
® aprés Penlévement : ¢ affaire des grains de grenade,
aventures souterraines de e dénonciation d’Ascalaphos,
Perséphone (et Déméter) ¢ jalousie de Minthé
® Déméter cherche sa fille o durant 'absence de sa fille: arrét 4 Eleusis ou ailleurs,

aventures terrestres de Déméter e don du blé a Triptoléme,

¢ don des Mystéres ou autres
cultes,

¢ railleries d’També,

o famine causée par la déesse,

¢ viol par Poséidon,

® ¢l

Ainsi, outre les deux mythémes primaires, qui, pour des raisons méthodologiques
¢videntes, figurent, ensemble ou séparément, dans tous les textes du corpus, les textes font
appel 2 plusieurs mythémes secondaires qui viennent ponctuer ou justifier le récit.
Globalement, ces mythémes peuvent étre séparés en deux groupes : ceux axés sur Perséphone
(plus rares) et ceux axés sur Déméter. Parmi ceux du premier groupe, la plupart servent a
détailler les circonstances de I'enlévement et, surtout durant la période romaine, i situer
géogtaphiquement le rapt. Autrement, quelques textes, archaiques ou relativement tardifs (2
pattir de la fin du Ile siécle apreés J.-C.), présentent les aventures souterraines de Perséphone,
mais le role de Déméter y est souvent prédominant. En fait, la trés grande majorité des textes
du corpus principal s'intéresse davantage aux aventures que vit Déméter alors quelle erre sur la
terre, soit pour connaitre le sort de sa fille, soit pour pleurer sa disparition ; ses etrances

permettent ainsi « 'organisation d’une géographie mythique’. »

car on peut, pour le méme événement de la vie du héros, rencontrer une simple allusion ou un long récit. »
Annick Beague, Jacques Boulogne, Alain Deremetz et Francoise Toulze-Morisset, Les Visages d'Orphée,
Villeneuve d’Ascq, Presses universitaires du Septentrion (Savoir mieux), 1998, p. 14-15.

? Christian Jacob souligne d’ailleurs « Pintérét d’une étude sur la constitution des légendes d’Héraklés et de
Démeéter : personnages errants ou voyageurs, qui parcourent 'espace grec et permettent Porganisation dune
géographie mythique. » Christian Jacob, « Récit de voyage et description », Lafies, 1, 1980, p. 133.
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En d’autres mots, il est deux raisons principales pour lesquelles les auteurs évoquent le
mythe de Perséphone. Il s’agit d’abord de situer le lieu de I'enlévement de Perséphone dans
une région ou l'autre du monde grec. Cette appropriation géographique du mythe est treés
courante dans ’Antiquité : ainsi, la Pauly-Wissowa ne répertorie pas moins de dix-huit endroits
revendiqués comme témoins de 'enlévement de Coré ou de la douleur de Déméter'’. Ensuite,
les auteurs s’intéressent aux etrances de Déméter, mais surtout aux traces encore tangibles du
passage de la déesse sur terre. La course de Déméter est ainsi ponctuée d’arréts en divers lieux
(le puits Callichore, le rocher du Rappel, e), de métamorphoses (celle d’Ascalaphos,
d’Ascalabos et de Minthé), de bienfaits (le don du blé a Triptoleme, des légumes aux
Phénéates, ef) et de fondations de culte (les Mystéres d’Eleusis, le culte de Chthonia 2
Hermioné, e#.). En fait, un mythe comme celui de Perséphone entretient une relation
privilégiée avec le paysage géographique et culturel du monde grec: le mythe explique et
personnalise le paysage, le paysage témoigne du mythe. Le mythe vient, comme un discours
des origines, se superposer aux réalités plus tangibles vécues par les Grecs et c’est pourquoi il

est impossible de considérer la narration d’un mythe hors de son contexte d’énonciation.

Avant de poursuivre, j’aimerais ouvrir ici une parenthése pour expliciter certains
hyperonymes qui, pour des raisons méthodologiques, ont été donnés 4 certains mythémes ou
groupes de mythémes. Ainsi, par « mythe de Perséphone », jentends tout récit qui a pour
mythéme principal, soit le rapt de Coré, soit la quéte de Déméter. D’autre part, le nom de
« Triptoleme » sert 2 désigner I'ensemble des mythémes relatifs au don du blé (que les Grecs
associent parfois au don des lois et de la vie civilisée) et a sa redistribution 4 tous les hommes.
Ce theme connut dailleurs un destin exceptionnel, puisque, de mythéme secondaire, il devint
mytheéme principal, et méme parfois mythe 2 part entiére'’. Quant au nom d’« Iambé », il fait
reéférence 4 cet épisode de la légende durant lequel la déesse rompit son deuil, égayée par les
propos obscenes ou honteux tenus par Iambé ou une autre protagoniste. Cet épisode renvoie
en fait 4 une coutume importante des cultes 2 Déméter', appelée Paioxporoyia : « la coutume
veut aussi qu'ils tiennent ces jours-1a un langage obscéne dans leurs réunions pout la raison que

la déesse, quand I'enléevement de Coré I'accablait, se mit 2 rire de propos obscénes™. » OS. Vv,

10 F. Briuninger, art. « Persephone », RE, XIX, 1, 1937, col. 951-952.

1 Je ne m’intéresserai toutefois au mythe de Triptoléme que dans la mesure od il est un constituant du
mythe de Perséphone. Je n’étudierai donc pas, ou peu, le développement particulier de cette légende.

12 Voir I'introduction, p. 7 (Mystéres) et 8-9 (Thesmophories).

13 Voir p. 9, note 22.
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4) Finalement, sous I'appellation « légende démétriaque » ou « cycle légendaire démétriaque »,
je range le mythe de Perséphone, le mythe de Triptoléeme considéré de fagon indépendante et
toute légende ou la déesse joue un role prépondérant, comme dans le mythe d’Iason ou celui

d’Erysichthon.

Tel est donc Paspect natratif du mythe de Perséphone dans I’Antiquité et les principaux
épisodes de la légende retrouvés dans les éctits anciens, qui ont permis ainsi la reconstitution
du modele générique de la légende. Cependant, il ne faut pas oublier que ce modéle structural
est uniquement théorique, construit aprés coup, selon un corpus restreint, fermé et immuable ;
il ne saurait donc étre représentatif de la perception du mythe par les acteurs sociaux. Il a
toutefois une utilité méthodologique, puisqu’ll constitue un cadre invariant a partir duquel

peuvent étre évaluées les variations narratives propres a chaque texte et a chaque époque.

2.... au bouguet.

Déja lors de la construction de ce modele, des divergences ont pu en effet étre
constatées entre les textes plus anciens et ceux plus récents, tant dans le choix des mythémes
que dans le ton du discours. En réalité, le discours mythologique sur la légende de Perséphone
connut tout au long de I'Antiquité un développement histotique qui suivit, d’un point de vue
général, les grands mouvements socio-politiques du monde grec: chute des royautés
archaiques, naissance de la poks, montée d’Athénes, création des royaumes hellénistiques,

intervention de Rome, stabilisation de PEmpire, ez.

La raison de ce phénomene est simple, c’est que la transmission des mythes est le fait
d’hommes inscrits dans leur siecle qui accomplissent un travail d’actualisation non négligeable,
parfois conscient et parfois inconscient, sur le récit afin de Padapter 2 leur réalité et ainsi le
rendre plus évocateur. Chaque narration du mythe est donc soumise 3 ce processus et
contribue 3 changer I'image générale de la légende, d’ou Pimportance d’étudier le mythe 2 partir

de ses manifestations particuliéres.

Toutefois, comme le narcisse éblouit Perséphone entre toutes les fleurs, certains textes
se distinguent du lot, portant plus profondément 'empreinte de leur époque. Ainsi en est-il des
narrations du mythe de Perséphone présentées par Hésiode, par le poéte de I'Hymne homérigue 4
Déméter, par Isocrate, par Callimaque, par Diodore, par Pausanias et par Nonnos. Chacun des

ces textes représente en fait un certain état historique de la légende, comme un cliché pris du
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mythe 4 un moment important de son évolution, et peut alors aider 4 comprendre Pimpact du

contexte historique sur le développement du mythe de Perséphone dans PAntiquité.

(Cest pourquoi, avant d’analyser ces récits dans une optique plus générale, il importe de
bien connaitre les conditions d’énonciation du mythe pour chacune des narrations retenues,
afin de distinguer, parmi les modifications apportées a la légende, la part due au contexte
narratif et celle due au contexte historique. Autrement dit, le contexte d’énonciation du mythe
recouvre deux réalités, chacune susceptible d’avoir une influence sur la narration du mythe : le
contexte de production, c’est-a-dire la situation politique, sociale, teligieuse et littéraire qui
prévaut 2 I'époque de l'auteur, et le contexte natratif, lequel concerne le projet de l'auteur, le

genre littéraire de Pceuvre, la construction du discours et la place du mythe dans P'ceuvre.

Le contexte natratif étant susceptible d’avoir un impact plus direct ou plus apparent sur
le texte, son étude précédera celle du contexte de production. D’autant plus que, dans presque
tous les textes du corpus, le mythe de Perséphone apparait comme un métarécit intégré dans
un discours premier — poétique, politique, historique, scientifique ou autre — qui Penglobe et
lui sert de cadre narratif. En effet, hasard de la transmission des manuscrits ou choix des
bibliothécaites, aucun des textes consactés exclusivement au mythe de Perséphone n’est
patvenu intact, mis 2 part Panonyme Hymne homérigue & Déméter'*. C’est donc dire Pimportance
que peut prendre, dans Pécriture du mythe, le discours premier de Pauteur et la nécessité, pout

le chercheur actuel, de situer d’abord le mythe par rapport au reste de Pceuvre.

En d’autres mots, il s’agit de comprendre comment le mythe s’articule 3 Pintérieur de
Peeuvre, c’est-d-dire de comprendre comment, d’'une part, il s'insére dans le texte ptemier et
comment, d’autre part, il se déploie, il se construit. Chaque auteur accorde en effet au mythe
une valeur narrative particuliére en fonction de son projet d’écriture. Cette perception qu’il 2
du mythe se répercute alors sur la place quil accorde 4 son récit et sur la forme qu’il lui donne.
C’est pourquoi, afin de comprendre les enjeux cachés derriére évocation du mythe, il est
nécessaire de posséder une bonne connaissance du contexte historique entourant la rédaction

de I'ceuvre, mais également du projet présumé de l’auteur, du prncipe organisateur de son

14 1l S’est écrit, durant PAntiquité, plus d’un poéme dédié exclusivement au mythe de Perséphone (que 'on
pense a ceux de Pamphos, de Lasos, de Mélanippides, d’Orphée, de Sophocle, de Philicos, de Philétas ou de
Claudien ; voir Pannexe), mais la tradition littéraire n’a légué, de facon intégrale, que celui-ci, peut-étre 2
cause de la célébrité de son auteur putatif, de son ancienneté, de sa qualité littéraire ou d’une autre raison
plus obscure.
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ceuvre et de la construction particuliére de chaque narration du mythe. Ainsi, ce chapitre se
propose d’établir un premier paralléle entre les deux termes de la présente recherche : entre le

mythe et le contexte d’énonciation du mythe, mais plus précisément le contexte littéraire.

AR Hésiode

Il entra aussi au lit de Déméter la nourriciére
qui lui enfanta Perséphone aux bras blancs.
Hésiode, Théggonze, 912-3
(trad. Mazon, CUF., 1964)

La premiére attestation écrite du mythe remonte aux débuts de la littérature grecque, au
début du VIle siécle avant J.-C. plus précisément. Elle se trouve dans la Théggonie d’Hésiode®,
une vaste épopée mythologique et cosmologique qui retrace les origines du monde depuis la

naissance de 'univers jusqu’a la génération des Olympiens.

La théogonie se superpose ici a la cosmologie. C’est par le biais de la généalogie en
effet que le poéte explique le passage du chaos initial au cosmos instauré par la génération de
Zeus et de ses enfants. L'originalité du poéte béotien fut donc de proposer un des premiers
modeles d’explication et d’organisation des légendes divines, si nombreuses dans la religion

grecque traditionnelle.

Perséphone, en tant que fille de Zeus et de Déméter mais aussi en tant qu’épouse
d’Aidoneus, a sa place dans cet imposant arbre généalogique, parmi la descendance des
Olympiens. Son évocation dans la filiation de Zeus donne lieu 3 une bréve mention de sa

légende (v. 912-91416) :

1. L’union de Zeus et Déméter donne naissance 2 Perséphone.
2. Perséphone est enlevée 4 sa mére par Aidoneus.
3. Zeus cautionne le mariage.

Cette version de la légende, trés réduite, repose donc essentiellement sur les éléments
généalogiques du mythe : naissance et mariage. Non seulement le mythéme de la quéte de
Démeéter n’y figure pas, mais la mention de l'enlévement de Perséphone n’est ponctuée

d’aucune indication géographique ou mythologique qui préciserait le lieu, les conditions ou les

13 L’édition employée est celle d’'Hésiode, Théogonse — Les Travaus: et les Jours — Lz Boucher, texte établi et traduit
par Paul Mazon, Paris, Les Belles Lettres (C.U.F.), 1964.

16 AlTdp 0 AffpnTpos ToAubdpBns és Aéxos HABev,
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conséquences (autre que le mariage) de I'enlévement, ce qui correspond de fait au principe

d’écriture général de la Théogonie.

La sécheresse du discours est par ailleurs un trait caractéristique de cette section du
poéme. A partir du vers 886, la Théogonie prend ainsi la forme d’un catalogue — aride et
inachevé — de théogamies divines et humaines'’. Ce passage sert alors de conclusion 4 tout le
poeme. En d’autres mots, apres avoir décrit la formation du monde actuel par la succession des
générations divines, le poéte reprend ce procédé généalogique en conclusion pour présenter les
principales figures du panthéon grec et leur attribuer une place particuliére au sein de la grande

famille olympienne.

Le statut relatif de Perséphone, en tant que divinité olympienne, est ainsi simplement
défini par sa filiation avec Zeus et Déméter et par son mariage avec Hadés. De fait, dans la
littérature mythologique traditionnelle', il n’est que deux réles attribués 4 Perséphone : celui de
la jeune fille enlevée et celui de reine des Enfers. L’habileté du poéte consista donc a cerner en

quelques vers Pessentiel de la figure Coré-Perséphone.

C Hymne bomiérigue & Déméter

Pour commencer, je chante Déméter aux beaux cheveux, l'auguste déesse,
elle et sa fille aux longues chevilles qui fut ravie par Aidéneus [...].
Hymne bomérique @ Déméter, 1-3
(trad. Humbert, C.U.F., 1936)

A Topposé de cette version laconique, dans I'éventail des traditions démétriaques, se
situe PHymne homérigue & Déméter”, second témoin chronologique du mythe. Avec I'Hymne, la
légende de Perséphone qui, chez Hésiode, n’était encore qu’une légende secondaire, se trouve

donc enveloppée d’'un ample drapé poétique et épique.

'7 La critique moderne a souvent rapproché ce « catalogue » du Catalogue des fernmes, un autre poeme attribué i
Hésiode, dont il ne reste aujourd’hui que quelques fragments, et qui faisait Pénumération des femmes
mortelles aimées par un dieu et des généalogies héroiques. L’hypothése la plus courante est que, comme la
construction épique est circulaire, la Théogonse, inachevée dans nos sources, devait s’ouvrir sur le Catalogue. A
ce sujet, voir Paul Mazon, « Notice » dans Hésiode, . ait., 1964, p. 16-17; mais surtout M. L. West, The
Hesiodic Catalogue of Women: its Nature, Structure, and Origins, Oxford, Clarendon Press, 1985, qui fait du
Catalogue une suite de la Théogonie, mais une suite plus tardive, du Ve siécle avant J.-C. (p. 2 et 126-137).

' Cette dénomination exclut surtout les Orphiques qui possédent sur Perséphone d’autres traditions que
celle de son enlévement. Iis font d’elle, par exemple, la mére du second Dionysos. Pour un apercu de cette
légende, voir dans ce chapitre, p. 55, note 67.

19 L’édition employée est celle ’'Homere, Hymnes, texte établi et traduit par Jean Humbert, Paris, Les Belles
Lettres (C.U.F.), 1936.
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Ce texte représente non seulement le récit le plus détaillé et le plus complet sur le
mythe qui nous soit parvenu, mais aussi un des rares témoignages de la légende centré
uniquement sur le mythe de Perséphone. De ce fait, ce poéme a retenu toute lattention des
chercheurs actuels qui se sont intéressés, de prés ou de loin, a la légende de Perséphone,
éclipsant les autres sources du mythe. Sous la plume de ces auteurs, ’Hymne est devenu bien
souvent une ceuvre intemporelle, source ultime de renseignements sur les Mystéres d’Eleusis
ou vulgate de toutes les autres versions du mythe”. Pourtant, écriture de cet hymne, comme
celle des autres sources de la légende, est liée 2 une époque, 4 un contexte social et littéraire.
Aussi, sans nier la valeur de cet important témoignage, il me semble essentiel de le considérer

pour ce qu’il est : une création d’auteur.

Malheureusement, comme pour la plupart des hymnes dits « homériques », l'identité et
le lieu d’origine de son auteur sont totalement inconnus. La date méme de la création est
sujette a4 caution, bien que, en général, les critiques s’accordent sur une « fourchette »

temporelle qui va du milieu du VIle siécle au milieu du Ve siécle avant J.-C.*

L’Hymne homérigue a Déméter se présente sous la forme d’un long hymne épique de 495
vers. Il correspond 2 la définition de Luc Brisson selon laquelle « un hymne comprend deux
parties essentielles : une invocation de la divinité et un énoncé de la demande que Porant lui
adresse. Entre ces deux parties, se trouve un développement qui constitue souvent la partie la
plus longue de ’hymne, méme si généralement elle en est I'amplification™. » Ce développement
forme en fait dans les hymnes homériques traditionnels le cceur narratif du poeme. L’orant
rend alors honneur 4 Ia divinité en rappelant « ses actions les plus remarquables et qui révélent

sa puissance” ».

? Un exemple particuliérement éloquent de cette pratique est, entre autres, celui de Larry J. Alderink qui,
pour faire le point sur les Mystéres 4 'époque romaine, propose une simple analyse structuraliste de YHymmne.
Selon ses dires, « Yet, the “Homeric Hymn to Demeter” is of value in determining the intention of initiates,
for it portrays the essential myth of the Eleusinian mysteries. Moteover, it was accorded a high status which
continued throughout the centuries. » « The Eleusinian Mysteries in Roman Imperial Times », ANRW, II,
18.2, 1989, p. 1459.

21 Voir N. J. Richardson, « Introduction » dans The Homeric Hymn to Demeter, Oxford, Oxford University
Press, 1974, p. 5-11.

# Luc Brisson, « Postface » dans Orphée, Poémes magigues et cosmologigues, texte traduit par Luc Brisson. Paris,
Les Belles Lettres (Aux soutces de la tradition), 1993, p- 181.

2 Thid, p. 181.
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Le poete de I'Hymne a donc choisi de louer Déméter et son sanctuaire d’Eleusis en

racontant les événements qui sont a I'origine de la fondation du culte éleusinien, c’est-a-dire les

aventures mythiques de Déméter et de Perséphone :

LN Utk

9

10.
11.
12,
13.

14.
15.
16.
17.
18.
19.
20.
21

Perséphone cueille des fleurs avec les Océanides dans la plaine de Nysa.
Aidoneus I'enléve avec Paccord de Zeus et la complicité de Gaia.
Hécate et Déméter entendent son cri de détresse.

Déméter la cherche partout pendant neuf jours.

Elle va, avec Hécate, voir Hélios qui leur révéle la vérité.

Déméter, irritée, s’exile chez les hommes, déguisée en vieille femme.
Les filles de Célée Pabordent au puits d’Eleusis.

Elle offre ses services comme nourrice.

Elle est accueillie chez Célée et Métanire.

Elle rit dans son malheur grice aux saillies et railleries d’També.

Elle éléve Démophon, le fils unique de Célée qu’elle veut immortaliser.
Elle échoue, parce qu’elle est découverte par Métanire.

Déméter, irritée, exige la construction d’un temple 3 Eleusis.

Elle s’isole dans son temple et empéche les champs de se féconder.

Zeus envoie Ins et d’autres dieux la supplier de rejoindre les rangs des dieux.
Zeus envoie Hermés chercher Perséphone aux Enfers.

Hadés accepte, mais donne 2 Perséphone un grain de grenade i manger.
Déméter décide que sa fille passera un tiers de 'année sous terre.

Zeus envoie Rhéa pour cautionner la décision.

Déméter rend la fertilité 4 la terre.

Elle fonde les Mystéres d’Eleusis.

Cette division du texte en mythémes fait clairement ressortir I'existence de deux thémes

conjointement développés dans I'Hymne: Ihistoite du rapt de Perséphone qui sert de fil

conducteur 4 Peeuvre et I'épisode de 'immortalisation ratée de Démophon qui occupe la place

centrale du poéme. La juxtaposition de ces thémes, dont I'un réfeére aux Mystéres d’Eleusis

tandis que 'autre renvoie aux Thesmophories et 4 d’autres cultes plus obscurs, a toujours laissé

les critiques modernes perplexes, mais trahit en fait la volonté de P'auteur de produire un

discours qui, tout en restant cohérent, englobe autant qu’il est possible toute la légende.

D Isocrate

En premier lieu, le premier besoin de notre nature a été satisfait grice 4 notre
cité (en effet, le récit en fat-il légendaire, il mérite néanmoins d’étre fait).

Isocrate, Panégyrigue, 28

(trad. Mathieu et Brémond, C.U.F., 1938)

Apreés I'Hymne homérigne 4 Déméter et les autres hymnes dédiés 2 Déméter ou Perséphone

qui virent le jour durant la période archaique™, les longs développements sur la légende de

24 Voir 'annexe.
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Perséphone devinrent plus rares, du moins dans nos sources. La version présentée par

Isocrate, prés de deux siécles plus tard, dans son Panégyrigue™ est ainsi beaucoup plus sélective.

Athénien de naissance, Isocrate a vécu la fin du siécle de Périclés: il a connu les
horreurs de la guerre du Péloponnese, vu Iéchec de Pimpérialisme athénien et la chute
d’Athénes, et entendu les appels 4 la concorde de ses contemporains. Lui-méme logographe, il
ne s’était jamais lancé en politique active — a cause de la faiblesse de sa voix ou de sa
timidité — mais, par ses discours écrits, il s’était fait le porte-parole d’une politique pacifiste®,
pour faire cesser les rivalités fraternelles qui déchiraient les Grecs. Or, c’est bien connu, la

meilleure fagcon d’unir des factions opposées est de leur offrir un but ou un ennemi commun.

Le Panégyrigue, son ceuvre la plus célebre, est donc un discours fictif en faveur de la
concorde, publié lors de la panégyrie des jeux Olympiques de 380 avant J.-C., peu avant la
formation de la seconde confédération athénienne”. Dans ce discours qui tient i la fois de
Péloge et du plaidoyer, Isocrate poursuit un double but : convaincre tous les Grecs de mettre
fin a leurs rivalités et de s’allier pour lutter contre les barbates (15). Pour concrétiser son projet,
il propose aux cités d’adopter un chef commun (Athénes®) et un but commun (la guerre

contre les Perses).

Par conséquent, son texte est divisé en deux parties : un éloge d’Athénes (1-128) et une
exhortation 2 la guerre contre les barbares (129-184). Isocrate accorde cependant 4 la premiére
partie une attention beaucoup plus grande, car il considére 'union des cités grecques comme la

condition essentielle 4 toute action subséquente (16-19). Il prend donc le temps de détailler les

» L’édition employée est celle d’Isocrate, Discours, tome I, texte établi et traduit par Georges Mathieu et
Emile Brémond, Paris, Les Belles Lettres (C.U.F.), 1938,

% Georges Mathieu, « Notice », dans Isocrate, p. at, p. 3-4. Son action politique consistait ainsi 4 tracer
«une ligne d’action ou pour sa patrie dans ses rapports avec les autres Etats grecs, ou pour tel homme
politique en qui il voyait celui qui aurait été 4 méme de réaliser sa grande idée, au service de laquelle il a mis
ses talents d’écrivain et la plus grande partie de sa longue existence : faire Punité de la Gréce sous la direction
d’une puissance qui prendrait la téte d’une ligne dirigée contre 'Empire perse dans le but d’en faire la
conquéte pour le bénéfice de tous les Grecs. » Philippe Constantineau, La Doctrine classigue de la politigue
étrangére : Thucydide, Xénophon, Isocrate, Platon et Aristote, Paris et Montréal, I’Harmattan (L’Ouverture
philosophique), 1998, p. 137.

27 Sur linfluence du Panégyrigue dans cette aventure politique, voir Georges Mathieu, « Notice », dans
Isocrate, gp. ait., p. 10-12 ; Leone Porciani, « L’ideologica politica del Panegirico di Isocrate », ASNP, Ser. 4a 1
(1), 1996, p. 36.

# Certains ont présumé qu’lsocrate faisait, dans son Pandgyrigue, la promotion d’un partage des pouvoirs
maritimes et terrestres entre Athénes et Spartes, mais cette idée fut largement contestée. Selon Leone
Porciani, en fait, « Isocrate allinea in uno stesso discorso due posizioni politiche, quella dell’accordo ateno-
spartano e quella dellegemonia ateniese ». « L’ideologica politica ...», ar% at, p.39; aussi D. Gillis,
«Isocrates’ Panegyricus. The rhetorical texture », WS, V, 1971, p- 52-73.
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titres d’Athénes a I'hégémonie (21-99) et de défendre I'idée d’une seconde confédération

athénienne (100-128)%.

Selon Porateur, le premier et le plus grand des titres de gloire des Athéniens (34) est
donc d’avoir offert 4 tous sans exception les bienfaits que Déméter leur avait donnés, soit le
blé et les Mystéres. Isocrate fait référence ici 4 un théme mythique particuliérement cher aux
Athéniens, celui de la «mission de Triptoléme ». Selon la légende, lors de son séjour en
Attique, Déméter, en plus de fonder les Mystéres, aurait offert le blé 2 Triptoléme avec la
mission de distribuer ce bienfait a toute la terre. Aux yeux des Athéniens, ce récit faisait donc

d’Athénes le berceau de la civilisation.

Isocrate présente ainsi une version politisée du mythe de Perséphone (un des rares
mythes qu'il prend d’ailleurs la peine de détailler), ce qui 'améne 2 faire montre d’'une grande
prudence dans la manipulation de cet argument. Ainsi, aprés avoir introduit son sujet (« En
premier lieu, le premier besoin de notre nature a été satisfait grice 4 notre cité® »), il exécute un
premier repli stratégique : « le récit en fit-il légendaire [uv8ddns], il mérite néanmoins d’étre
fait”. » (28) Cette remarque est intéressante : d’emblée, lauteur situe ainsi la valeur de son
argument, une valeur ambigué, pour prévenir les attaques de ses adversaires. A la suite de quoi

il se permet une narration trés succincte du mythe, qu’il divise en deux temps :

1. Déméter, de passage en Attique 1 la recherche de sa fille, donne aux Athéniens le
blé et les Mystéres en échange de leurs bienfaits (28).
2. Les Athéniens redistribuent 4 tous ces cadeaux (29).

Vient ensuite la justification de emploi du mythe par Papologie de la légende. Son

argumentation se développe en trois points *

# Georges Mathieu, « Notice », dans Isocrate, op. cit., p. 8-9.

0 TpdTov pév Tolvuv, ob mpdTov 1 dpioLs Hpdy éBendn, dud Ths ToNews ThS NnueTépas émopiodn

' kal yap el puBddns 6 Moyos yéyovev, Spus alird kal viv pnéfval TpootikeL.

%2 Cette division tripartite correspond par ailleurs 2 la théorie de Pierre Hadot sur « les trois sources de la
révé]zt:ion concernant les dieux : /gas, mythos, nomos, la faison, le mythe, la loi. » « La fin du paganisme » dans
Eitudes de philosophie antique, Paris, Les Belles Lettres (L’Ane d’or), 1998, p. 351. Ainsi, Isocrate évoque d’abord
le mythe qui, en tant que vérité révélée a lorigine par les dieux aux hommes, tire sa légitimité de son
ancienneté ; ensuite il en appelle 4 la loi et aux oracles qui confirment la loi ; finalement, il parle la voix de la
raison en proposant une explication davantage évhémériste et philosophique aux plus sceptiques de ses
lecteurs. :
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1. Beaucoup de personnes ont raconté et entendu ce récit ; il s’agit donc d’un récit
ancien et, dés lors, authentique (30).

2. Plusieurs états envoient en Attique les prémisses de la récolte du blé (dmapxaf) en
souvenir de cet événement et, ceux qui négligent ces traditions ancestrales
(mdTpLa), la Pythie a tot fait de les rappeler 4 leurs devoirs (31).

3. Les Athéniens étant les plus civilisés, les plus pieux et ceux 4 qui tous attribuent
Porigine de la civilisation, il est logique de penser que la vie organisée est apparue
chez eux en premier (32-33).

Finalement I'auteur conclut sur la raison qui rend ce mythe si important a ses yeux :

Iéternelle reconnaissance que doivent tous les Grecs aux Athéniens (33).

La narration du mythe, bien que centrale, n’est donc pas I’élément le plus développé de
cet exposé. Au contraire, le mythe est dépouillé, réduit au minimum, et les seuls mythémes mis
en valeur sont ceux qui répondent aux impératifs du discours, c’est-a-dire ceux qui servent la
gloire d’Athénes. A cet égard, le mythe posséde autant d’authenticité que Phistoire, il se perd
seulement dans un passé un peu plus lointain, un peu plus flou et nécessite, par le fait méme,
davantage d’argumentation ; mais le rationalisme mythologique d’Isocrate, qui s’approche
parfois d’un certain « évhémeérisme », ne s’oppose pas au mythe, au contraire, il le sert du

mieux qu’il peut.

£ Callimague

Vénérable, comment tes pieds t'ont-ils pu porter jusqu’au pays du couchant,
jusque chez les Noirs, jusqu’au jardin des pommes d’or ?
Callimaque, Hymne a Déméter, 10-11
(trad. Cahen, CU.F., 1953)

Avec la chute d’Athénes et 'avénement des grands royaumes hellénistiques, le discouts
politique perdit sa raison d’étre en Gréce. A la cour des rois, la poésie épique et lyrique revint 2
la mode. Dans les grandes capitales, sous limpulsion des monarques hellénistiques,
d’importants centres culturels virent également le jour, comme le Musée d’Alexandrie, ou
convetgerent manuscrits anciens et hommes de lettres. Puisant 2 méme la tradition mise ainsi a
leur disposition, les poétes créérent alors des ceuvres originales, empreintes de la sensibilité et

de la fantaisie de leur époque. Ainsi se présente 'Hymne a Déméter” de Callimaque.

Callimaque est un poéte alexandrin d’origine cyrénéenne qui évolua i la cour de
Ptolémée II Philadelphe et de Ptolémée III Evergéte. Il travailla 4 la Bibliotheque pendant de

33 Lédition employée est celle de Callimaque, Les Origines — Réponse ausc Telchines — Eligies — Eipigrammes
Lambes et piéces hrigues — Hécalé — Hymnes, texte établi et traduit par Emile Cahen, Paris, Les Belles Lettres
(C.U.F.), 1953,
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nombreuses années, méme il n’en fut jamais le bibliothécaire en chef*. Parmi les ceuvres qui
nous restent de lui, il est une série d’hymnes que la tradition a d’ailleurs transmis avec les
hymnes homériques, une association qui n’est pas fortuite, puisqu’elle illustre bien la patenté

qui existe entre ces ceuvres.

Les hymnes de Callimaque sont nés d’'un mélange des genres®. Ainsi, ' Hymne 4 Déméter
emprunte sa forme (’hexameétre) au genre épique, mais sa langue (un dotien littéraire) et sa
composition au lyrisme choral, ainsi qu’aux hymnes épigraphiques. C’est pourquoi les hymnes
callimachéens sont dits /jrigues. Mais le lyrisme du poéte alexandrin n’est plus un lyrisme
chanté, comme au temps de Pindare, c’est un lyrisme récité, probablement destiné 2 étre lu par

le pocte devant un public restreint.

Un autre €lément original de ces hymnes est la représentation mimétique dans le
poeme d’un rituel qui sert de cadre 4 la narration. La narratrice de VHymne 4 Déméter est ainsi
une femme qui attend, les cheveux dénoués et la gorge desséchée par le jeiine, la procession du
calathos menée en honneur de Déméter. Pour tromper son attente, elle se lance alors dans la
récitation d’'un hymne qui sera plus ou moins interrompu par larrivée de la procession.
Plusieurs hypothéses ont été avancées pour identifier ce rituel, mais aucune n’a emporté la
conviction. En fait, Pauteur semble s’étre amusé a mettre en scéne, selon les mots de

Bernadette Leclerc-Neveu, « un pot-pourri des fétes de Déméter™ »,

Dans son Hymne, Callimaque laisse donc la parole et le choix du sujet 4 une femme

initiée au culte de la déesse. Celle-ci commence par énumérer quelques thémes traditionnels

34 Claude Meillier, Callimague et son temps ; Recherche sur la carviére et la condition d’un éorivain & / pogue des premiers
Lagides. Lille, Publication de I'Université de Lille 3, 1979, p. 12-14.

% «Par la combinaison de traits distinctifs empruntés i différentes formes hymniques traditionnelles,
Callimaque crée donc un genre nouveau, un genre auto-référentiel, un genre conforme 2 sa propre poétique
de poete érudit. » Claude Calame dans Callimague : sept exposés suivis de discussion, entretiens préparés et présidés
par Franco Montanari et Luigi Lehnus, Genéve, Fondation Hardt (Entretiens sur PAntiquité classique, 48),
2002, p. 187 (cf. 184-187). Aussi Emile Cahen, « Notice » dans Callimaque, gp. dit., p. 203-205.

% Bernadette Leclerc-Neveu, « Jeux d’esprit et mystifications chez Callimaque » dans Le Rire des Anciens :
Actes du collogue international (Université de Rouen, Ecole Normale supérieure, 11-13 janvier 1995), édité par
Monique Trédé et Philippe Hoffmann avec la collaboration de Clara Auvray-Assayas, Paris, Presses de
I'Ecole normale supérieure (Etudes de Littérature Ancienne, 8), 1998, p. 193. Cf Claude Calame dans
Callimague, op. cit., p. 186 ; N. Hopkinson, « Introduction » dans Callimachus, Hymn to Demeter, edited with an
introduction and commentary by N. Hopkinson, Cambridge, 1984, p. 32-43. Ainsi, pour Anthony W.
Bulloch, « Callimachus is concerned in his Sixzh Hymn more with literary effect than religious seriousness ».
« Callimachus’ Erysichthon, Homer and Apollonius Rhodius », A4JP5, 98 (2), 1997, p. 112. Cette originalité
est en fait typique de la littérature alexandrine ; ainsi, le méme besoin de « mise en scéne » se retrouve dans
les Idylles de Théocrite, comme, par exemple, dans les Syrausaines (XV), qui ont d’ailleurs souvent été
comparées a 'Hymne 4 Déméter de Callimaque.
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des éloges a Déméter — l'enlevement de Perséphone, la mission de Trptoleme — pour
finalement porter sa préférence sur un mythe moins connu : celui d’Erysichthon qui irrita la
déesse en saccageant son bois sacré et qui, pour cela, fut frappé d’une faim insatiable qui causa
la ruine de sa famille. Dans ce contexte, 'évocation du mythe de Perséphone (8-16) ne sert
qu’i faire contraste avec le mythe d’Erysichthon, contraste entre un mythe qui parle « de ce qui
tira des pleurs 2 Dé6” » et qui ne devrait pas étre conté (17), et un autre plus honorable qui
invite a craindre le courroux de Déméter vénérable (48-49). Callimaque retient donc du mythe

de Perséphone les seuls mythémes qui illustrent la détresse de la déesse :

1. Déméter erre, misérable, 4 la recherche de sa fille.
2. Hespéros est le seul qui réussisse 4 la faire boire.

1l ne mentionne ni la colére de Déméter envers Zeus, ni le retour de la fille auprés de sa
mere, ni les bienfaits que la déesse a distribués au cours de ses errances. Il dépeint plut6t une
Déméter passive et impuissante devant les événements, caticaturant ainsi un discouts poétique,

semblable a celui de 'Hymne homérigue & Déméter ou encore 4 celui d’Euripide et de Philicos™.

A Diodore de Sicile

Mais il ne serait pas juste de passer sous silence
les immenses bienfaits de Déméter [...].

Diodore, Bibliothéque historique, V, 5, 2

(trad. Hoefer, Charpentier, 1846)

Mais si la description de la détresse de Déméter fut particuliérement populaire chez les
poctes, les prosateurs préférérent, pour leur part, mettre en valeur les bienfaits de la déesse,
comme Diodore qui se pose, dans sa Bibliothéque historigne® en fervent admirateur des deux

déesses, Déméter et Perséphone, patronnes de sa patrie, la Sicile.

La carriere de cet écrivain, qui a vécu au premier siécle avant J.-C., est, pour ce que

nous savons, typique d’un lettré de cette époque : voyages et études durant sa jeunesse, séjour a

57 [...] & 8dkpuov dyaye Anol.

38 Voir P'annexe.

% Pour le cinquiéme livre, Iédition du texte provient de Diodorus of Sicily, volume III, with an English
translation by C. H. Oldfather, Cambridge, Harvard University Press and London, William Heineman Ltd
(Loeb), 1952 ; la traduction frangaise est celle de Michel Casevitz (traduction inédite).
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Alexandrie puis retraite littéraire 2 Rome. Il y écrit sa Bibliothégue, un monumental ouvrage

d’érudition destiné i un public grec autant que romain®.

L’ceuvre de Diodore représente en fait, dans lhistoire de la littérature grecque, une
ceuvre-charniére. Héritier des auteurs hellémstiques dont il fait la compilation dans sa
Bibliothéque (comme l'indique d’ailleurs le titre), ouvert aux influences de la littérature latine qui
fleurit a cette époque, Diodore annonce également, par son écriture, les auteurs de la Seconde
Sophistique. Il ne se voyait d’ailleurs pas comme un simple compilateur”’, son but était
beaucoup plus généreux: «il a voulu composer une histoire universelle, ko ioTopia,
rapportant 'ensemble des événements historiques, at kowal TpdEeis, depuis les origines de
humanité jusqu’a son temps. » Projet ambitieux et inédit qui trouve sa justification « dans le

profit moral et politique que pourront en tirer les lecteurs®. »

En fait de profit, Diodore vise surtout P’édification morale et civique de ses lecteurs. Sa
Bibliothéque est ainsi peuplée de personnages exemplaires, historiques ou non, qui ont pour eux
d’avoir accompli des actions empreintes de modération (émieikeia) et de philanthropie
(@LhavBparia) ou d’avoir fait profiter Phumanité d’un bienfait (€lepyeoia) et qui, grice 4 cela,
ont recu, de la part des hommes, divers témoignages de reconnaissance, allant jusqu’a la
divinisation® (cf. IV, 1, 4). Ce langage hautement codifié, qui se retrouve des centaines de fois
chez Diodore™ et qui n’est pas sans rappeler le texte des décrets de cette époque, renvoie en
fait 2 une réalité politique de son temps : la nécessité de recourir, depuis la fin de Iépoque
classique, 3 des bienfaiteurs généreux pour assuter la survie des cités grecques®. L'utilité de la

Bibliothéque est donc de démontrer Puniversalité de cet évergétisme dans le temps et Pespace.

La surabondance de cette formule dans les premiers livres de la Bibliothéque est d’autre

part tres significative. Diodore se sert en effet de Thistoire mythique pour présenter les

4 Frangois Chamous, « Introduction générale », dans Diodore de Sicile, Bibhotheque historigue, texte établi par
Pierre Bertrac et traduit par Yvonne Berniére, livre I, Paris, Les Belles Lettres (C.U.E.), 1993, p. VII-IX.

“ Et je ne le considérerai pas comme tel, mais comme un écrivain 2 part entiére, Cest-3-dire responsable du
choix de ses sources et de I'écriture de sa Bibkiothéque. Sur l'implication de Diodote dans la rédaction, on
consultera Kenneth Sack, Diodorus Sicilus and the First Century, Princeton, Princeton University Press, 1990.

42 Frangois Chamous, « Introduction générale » dans Diodore de Sicile, ap. ¢it., 1993, p. XV (Les citations en
grec sont de Diodore I, 1,1 et1,1,3;3,2;4,6).

# Sur Pimportance de cette séquence narrative dans le texte de Diodore, voir Kenneth Sack, op. sit., p. 61-79.
# Kenneth Sack en a relevé pas moins de soixante-dix occurrences dans les livres I 2 VI seulement. I#id,
p- 71

4 Sur 'importance des bienfaiteurs dans la société hellénistique, on consultera Philippe Gauthier, Les Cités
grecques et leurs bienfasteurs, Athénes, Ecole frangaise d’Athénes, 1985.
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paradigmes de ce comportement social recherché. Tel est '« évhémérisme » de la Bibliothéque.
Les dieux y sont présentés comme des inventeurs et des bienfaiteurs qui ont obtenu des cultes
divins pour leurs actions. Le monde flou de la mythologie permet 4 I'historien de définir

Parchétype du héros civilisateur, concept qui modéle toute sa vision de I'histoire®.

Diodore commence donc ses six premiers livres en traitant de I'histoire mythique, des
peuples barbares d’abord (I-III), puis des Grecs (IV-VI). Plus précisément (nonobstant le livre
VI qui est perdu), il consacte les trois premiers livres respectivement & I'Egypte, 4 PAsie et au
reste de ’Afrique ; le livre IV se rapporte a la Gréce proprement dite et a ses héros, tandis que
le livre V, dans lequel 'auteur rapporte les légendes sur les dieux grecs (dont Déméter et
Perséphone), voyage entre les iles de la Méditerranée et de 'Océan, la Gaule, ’Espagne et le
nord de I'Italie”.

Ce dernier livre, intitulé par I'auteur « livre des iles » (morwTikn, V, 2, 1), suit en fait un
plan géographique qui le place un peu a part dans la Bibliothégue. Diodore décrit ainsi, ile par ile,
région par région, les traditions ancestrales de chacune, en commengant bien sfir par la Sicile,
« puisque c'est la plus puissante des fles et que I'ancienneté de ses légendes I'a mise au premier

rang"'3 » (V, 2, 1), sans oublier que c’était également ile natale de l'auteur.

Cet exposé sur les traditions siciliennes tourne en réalité autour d’un seul sujet: la
relation qui existe entre les deux déesses et la Sicile. L’auteur ne présente pas un récit suivi du
mythe, car il ne s'intéresse qu'aux éléments qui ont une assise géographique ou rituelle en
Sicile. I1 est donc impossible de séparer le texte en mythémes sans dénaturer le propos de

Diodore. Aussi le résumé me semble-t-il plus adapté 4 ce type de discours :

Apres quelques informations nominales et géographiques, Diodore nous apprend que
Ifle est consacrée 4 Déméter et Coré, soit parce que Zeus I'a donnée 4 Perséphone comme
présent de noces, soit parce que les déesses y ont fait leur premiére apparition et que le premier
blé y a poussé (V, 2).

Autre preuve, Coré a été enlevée en Sicile, dans la plaine d’Enna. Clest une plaine
magnifique o les violettes poussent 4 'année et ot Pon peut voir une grotte par laquelle
Pluton serait sorti pour enlever Coré. Elle y jouait avec Athéna et Artémis qui possedent
chacune un territoire consacré dans I'lle : Himére et I'lle de Syracuse (V, 3). Coté, elle, en plus

“ Kenneth Sack, gp. ai, p. 79 ; Philippe Borgeaud, « La mythologie comme prélude 4 Thistoire » dans
Diodore de Sicile, Myzhologée des Grecs, texte traduit par Anahita Blanquis et introduit et annoté par Janick
Auberger, Paris, Les Belles Lettres (La Roue 2 livres), 1997, p- XXII-XXV.

#7 Cette division présente en fait 'avantage de rapprocher 'Italie de la Gréce en associant la Grece et les iles
non pas avec la portion orientale de la Méditerranée, mais avec la partie occidentale.

# [.. ] kal kpatioTn TdV vicwy 0Tl kal T TAAALOTNTL TEY PUBOAOYOULEVLY TETPETEUKEY.
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de la plaine d’Enna, posséde une source 4 Syracuse, car c’est 1 que le char de Pluton serait
entré sous terre avec la jeune fille.

Alors commenga la quéte de Déméter qui alluma des torches 4 I'Etna et parcourut la
terre en répandant ses bienfaits. Les Athéniens furent les premiers (aprés les Siciliens) 4
recevoir le don du blé. Ils fondérent les Mystéres d’Eleusis en remerciement et apprirent aux
autres peuples P'usage du bié. Les Siciliens, en reconnaissance des bienfaits des déesses,
instituérent aussi des fétes en leur honneur (V, 4).

Finalement Diodore conclut en rappelant que beaucoup d’historiens et de poétes ont
raconté cette histoire, comme Carcinos® qu’il cite en exemple, mais que le plus important, ce
sont les bienfaits de Déméter (V, 5).

Selon cette version de la 1égende, le mythe est donc enraciné dans le paysage physique
et religieux de la Sicile. Ces repéres suffisent aux yeux de Diodore a garantir la légende, mais
uniquement parce qu’il s’agit de la Sicile, lieu idyllique ou Diodore ne peut se résigner 4
employer son austérité habituelle. Plus loin cependant, 'auteur sicilien donne un autre récit de
Penlévement de Perséphone, un récit beaucoup plus conforme 2 sa vision historique du mythe.
Dans son exposé sur la naissance des dieux en Créte, il reprend en effet le mythe de

Perséphone (V, 68), mais son récit est alors beaucoup plus dépouillé, plus « évhémériste » :

Déméter découvre la culture du blé.

Elle met au monde Perséphone.

Perséphone est enlevée par Hadés.

Déméter brile la récolte.

Elle trouve sa fille et se réconcilie avec Zeus.

Elle donne le blé 4 Triptoléme avec la mission de le partager avec tous.

A ANE I i S

Dans Pesprit de Diodore, le mythe sert donc de préambule 4 Phistoire proprement dite.
Il peut, soit représenter, comme dans la version crétoise, un modele idéal 3 partir duquel sont
analysés les événements subséquents, soit venir expliquer, comme dans la version sicilienne,

Porigine de certains phénomenes contemporains : cultes, accidents géographiques, ez.

“1l'y eut deux poétes tragiques de ce nom, tous deux originaires d’Agrigente en Sicile. Le premier, celui qui
fut raillé par Aristophane (Nub. 1261 ; Vesp. 1501-1515 ; etz.), présenta ses piéces 4 Athénes au début de la
guerre du Péloponnése. Quant au second, petit-fils du premier, il fut 2 la cour de Denys le Jeune de
Syracuse. C’est probablement ce dernier que cite Diodore. L’extrait se présente comme suit :

1. Pluton enléve la fille de Déméter en secret.

2. Déméter la cherche.

3. L’Etna entre en éruption et la famine s’installe.
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Pausanias

Car les plus anciens Grecs considéraient I'initiation éleusinienne,

parmi tout ce qui participe de la piété, comme la plus vénérable |[...].

Pausanias, Description de la Gréce, X, 31, 11

(traduction personnelle)

Avec la Seconde Sophistique, cette derniére facon d’écrire le mythe — par association

d’idée avec un lieu, un nom, un rituel, un animal, une plante, ez — devient un trait
caractéristique de la littérature mythologique. Pausanias est d’ailleurs, dans sa Desoription de la

Grice ou Périégése™, un excellent représentant, sinon le meilleur, de ce procédé d’écriture.

Nous ne connaissons en fait de cet auteur que ce qu’il nous laisse deviner dans son
ceuvre : il serait né ainsi vers 120 apres J.-C. dans la région de Magnésie du Sipyle et aurait
beaucoup voyagé™.. Il semble avoir été un homme honnéte et discret, stirement originaire d’un

milieu aisé pour se permettre ainsi le loisir de voyager et d’écrire.

La Description de la Gréce est donc le seul témoignage de son existence. La perte probable
de Pintroduction®, Pabsence de « discours sur la méthode » et la rareté des commentaires
personnels ne permettent pas de statuer avec satisfaction sur les intentions de Iauteur™.

Toutefots, grice 4 'analyse du discours, il est possible d’en venir & quelques conclusions.

%0 L’édition employée pour le livre I est celle de Pausanias, Description de la Grice, tome I, texte établi par
Michel Casevitz, traduit par Jean Pouilloux et commenté par Francois Chamoux, Paris, Les Belles Lettres
(C.UF.), 1992; pour le livre II, celle de Pausanias, Deseription of the Greece, volume I, with an English
translation by W. H. S. Jones, Cambridge, Harvard University Press and London, William Heineman Ltd
(Loeb), 1959 ; pour le livre IV, celle de Pausanias, Description of the Greece, volume II, with an English
translation by W. H. S. Jones and H. A. Ormerod, Cambridge, Harvard University Press and London,
William Heineman Ltd (Loeb), 1955 ; pour le livre VI, celle de Pausanias, Description de la Grice, tome V1,
texte établi par Michel Casevitz, traduit par Jean Pouilloux et commenté par Anne Jacquemin, Paris, Les
Belles Lettres (C.U.F.), 2002 ; pour le livre VII, celle de Pausanias, Description de la Grice, tome VII, texte
établi par Michel Casevitz et traduit et commenté par Yves Lafond, Paris, Les Belles Lettres (C.U.F.), 2000 ;
pour le livre VIII, celle de Pausanias, Description de la Grice, tome VIII, texte établi pat Michel Casevitz et
traduit et commenté par Madeleine Jost, avec la collaboration de Jean Marcadé, Paris, Les Belles Lettres
(C.U.F), 1998 ; et pour le livre IX, celle de Pausanias, Desription of the Greece, volume IV, with an English
translation by W. H. S. Jones, Cambridge, Harvard University Press and London, William Heineman Ltd
(Loeb), 1955.

5! Christian Habicht, Pausanias’ Guide to Ancient Greece, Berkeley, Los Angeles and London, University of
California Press, 1985, p. 12-14.

52 Mais il est aussi possible qu'il n’y en ait jamais eu. Le texte commencerait alors abruptement par la
description topographique de P’Attique. La présence d'une préface n'est pas obligatoire (cf. Apollodore),
mais elle est trés courante. Ewen Bowie, « Inspiration and Aspiration » dans Susan E. Alcock, John F.
Cherty and Ja$ Elsner (ed.), Pausanias: Travel and Memory in Roman Greece, Oxford and New York, Oxford
University Press, 2001, p. 27-28.

53 Et ce, d’autant plus que la recherche littéraire ne s’est intéressée que récermnment 4 cet auteur. Pendant
longtemps, le texte de Pausanias, tout comme celui de Diodore d'ailleurs, fut davantage lu comme un simple
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L’ceuvre de Pausanias se rattache a la littérature périégétique et représente un des rares
vestiges qui soient parvenus de ce genre littéraire pourtant trés florissant dans I’Antiquité. Le
texte prend la forme d’un récit de voyage™. L'itinéraire en est trés symbolique, il ne sort pas
des frontiéres de la vieille Gréce : d’abord I’Attique, puis le tour du Péloponneése et enfin la

Greéce centrale avec la Béotie et la Phocide.

Plus spécifiquement, le texte est constitué par la supetposition de deux discours que les
critiques modernes ont baptisés un peu abusivement «description» et « digression ».
Malheureusement, cette classification rend bien peu justice au projet d’écriture du Périégete.
Pour celui-ci, les lieux et les monuments ne peuvent étre dissociés des activités, présentes ou

, .o R . . . ., B8
passées, et des récits, mythiques ou historiques, qut leur sont associés™.

Les choix narratifs de Pausanias trahissent toutefois sa préférence marquée pour tout
ce qui a trait a la religion et au passé gloreux de la Grece, c’est-a-dire avant la domination
étrangére des Macédoniens, puis des Romains. L’itinéraire méme de I'auteur semble avoir été
décidé en fonction du paysage historique et religieux de la Gréce : les monuments religieux y
occupent plus de place que les séculiers, les monuments séculaires plus que les récents. Par
cette ceuvre littéraire, Pausanias semble donc effectuer un voyage symbolique, presque un

péletinage aux sources de la grécité™.

recueil d’informations que comme une ceuvre littéraire originale. Les emprunts faits 4 ces auteurs furent
donc fréquents, mais rarement reconnus. A ce sujet, voir Susan A. Alcock, « Landscapes of Memory and the
Authority of Pausanias » dans Pausanias historien : buit exposés suivis de discussions, entretiens préparés et présidés
par Jean Bingen, Genéve, Fondation Hardt (Entretiens sur I'Antiquité classique, 41), 1996, p- 241-242.

> La Description de la Gréce a dailleurs souvent été comparée aux guides de voyage actuels, comme le guide
Michelin ou le Baedeker. Toutefois, depuis une vingtaine d’années, les avancées de la recherche littéraire ont
permis de corriger ces interprétations hitives ou abusives portées par les classicistes sur les auteurs
postésieurs au IIle siécle avant J.-C., dont fait partie Pausanias. Dailleurs, s’il m’est permis d’avancer ici une
hypothese, je crois que ce texte a davantage été écrit pour ceux qui restent que pour ceux qui partent. En ce
sens, il s’apparente aux « Grand Explorateurs » ou au Nationa/ Geographic. L’auteur offre sa propre expérience
de voyage pour permettre 4 ceux qui ne connaissent pas la Gréce, ou pas toute la Gréce, d’avoir une
connaissance indirecte de cette terre ancestrale. Cest d’ailleurs une fonction semblable quattribue Alan
Cameron aux écrits des mythographes 4 la méme époque : « Anyone with any pretensions to literary culture,
that is to say any member of the elite, had able to identify mythological allusions in the literature he read and
the oratory he listened to, as well as mythological scenes in wall paintings, mosaics, silver plates, and other
media. » Les textes mythographiques, ou avec une dimension mythographique comme celui de Pausanias,
servaient donc 2 compléter cette culture générale nécessaire. Alan Cameron, Greek Mythagraphy in the Roman
World, Oxford, Oxford University Press (American Classical Studies, 48), 2004, p. X.

% Traduction libre de Ja$ Elsner, « Structuring “ Greece ”: Pausanias’s Periggesis as a Literary Construct »,
dans Susan E. Alcock, John F. Cherry and Ja$ Elsner (ed.), op. 4, p. 6.

% Le trajet suivi par le Périégéte est, comme le constate Ja$ Elsner, révélateur : il s’ouvre sur Athénes, se clot
sur Delphes et, au milieu, se trouve Olympie, trois des plus grands sites de Pancienne Gréce. Ibid, p. 6.
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Parmi les lieux anciens et sacrés affectionnés par l'auteur, Eleusis tient une place de
choix : « Il y a bien d’autres choses a voir chez les Grecs, bien d’autres aussi qui méritent qu’on
les admire en les écoutant, mais ce sont tout particulierement les cérémonies d’Eleusis et le
concours d’Olympie qui ont part 2 la sollicitude divine”. » (V, 10, 1) Les déesses éleusiniennes
sont donc trés présentes dans I'ceuvre de Pausanias, et pas seulement en Attique. Avec une
pieuse attention et méme un peu de zéle’®, Pausanias a recueilli et transcrit dans sa Péridgése
toutes les traditions mythiques ou cultuelles qui s’apparentaient de loin ou de proche 2 la

tradition éleusinienne.

La légende de Perséphone occupe donc une place privilégiée dans l'univers du
Périégete qui trouve, tout au long de sa route, bien des réminiscences de Penlévement de Coré.
Prenant 4 témoin un liey, un rocher, une grotte, un sanctuaire, une statue ou une épiclése de la
déesse, il se fait alors le narrateur de quelque tradition locale ou poétique, tradition qu’il

cautionne ou non d’un ou deux discrets commentaires.

Les références de Pausanias au mythe de Perséphone sont ainsi nombreuses et
disséminées partout dans I'ceuvre. Elles se retrouvent dans différents contextes qu’il est
possible de regrouper globalement en trois types de discours. D’abord, et c’est 1a son role le
plus courant, Pausanias peut se faire le narrateur fidéle d’une tradition locale. Mais parfois,
devant la divergence des traditions, il préfére retenir son jugement et ouvrir la discussion en
proposant au lecteur plusieurs interprétations. Finalement, il lui arrive de faire appel 4 Pautorité
d’un auteur ancien ayant écrit sur Perséphone pour alimenter une réflexion personnelle portant

sur un sujet autre que la légende de Perséphone.

Considérant la pluralité et la diversité des récurrences du mythe de Perséphone dans la
Péridgése, il m’a semblé finalement plus profitable d’avoir recours 4 un tableau pour présenter les
éléments nécessaires 2 la compréhension du discours de Pausanias sur la légende de

Perséphone :

5T TIoA\d pév 81 kal dAa {8o Tis dv év "EXAnot, Td 8¢ kal dkodoal Batpatos dEia - pudiiota 8¢ Tols
"EXevoivt Spupévols kal dydue 7§ év 'Olvpmiq péreotv éx Beod dpovtidos.

% « Initié des rites des deux déesses, il Iétait donc, et avec une dévotion qui, pour autant quil nous est
loisible de juger, est restée entiére et immuable. » Joyce Heer, La Personnalité de Pausanias, Paris, Les Belles
Lettres (Etudes anciennes), 1979, p. 128.
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lieu témoin  discours  source mythémes commentaire
a Athénes  templede discussion: tradition 1. Pélagos recoit Déméter 3 « voili ce qu’on
(,14,2-3) Triptoléme histoire de  argienne  Argos. dit & Argos »
3 Eleusinion Triptoléme 2. Chrysantis lui raconte le rapt
de Coré.

3.Les Mystéres sont amenés
d’Argos par Trochilos, le pére
de Triptoléme.
tradition 1. Triptoléme, fils de Céléos, fait  « tous ceux qui

athénienne  pousser le premier blé. suivent la
version
athénienne »
poé¢me 1. Déméter apprend la vérité de  « il me semble
d’Orphée  Dysaulés et de ses fils, qu’il n’est pas
Eubouleus et Triptoléme. d’Orphée »
2. Déméter leur fait don des
céréales.
surlavoie  sanctuaire  narration  tradition 1. Phytalos regoit Déméter. «la preuve, je
sacrée de Déméter locale 2. Déméter lui donne un plant de  la trouve dans
(1,37,2) etdesafille figuier. Pépigramme
inscrite sur la
tombe de
Phytalos »
sur la voie lieu-dit narration  tradition 1. Pluton enléve Coré. «ils disent »
sacrée Erinéos, locale
{1, 38, 5) pres du
Céphise
sur la route  puits appelé narration  Pamphos 1. Déméter s’assoit au puits, « Pamphos a
Eleusis- Anthion déguisée en vieille femme. fait s’asseoit »
Mégare 2. Les filles de Célée viennent la
1,39, 1) chercher.
3. Métanire lui confie son fils.
d Mégare  rocherdit narration  tradition 1. Déméter appelle sa fille. « sion peut en
(1,43,2)  duRappel, locale croire ces
prés du récits » mais
Prytanée «un rite
rappelle cette
histoire »
a Hermioné  sanctuaire discussion: tradition 1. Déméter est recue i Argos par «les gens
(IL,35,4) deDéméter Poriginedu argienne  Athéras et Mysius, mais d’Hermioné
duPron  sanctuaire repoussée par Colontas. disent..., mais
2. Sa fille Chthonia désapprouve.  les Argiens
3. Déméter se venge de Colontas  disent... »
et fait de Chthonia sa prétresse
a Hermione.
a Lerne circuitde  narration  tradition 1. Pluton descend sous terre avec  « ils disent »
(II, 36, 7) pierres locale Coré. « comme il est
dit »
4 Phéres,en statuedela réflexion: Homeére 1. Coré joue avec les Océanides,
Messénie Fortune  premiéres (cad dont Tyché.

(v, 30,9 (Tyché)  évocations  Hymne
de Tyché  homérigue)
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leu témoin  discours
aOlympie  sanctuaire discussion :
(V,21,1) deDéméter lenom
Chamyné  Chamyné
i Phénéos templede  narration
(VIIL, 15, Déméter
3-4) Thesmia
a Thelpousa sanctuaire  narration
(VIIL, 25, de Déméter
3-7) Erinys
4 Mégalo-  deux petites discussion :
polis statues dans  Pidentité
(VIIL, 31,2) Penclos des des statues
Grandes
Déesses
4 Phigalie caverne narration
(VIII, 42, consacrée i
1-3) Déméter
Mélaina
aThespies  larivitre  réflexion :
(IX,31,9)  Narcisse  antériorité
de la fleur
sur le héros

source
tradition
locale

tradition
phénéate

tradition
locale

tradition
locale

Pamphos

mythémes

1. La terre s’ouvre et se ferme sur

le passage d’Hadés.

1. Déméter est accueillie par les
Phénéates.

2. Déméter leur donne tous les
légumes, sauf la féve.

3. Trisaulés et Damithalés lui

érigent un temple et y instituent

des Mystéres.

1. Déméter cherche sa fille.

2. Poséidon, sous la forme d’un
cheval, la viole.

3. Déméter se fiche et se lave
dans le Ladon.

4. Elle met au monde une fille et

le cheval Aron.

1. Athéna et Artémis jouent avec
Perséphone (appelée Soteira en  mais pour ceux

Arcadie, VIII, 37, 9).

1. Poséidon viole Déméter.

2. Despoina nait de cette union.

3.Déméter, fichée, s’isole dans
une grotte et cause la famine.

4. Pan la voit et avertit Zeus

5. Les Moires convainquent

Déméter de relicher sa coléte.

6. Les Phigaliens consacrent la
caverne 4 la déesse.

1. Coré est enlevée alors qu'elle
cueillait un natcisse.

commentaire

« certains
considérent
que le nom est
ancien.. .,
d’autres... »
« les Phénéates
ont une
tradition »

« ils disent »

«ondit...,

qui veulent une
interprétation
plus
religieuse. .. »
« tout ce qui est
dit 2 Thelpousa
est admis par
les Phigaliens »

Pausanias léve donc le voile sur la diversité locale de la mythologie, sut la volonté de

chaque région de récupérer un mythe aussi profondément associé 3 Athénes, ce qui trahit sans

doute 4 la fois le désir de chaque cité d’assurer son indépendance, en sattribuant des origines

glotieuses, et leur besoin de revendiquer un lien avec Athénes, lieu prestigieux de la culture

grecque. Cependant, en récoltant avec déférence ces diverses vatiantes locales, Pausanias se fait

non seulement involontairement le plus important des mythographes de Déméter, mais il porte

aussi, malgré lui, le signe d’une religion de plus en plus éclatée qui, bientét, se dispersera sous

Peffet du christianisme.
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A Nonnos de Panopolis

A Pimproviste, avant son mariage, tu auras le spectacle d’un
époux illégitime, furtif, mélé d’animal, plein de fourberie [...].
Nonnos, Dionysiagues, V1, 94-96
(trad. Chuvin, C.U.F., 1992)
Le dernier auteur étudié se situe aux limites de ’Antiquité paienne, au Ve siécle apreés
J.-C. Nonnos est lui-méme un écrivain a la foi ambigué ; Francis Vian le qualifie, aprés
J. Golega, de « figure mi-chrétienne mi-paienne® ». En effet, bien qu’une Paraphrase de I’Evangile

. . . . ’ . » . . 60 .
selon Saint Jean lui soit attribuée, son ceuvre principale, les Dionysiagues” n’en demeure pas moins

un poeme d’inspiration indubitablement pajenne.

De sa vie, nous ne savons presque tien. Il est né 4 Panopolis en Egypte — patrie de
plusieurs hommes illustres de son époque” — d’une famille probablement chrétienne ou
asiatique, comme le suggére son nom®™ Il a éctit ses Dionysiagues, le plus long poéme que
Antiquité ait transmis, entre 450 et 470 aprés J.-C. 4 Alexandrie®, dans une ville ot, parmi les

cetcles de lettrés, la foi paienne gardait quelques derniers bastions.

Poete érudit, Nonnos fut largement lu et apprécié par ses pairs et ses successeurs, mais
il laisse les critiques modernes plus circonspects devant le foisonnement « baroque » de son
ceuvre. Bien quil s’agisse d’'une épopée dinspiration homérique, les Dionysiagues présentent en
effet plusieurs éléments de modernité. Les thémes abordés étaient d’abord relativement

nouveaux™. La métrique, tout en répondant aux exigences de Callimaque, fut adaptée 2 la

%9 Francis Vian, « Introduction » dans Nonnos de Panopolis, Les Déonysiagues, tome 1 : chants I-II, texte établi
et traduit par Frandis Vian, Paris, Les Belles Lettres (C.UF), 1976, p. XI-XII et XIV-XV.

% Pour le livre V, Pédition employée est celle de Nonnos de Panopolis, Les Dionysiaques, tome 11, texte établi
et traduit par Pierre Chuvin, Paris, Les Belles Lettres (C.U.F.), 1976 ; pour le livre VI, celle de Nonnos de
Panopolis, Les Dionysiagues, tome II1, texte établi et traduit par Pierre Chuvin, Paris, Les Belles Lettres
(C.UF), 1992.

§! Panopolis fut la patrie de Triphiodore ( poéte épique du ITle-IVe siécle, auteur d’une Prise 4 Thon), des deux
Horapollon ('ancien, commentateur de Sophocle, d’Alcée et d’Homére, et son petit-fils, le philosophe), de
Kyros (poéte du Ve siécle d'inspiration paienne mais d’obédience chrétienne), de Pamprépios (poéte,
disciple de Nonnos).’ Pierre Chuvin, « Nonnos de Panopolis entre paganisme et christianisme », BAGB,
1986, p. 388-389. L’Egypte connait en fait 4 cette époque un renouveau littéraire, comme en témoigne
Eunape dans ses Vies de Sophistes, écrites en 405 : « Ce peuple a un engouement insensé pour la poésie » (10,
7,11-12 (493) ; cité dans Francis Vian, « Introduction » dans Nonnos de Panopolis, gp. at., tome I, p. XVI).
¢2 Francis Vian, « Introduction » dans Nonnos de Panopolis, op. 7z, tome I, p. IX-X.

83 Ibid., p. IX et XVIL

6 Mise 4 'honneur par Alexandre, la geste dionysiaque connut une certaine popularité sous les Antonins.
Outre Nonnos, deux poétes sont réputés avoir écrit sur la vie de Dionysos a ’époque impériale : Dionysios,
inconnu par ailleurs, qui a écrit au Ile siécle aprés J.-C. des Bassarigues dont il ne reste que quelques
fragments, et qui semble avoir inspiré Nonnos pour Pépisode de la guerre des Indes; et un certain
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langue de ’époque. Le vocabulaire mélange néologismes et archaismes. Enfin, la structure de
Peeuvre est plus éclatée, faisant appel non seulement a 'épopée, mais aussi au roman, a epyllion,
a la rhétorique. Nonnos lui-méme dans son prologue place son poéme sous le signe de la

diversité (Touki\a) et sous le patronage de Protée, le dieu multiforme (I, 14-15)%.

Les Dionysiagues se présentent comme un hymne a Dionysos, un encdmion toyal éctit
selon les regles de l'art rhétorique. Le poéme présente ainsi toutes les divisions d’un éloge
traditionnel au roi: sont racontés d’abord les ancétres (I-VI), puis la naissance (VII-VIII),
I'éducation (IX-XITI), les exploits guerriers (XIII-XL), les ceuvres pacifiques (XLI-XLVIII) et

finalement P'apothéose du dieu.

La légende de Perséphone, ou plutot une version modifiée de la légende, joue le rdle de
charniére entre les livres V et VI. Aprés évocation des ancétres de Dionysos et juste avant le
récit de la naissance du dieu, le poéte ouvre donc une parenthése pour raconter la naissance du
premier Dionysos, Zagreus, un épisode difficile 4 retrancher de la geste dionysiaque. Nonnos
présente alors une synthese assez originale entre la version sicilienne de enlévement de

Perséphone® et la légende orphique de la naissance de Zagreus® :

Perséphone est courtisée par tous les Olympiens.

Zeus est séduit par la jeune fille.

Dé6 s’inquicte du sort de sa fille.

Elle rend visite 4 Astraios, la divinité prophétique.

Elle refuse d’abord le vin d’hospitalité mais se laisse convaincre par Astraios.
Astraios fait un grand festin pour la déesse.

Astraios consulte ensuite les astres pour connaitre le destin de Perséphone.
Il rend un oracle : Perséphone sera violée, mais Déméter apportera le blé 4 la terre.
9. Déb cache son enfant en Sicile dans une grotte prés de la source Kyané.

10. Perséphone passe le temps en tissant.

11. Zeus, métamorphosé en serpent, s’unit 4 la jeune fille.

12. Perséphone donne le jour 4 Zagreus.

P NN A P

Son érudition mythologique et poétique place sans conteste Nonnos parmi les héritiers
d’Homere, de Callimaque et de Diodore, mais son esthétique baroque et son détachement face

au mythe en font aussi un des représentants de la nouvelle sensibilité littéraire qui voit le jour

Sotérichos d’Oasis, cité par la Souda pour avoir écrit des Bassarigues (peut-étre vers 300 avant J-C). Sur la
littérature dionysiaque avant Nonnos, voir ibid., p. XLI-XLIIL

6 Ibid,, p. XLV-L; « L’épopée grecque de Quintus de Smyme 2 Nonnos de Panopolis », BAGB, 1986,
p. 337-338.

% Voir dans ce chapitre, p. 47-48.

67 Selon les Orphiques, Zagreus est le fils que Perséphone eut de Zeus-serpent. Il fut dévoré par les Titans.
Seul son ceeur survécut et fut donné 4 Sémélé pour qu’elle enfante Dionysos. Pour les sources grecques du
mythe, voir Luc Brisson, « Postface », dans Orphée, gp. cit., p. 167-168.
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durant PAntiquité tardive. Nonnos est ainsi le témoin fidele d’un monde en mutation oscillant
entre la culture classique qui jette ses derniers feux et celle byzantine qui se met tranquillement

en place.

I Des violettes ou des narcisses ?

[Pamphos] dit que la fille de Déméter fut enlevée [...] alors
qu’elle cueillait, non pas des violettes, mais des natcisses.

Pausanias, Description de ia Gréce, IX, 31, 9

(traduction personnelle)

Avec Nonnos, le mythe entre définitivement dans le domaine de la fable littéraire ; il
devient vestige du passé, source d’inspiration artistique. Ainsi se clot, je n’ose dire la période
active du mythe, mais du moins cette période ou le discours mythique recouvre une réalité
culturelle et religieuse pour le peuple qui le véhicule, ol le mythe joue un réle social. Cette
implication sociale du mythe se répercute en fait sut la narration du mythe dans 'Antiquité : les
frontieres qui définissent le mythe sont plus strictes, limitées par la souplesse relative des
croyances et la susceptibilité des agents sociaux. Mais 4 lintérieur de ces frontiéres, elles-
mémes mouvantes, la légende est ouverte aux apports extérieurs, 2 la création d’auteur, a
linnovation, aux changements, comme en témoigne la variété des versions présentées dans ce
chapitre, lesquelles ne représentent dailleurs qu’une partie des sources disponibles sur le mythe

de Perséphone. Il n’existe ainsi pas deux narrations semblables de la légende.

Ces variations ne sont pas toutes de nature historique, loin de li. Elles découlent
patfois du mode de discours. Certains thémes se retrouvent ainsi plus volontiers chez les
poetes que les prosateurs. Il appartient, par exemple, aux poétes de décrire la douleur de
Déméter qui a perdu sa fille, la famine engendrée par le deuil de Déméter et Pintervention des
hommes et des dieux pour faire cesser la colére de la déesse. Les prosateurs, pour leur part, ont
des considérations plus pratiques: ils veulent connaitre le lieu exact de Penlévement de
Perséphone et les bienfaits distribués par Déméter lors de son passage sur terre,

principalement le blé et les Mystéres.

Cependant, cette situation évolua a la fin de la pérode hellénistique. A partir de
Diodore, les thémes poétiques furent en effet repris en prose. Ce phénoméne est en réalité
unique 2 une certaine catégorie de discours, qui peut étre qualifié de « mythographique », c’est-

a-dire qui manifeste une volonté particuliére de compiler les mythes, comme dans les écrits de
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Diodore ou de Pausanias. Mais les thémes poétiques sont alors dépouillés de toute valeur
pathétique : ainsi, chez Diodore, Démeéter ne cause pas la famine sur tetre, mais briile les fruits
de la récolte (V, 68, 2), tandis que, chez Apollodoreﬁs, toute la douleur de Déméter s’exprime

par une simple irritation contre les dieux en deux mots : dpyLlopévn Beots (1, 5, 1).

Il existe également des thémes qui peuvent étre qualifiés plus spécifiquement
d’historiques, du fait qu’ils apparaissent ou disparaissent 2 certaines époques. Ainsi, aucun
auteur postéreur au pocte de UHymmne homérigue 4 Déméter ne se préoccupa du sort de
Perséphone aprés son enlévement, et ce jusqu’au milieu de la Seconde Sophistique. C’est alors
que des auteurs, comme Aelius Aristide (XXII, 3) et Lucien (Sa% 40), mentionnérent i
nouveau le retour de la jeune fille auprés de sa mére, alors que d’autres, comme Oppien (H.
485-498) et Apollodore (I, 5, 3), introduisirent de nouveaux épisodes dans la saga infernale de
Perséphone. Certains thémes naquirent par ailleurs de conjonctures historiques. Ainsi, le théme
de la «mission de Ttiptoléme » fut une invention typiquement athénienne, véhiculée par la
propagande politique de cette cité et adoptée 2 plus long terme par tous les Grecs.
Parallelement a4 ce théme apparut, a I'époque hellénistique, le théme de Déméter
Thesmophore, c’est-a-dire que dorénavant, en plus d’avoir apporté le blé aux humains,
Déméter leur aurait donné les lois et les bases de la vie civilisée. Vers la méme époque,
Nicandre introduisit également dans la légende démétriaque le théme des métamorphoses qui
devint trés populaire 4 la fin du Ile siécle apzés ].-C., comme en témoignent les écrits d’Oppien
(H. 485-498), d’Apollodore (1, 5, 3) et d’Antoninus Libéralis (XXIV). Le phénomeéne inverse
existe aussi. Par exemple, le théme de la famine décroit considérablement dans nos sources

apres le Ille siécle avant J.-C.

Ces quelques exemples, qui n’épuisent pas le sujet, montrent bien que le mythe de
Perséphone n’était pas statique, mais qu’il connut, tout au long de IAntiquité, des variations.
Ces variations s’expliquent en grande partie par la distance progressive qui s’installa entre le
mythe et son narrateur. Ainsi, pour Hésiode et le poéte de YHymne homérigue a Déméter, raconter
le mythe, c’était en quelque sorte faire acte de foi. La narration est donc soignée et surtout elle
est complete en soi : aucune fiotiture romanesque pour alourdir le ptopos, aucun sous-entendu

derriere le récit. Au contraire, 2 P'époque d’Isocrate ou de Callimaque, le mythe est devenu si

% Pour les sources de la légende qui ne font pas partie du corpus d’étude, voir ’annexe.
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populaire et connu de tous qu’il peut s’énoncer simplement par allusion et sortir de son

contexte religieux pour étre récupéré dans les discours politiques, scientifiques ou littéraires.

Puis vint la période d’éclatement. La popularité du mythe joua contre lui en le
dépouillant de sens. Des auteurs comme Diodore se lancérent alors a sa rescousse et
cherchérent a le justifier en trouvant des explications 4 la légende ou des traces encore
tangibles du passage des dieux. Mais rien n'y fit, le mythe perdit encore un peu de sa valeur
affective aux yeux des érudits, jusqu’a devenir un objet de tradition, compilé comme tel par les
auteurs de la Seconde Sophistique. Le besoin de cohérence interne du mythe disparut alors
chez les écrivains et les variantes se multiplierent. Finalement, au terme de ce long processus, le
mythe de Perséphone perdit toute attache avec la société, il devint un simple récit, malléable

entre les mains des écrivains et déformé par ses détracteurs.

De récit religieux a récit traditionnel, un fait demeure toutefois inchangé : 'importance
culturelle que revétait ce mythe aux yeux de la population grecque. Et c’est sans doute cette
caractéristique qui explique autant la diversité des narrations que la pérennité de la légende, et

le respect sans cesse renouvelé avec lequel les auteurs ont abordé ce récit.



Chapitre I1]
La Quéte de Déméter

analyse du corpus d’étude

Et quand la Mére eut mis un terme

au travail de sa course errante,

4 la recherche de sa fille,

enlevée par traitrise et disparue sans trace,

elle avait atteint jusqu’aux neiges que nourrissent

les hauts sommets, hantés des Nymphes de FIda [...].

Euripide, Héfne, 1319-1324

(trad. Grégoire et Méridier, C.U.F., 1950)

A La longue course de Déméter

La course de Déméter dura neuf jours (Hh. Cer. 47) et plus de mille ans. Mille ans de
textes, d’auteurs et de narrations différentes. Mille ans d’histoire durant lesquels le cceur de
Déméter battit avec celui de la société grecque. La légende de Perséphone évolua en effet au
rythme de la société, de ses mentalités, de ses croyances, de ses besoins et de ses contraintes.
Cette légende fut ainsi la voix des Mystéres d’Eleusis, elle participa aux concours pan-
helléniques, elle prit part au destin glorieux d’Athénes, elle visita la cour des tyrans siciliens et
des monarques alexandrins, elle fréquenta les Romains ; elle adhéra au destin de la Gréce,

jusqu’a devenir un symbole de I'hellénisme, un référent culturel.

Par conséquent, le visage du mythe changea également au cours des siécles. A certaines
époques furent privilégiés ainsi certains mythémes (enlévement de Perséphone, la mission de
Triptoleme, les etrances de Démeéter, erz.), certains modes d’expression (poétique, patriotique,
scientifique, ¢#.) et certaines approches du mythe (le mythe comme une croyance, un récit

fondateur, une «langue de bois », un symbole, un référent identitaire, ¢#.). Le mythe de
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Perséphone s’adapta en fait aux grandes tendances littéraires, religieuses ou politiques qui

traversérent le monde grec.

Chaque écrivain participa alors a ce processus d’actualisation du mythe, puisque chaque
narrateur est a la fois récepteur, transformateur et émetteur de sa culture, le lieu ou s’opére la
rencontre entre la tradition mythologique et le contexte historique. Pout écrire, I'auteur doit en
effet prendre d’abord position vis-a-vis de la tradition qui lui a été léguée. Ses motivations
peuvent alors étre personnelles ou sociales : elles peuvent étre relatives a sa personnalité et a
son projet d’écriture, ou alors concerner davantage son désir de plaire ou son éducation, en
référence ainsi aux mentalités de son époque. Tout texte mythologique peut donc étre
appréhendé autant comme une création consciente et individuelle que considéré comme le

reflet approximatif de la tradition mythologique de son époque.

Parfois, ]a méconnaissance du contexte d’écriture ou la singularité d’un texte
(généralement un peu des deux) rendent les motivations personnelles plus apparentes que les
motivations sociales, comme dans le cas de 'Hymne homérigue & Déméter ou de Y Hymne a Déméter
de Callimaque. Mais parfois, 2 P'inverse, certains textes sont patticuliétement révélateurs du
discours contemporain sur la mythologie ou sur la légende de Perséphone, comme celui

d’Isocrate ou celui de Pausanias.

Néanmoins, qu’elles soient personnelles ou sociales, les motivations de Pauteur
représentent généralement une réponse, négative ou positive, 4 son environnement littéraire et
historique. Chaque narration du mythe de Perséphone est ainsi traversée par lesprit de son
temps, et C’est pourquoi ces textes peuvent devenir des guides, des témoins pour un voyage 4

travers l'histoire de la légende.

£~ Perséphone infernale : la Théogonse d’Hésiode

Mais voici le premier des voyages a faire : c’est chez Hadés
et la terrible Perséphone [...}.

Homere, Odyssée, X, 490-491

(trad. Bérard, Classique en poche, 2001)

L’histoire du mythe de Perséphone s’ouvre sur un silence: celui d’Homere' et

d’Hésiode. Ces deux auteurs, peres fondateurs de la littérature grecque, ont en effet presque

! Le nom d’Homére, dans ce mémoire, sert exclusivement 4 désigner le ou les auteurs de I'Iiade et de
I'Odyssée.
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complétement ignoré le mythe de Perséphone. Il semble, en réalité, que seule la volonté quasi-
encyclopédique dont fit preuve Hésiode dans sa Théogonse ait permis de conserver une trace

attestant au moins Pexistence du mythe a cette époque.
q

Considérant le destin illustre que le mythe a connu au cours des périodes subséquentes,
il est alors pertinent de s’interroger sut l'origine de ce silence : est-il inhérent 4 écriture des
deux poetes ou dépend-il de facteurs extérieurs, comme la formation et la diffusion de la

légende ou la situation du culte éleusinien ?

1. Le mariage de Perséphone

Du moins, le discours d’Hésiode laisse-t-il entrevoir I'état de la légende qui, a cette
époque, semble déja circuler sous la forme que lui connaitront plus tard les auteurs grecs. En
effet, bien que le poete ne mentionne pas les etrances de Déméter 4 la recherche de sa fille,
épisode central du mythe dans la littérature grecque’, sa présentation de lhistoire de
Perséphone, quoique abrégée, est conforme au récit qu’en donnent les auteurs plus tardifs :
Perséphone est enlevée pour devenir, avec P'accord de Zeus, I'épouse d’Hadés. Ces deux
épisodes, soit 'enlevement de la jeune fille et son mariage, représentent en fait Pessentiel de la
légende concernant Perséphone’. Ainsi, les auteurs anciens ont presque exclusivement
représenté Perséphone tantét comme une jeune fille plutét passive qui subit son
enlévement — role qui fait Pobjet plus précisément de cette étude —, tant6t dans le role plus

actif de la redoutable et puissante reine des Enfers, aux c6tés d’Hadés*.

Ce double aspect de la déesse refléte en fait, deux états successifs dans la « vie » de
Perséphone, deux états étroitement associés par un lien de cause a effet. Pourtant, la tradition
littéraire grecque a toujours eu tendance 4 traiter ces deux statuts de fagon tout 2 fait distincte.
En fait, jusqu’au milieu du Ile siécle apres J.-C., seuls Hésiode et, aprés lui, l'auteur de I'Hymne
Homérigue & Déméter ont conjugué I'enlévement de Perséphone avec la présence de la déesse
aux Enfers. Chez les auteurs athéniens, comme Euripide ou Isocrate, et les auteurs

hellénistiques, comme Callimaque ou Nicandre®, la jeune fille enlevée (toujours appelée Coré,

2 Les auteurs latins, quant 4 eux, ont privilégié, 4 Pinstar d’Hésiode, les mythémes portant sur enlévement et
le mariage de Proserpine. Voir dans ce chapitre, p. 118, note 181.

3 Voir l'iatroduction, p. 1-2 et le chapitre II, p. 38.

4 A ces deux réles correspondent le plus souvent les deux noms de la déesse : elle est Coré quand elle est sur
tetre avant son enlévement et Perséphone dés qu'elle apparait aux Enfers. Les auteurs patlent ainsi de
Penlévement de Coré, mais du mariage de Perséphone.

3 Pour les auteurs qui n’appartiennent pas au corpus d’étude, voir l'annexe.
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quand elle est nommée) n’est jamais explicitement décrite comme devenant la reine des Enfers

ou méme I'épouse d’Hades.

La trés grande circulation de la légende 4 ces époques postérieures peut expliquer en
partie ce phénomene, du fait que les auteurs n’ont pas senti le besoin de détailler un mythe
aussi connu. Toutefois, une aussi grande unanimité chez ces écrivains laisse supposer que la
raison qui retient leur plume est plus profonde, liée ou non aux Mystéres ; peut-étre un interdit
religieux ou moral, ou plus simplement un signe de déférence envers la déesse (ainsi, il n’était
pas de bon augure pour les Grecs d’évoquer les dieux infernaux). Toujours est-il qu’il faut
attendre la fin de la Seconde sophistique avec des auteurs comme Oppien et Apollodore pour

que I'enlévement de Perséphone aboutisse a nouveau dans PHades.

La réunion des deux roles de Perséphone dans la Théggomse peut donc étre définie
comme un trait caractéristique du discours du poéte. Toutefois, Hésiode n’accorde pas a ces
deux épisodes la méme valeur que, par exemple, le poéte de VHymne homérigue. Contrairement
aux autres auteurs ayant rapporté le mythe de Perséphone, il subordonne en effet I'enlévement
de la déesse a son mariage. Perséphone est d’abord et avant tout la reine des Enfers (cf. Th.
767-769) ; 'enlévement n’est que le moyen par lequel elle est parvenue 2 ce statut. Hésiode
donne donc la prééminence au role infernal de la déesse, seul rble que lui reconnait d’ailleurs

Homere.

Dans les deux grands poemes homériques, Perséphone est en effet toujours et
uniquement évoquée en tant que divinité infernale. Une seule citation de V'I4adk, sur Punion de
Zeus et Déméter (IL XIV, 326), se rattache 4 la vie de Perséphone avant son enlévement.
Toutes les autres citations la désignent en tant que souveraine du royaume des motts et épouse
d’Hades. Elle apparait ainsi dans des formules de malédiction (IZ IX, 457 et 569) ou comme la
maitresse toute-puissante de ’'Hadés (04 X, fin et XI).

2. Le silence de la mott

Cette prédominance des aspects infernaux de Perséphone appelle plusieurs
explications. La premiere d’entre elles concerne tout simplement la représentation du monde
divin dans P'épopée. Dans le récit du rapt de Perséphone, le personnage principal n’est pas la
jeune fille, mais sa meére Démeéter, la déesse du blé. Cette légende posséde ainsi un indéniable

caractére agreste. Or, c’est bien connu, la poésie épique n’est pas tellement concernée par la
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teligion agraire : des divinités comme Déméter ou Dionysos n’y font que de breves apparitions
et d’autres moins impotrtantes comme Pan en sont totalement absentes. Par contre, dans son
redoutable role de la reine des Enfers, Perséphone s’intégre bien au monde typiquement
guerrier de Pépopée, et ainsi peut s’expliquer la prédominance de Perséphone sur Déméter
dans la poésie homérique. Dans le cas d’Hésiode, la situation est un peu différente. En tant que
agriculteur-éleveur (cf. Th. 22-23), il est plus prés du monde rural et, donc, de ses divinités. La
figure de Déméter y est donc davantage développée, méme si elle n’est pas encore aussi
consistante qu’elle le sera par la suite.

Mais le phénomeéne qui a entrainé le rejet de la figure bucolique de Coré au profit de la
figure épique de Perséphone n’est pas simplement une question de genre littéraire, il découle 2
Porigine d’'un choix eschatologique opéré par les poétes et, sirement aussi, par la société a
laquelle ils appartiennent, a laquelle ils s’adressent. Les divinités a fonction fécondante ou
fertilisante, comme Déméter ou Dionysos, sont en effet souvent porteuses dun message
d’espoir concernant Pau-deli, comme celui des Mystéres d’Eleusis. Ainsi chantait le poéte de
Y Hymne homérigue a Déméter :

Heureux qui posséde, parmi les hommes de la terre, la Vision de ces mysteres |
Au contraire, celui qui n’est pas initié aux saints rites et celui qui n’y participe point
n’ont pas le semblable destin, méme lorsqu’ils sont morts dans les moites ténébresS. (480-482)

Cette lueur d’espoir donnée par Déméter aux mortels n’existe pas dans la poésie
d’Homere ou d’Hésiode. L’absence de symbolisme éleusinien dans la légende hésiodique de
Perséphone est d’ailleurs significative. Non seulement les noms de Perséphone et d’Aidoneus
utilisés par le poéte ne sont pas représentatifs de la tradition éleusinienne, qui attribue 2 ceux-ci
les noms de Coré et Pluton’, mais le théme de la fertilité est totalement évacué du técit
hésiodique. Font également défaut la plupart des mythémes associés traditionnellement aux
Mystéres d’Eleusis ou a d’autres cultes démétriaques du méme genre, tels que la quéte de
Déméter pour sa fille, son passage sur la terre ou le don du blé et des Mystéres fait par la

déesse aux humains.

6 *OMBLos, s Td8’ Smumev émyxBoviwv dvlpdmav *

6§ 8’ drednis iepdv, 8s T' dupopos, o mod’ dpolwy

aloav éxeL d0{pevss mep Umd LSdw elpdevTe.

7 En parlant de la dénomination de ces dieux dans VHymne homeérigue & Déméter, Kevin Clinton écrit : « On all
the inscribed monuments at Eleusis, from roughly 500 B.C. to 300 A.D., Demeter’s daughter is never in
Greek called Persephone. She is most frequently called Kore, or sometimes “the younger one”, ot in verse,
“daughter”. [...] In addition, the monuments abways call Pluto Pluto, never, as our poet does, Hades or
Aidoneus. ». « The Author of the Homeric Hymn to Demeter», O.Ath, 16, 1986, p. 44.
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Ni les poémes d’Hésiode, ni les poemes d’Homeére ne portent donc la trace d’une
influence éleusinienne. Est-ce parce que les Mystéres d’Fleusis n’étaient pas encore célébrés 2
cette époque ancienne ou que le culte n’existait pas sous la forme que nous lui connaissons
pour I'époque classique ? Peut-étre, par ailleurs, que la cérémonie n’était pas encore ouverte 2
toute la population grecque ou que Pinitiation ne jouissait pas alors d’une grande popularité.
Ou, simplement, les deux poétes ne se sentirent pas concernés par la promesse des Mysteres.
La question est difficile 2 trancher. D’une patt, 'archéologie® témoigne de la présence d’'un
temple et de la vocation cultuelle du site, et ce depuis, peut-étre, Pépoque mycénienne, du
moins depuis 'époque géométrique. D’autre part, I'écriture de I'Hymne homérigue a Déméter, un
siécle aprés Hésiode, laisse supposer Pexistence d’'un culte qui n’en est pas 4 ces premiers
balbutiements, un culte dont la forme ou, du moins, le message devait étre, au VIlle siecle
avant J.C., relativement conforme aux données que nous possédons pour les siécles suivants’.
Que le culte n’ait pas connu 2 cette époque une renommeée extra-territoriale importante, le
silence des sources et la petitesse du temple éleusinien en sont par contre une preuve
indéniable. Déméter n’était pas encote la Civilisatrice par excellence (@eojoddpos), comme
elle le sera par exemple chez Isocrate, Callimaque ou Diodore, role qui lui aurait d’ailleurs

surement valu une meilleure position dans la poésie hésiodique.

Pourtant, §’il faut avancer une hypothese pour expliquer le silence des deux poétes, il
me semble plus profitable de regarder d’abord du c6té des poétes eux-mémes et de rechercher
dans leurs écrits la cause de leur possible désintéressement des divinités éleusiniennes et des
cultes mystiques. Il existe de fait une importante différence entre la vision de la mort et de 'au-
dela partagée par les deux poctes et celle proposée par les Mystéres. Homere, tout comme
Hésiode, 2 une vision orientale de la mort. Bien connue en effet est sa description de I'Hades 3
la fin du chant X et au chant XI de 'Odyssée, un lieu sombre et humide (XTI, 15-19) ou errent les

motts, « ces tétes sans force » (Apevnva kdpnva, X, 536 ; X1, 49 ; etc). La représentation du

8 Voir Yintroduction, p. 4-5.

% 11 suffit de comparer par exemple les vers 480-482 de 'Hymne homérigue présentés plus haut 2 ces vers de
Pindare (frg 137 Snell = Clém. S#. II1, 518) : « Heureux celui qui s’en va sous tetre aprés avoir vu ces rites ;
il sait la fin de la vie et son début donné par Zeus. » (traduction personnelle de : 5\Bros doTis idwy Kelv’
elo’ Umd x86v’ - olde pév Blov TehevTdy, olbe 8¢ SL608oTov dpxdv.). Ou encore  ceux de Sophode (frg
837 Radt = Plut. M. 21f): « Trois fois heureux ceux des mortels dont les yeux ont vu ces mystéres avant de
s’en aller chez I’'Hadés : car 4 ceux-1a seuls la-bas il est permis de vivre ; le lot des autres sera de souffrir tous
les maux. » (0s TpLo6ABLot kelvor BpoTdy, ol Tadra SepxBévres TéAN péhwc’ és “Aibov * Tolode yap
pévots éxel {fiv €oTi, Tols 8’ Mool mduT’ ékew kakd ; trad. Philipon, C.U.F., 1987)
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shéol, lieu équivalent 2 'Hadés grec, dans la Bibk' n’est guére différente: C’est un pays
d’obscurité (Jb 10 : 21-22) et de silence (Ps 94: 17) ot descendent toutes les ombres apres la
mort (Jb 7: 9). Et le cri d’Enkidou 4 son ami Gilgamesh dans PEpopée de Gilgamesh' — « mon
cotps que tu palpais avec tant de plaisir est rempli de poussiere » (chant XII) — n’est pas sans
rappeler les paroles d’Anticlée 4 son fils Ulysse : « Les nerfs ne tiennent plus ni la chair ni les
os ; tout ceéde 1 Pénergie briilante de la flamme'®» (XI, 219-221). Les Enfers sont un endroit
sombre, sans espoit, détestable. « J’aimerais mieux, valet de beeufs, vivre en service chez un
pauvre fermiet, qui n’aurait pas grand chére, que de régner sur ces morts, sur tout ce peuple
éteint™ », dit Achille 4 son ami Ulysse (X1, 489-491). « Mieux vaut un chien vivant quun lion
mott », est-il écrit dans la Bibk (Eccl. 9 : 4).

Cette vision pessimiste du royaume des morts ne laisse que peu d’espoir d’'un au-dela
meilleur : les Champs Elysées ne sont ouverts qu’a quelques individus au destin exceptionnel
comme 4 ’époux d’Héléne, gendre de Zeus (Hom. Od. IV, 561-569). Au contraire, P'initiation
permet a quiconque le veut d’échapper au sort commun. Les « moites ténebres » du royaume
des motts (60w ebpdevTi, Hh. Cer. 482) existent toujours dans le discours éleusinien, mais le
sort réservé aux initiés n’est pas le méme qu’a la foule des morts : « car 4 ceux-1a seuls li-bas il
est permis de vivre ; le lot des autres sera de souffrir tous les maux.'*. » (Soph. frg 837 Radt =
Plut. M. 21f).

Evoquer Penlévement de Perséphone, mais surtout la quéte de Déméter, c’est donc
évoquer le don de vie dont la déesse est dispensatrice : don du blé qui a permis une meilleure
vie sur terre et don des Mysteres qui promettaient une meilleure vie dans l'au-dela. Mais ces
bienfaits sont étrangers, et méme contraires, 2 la pensée épique, selon laquelle ni la vie ni la
mort ne sauraient étre une récompense : la vie n’est en effet qu'un bref sursis, la mort une

longue errance i laquelle méme Achille n’échappe pas. Il est donc raisonnable de croire que les

10 [ ’édition employée est celle de La Sainte Bibk, texte traduit par les moines de Maredsous, Namur, Editions
de Maredsous, 1949,

11 ] ’édition employée est celle de L' Epapée de Gilgames. Le Grand Homme gui ne voulait pas moursr. Texte traduit
et présenté par Jean Bottéro. Paris, Gallimard (L’aube des peuples), 1992.

12 0d yip éTL odpkas Te kal doTéa lves Exovary -

dM\a Ta pév Te Tupds kpaTepdy pévos aibopévolo

dapvd [...]. L’édition employée est celle d’Homeére, Odyssée ; Chants VIII 4 XV, texte établi et traduit par
Victor Bérard et commenté par Silvia Milanezi, Paris, Les Belles Lettres (Classique en poche), 2001.

13 Bovdoiluny k’ émdpoupos éav InTevéper dAly,

avbpl map® dxMipe, @ ui BloTos ToAls €in,

A Taow vexbeool katadipévorol drdooeLy.

14 Voir p. 64, note 9.
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deux poétes épiques, attachés 4 leur conception du monde, n'aient ressenti aucune sympathie

envers la légende démétriaque.

1l existe toutefois entre ces deux systémes de pensée certains points de rapprochement
qui confirment que la pensée mystique était construite d’aprés et en réaction a la pensée
épique. La Coré d’Eleusis offre ainsi 4 ses fidéles les mémes avantages aprés la mort que ceux
téservés pat la Perséphone d’'Homere 4 Tirésias : « jusque dans la mort, Perséphone a voulu
que, seul, il conservit le sens et la raison, parmi le vol des ombres®™. » (Od. X, 494-495). Déja
dans I’Odyssée, Perséphone assume une fonction qui évoque son role dans les Mysteres : celle de
médiatrice entre la vie et la mort. Derriére le voile épique se dessinent en fait les contours de la
tradition éleusinienne. Non seulement s’y trouve-t-il des passages qui témoignent de P'existence
du mythe de Perséphone a cette époque, mais peuvent y étre également décelés des signes
annonciateurs de la mystique éleusinienne, qui deviendra au cours des siécles suivants un

élément fondamental de la religion grecque.

éméter f ice : VHympne homérigue & Déméter
Alors quil dormait, Perséphone vint 4 lui et déclara que, seule
parmi les dieux, elle n’avait pas été chantée par Pindare, mais que
Pindare ferait aussi pour elle un chant, aprés qu’il serait venu vers elle.

Pausanias, Description de la Gréce, IX, 23,3
(traduction personnelle)

Le monde de Pépopée décrit par Homeére ne survécut pas longtemps aux
bouleversements qui survinrent a I'époque archaique : développement de I'ozkos, montée de
Paristocratie fonciere, essor de la polis, crise agraire, mouvements de colonisation, émergence de
la tyrannie, « réforme hoplitique », ¢#. Des le VIIIe siécle avant J.-C., le fragile équilibre qui
régissait le monde des cités grecques se désagrégea et fit place a un climat d’instabilité politique,

sociale et économique qui mina la vie collective.

C’est donc une période de grands désordres sociaux qui vit Péclosion de la pensée
mystique. « Dés lors on comprend que dés le Vie siécle, avec la découverte de I'individu a coté
de 'homme politique, les mysteres, auxquels on choisissait de se rendre i la suite d’une

décision intime et qui faisait espérer un lien plus personnel avec la divinité, aient connu un

1573 xal TebndTL véov Tdpe Tlepoeddvera
olw menviobar * Tol 8¢ okial dlooovoLy,
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succés remarquable’.» Le culte d’Fleusis connut une certaine croissance: le sanctuaire
éleusinien fut Pobjet de grands travaux de construction et d’agrandissement’’ et PEleusinion
d’Athénes fut fondé'™. La mise en ceuvre de ces grands chantiers témoigne non seulement de

Pexistence des Mystéres 2 I'époque archaique, mais surtout de la vitalité du culte 2 cette époque.

Parallélement, plusieurs hymnes dédiés 4 Déméter virent le jour entre le VIle et le Ve
siécle avant J.-C., mais, malheureusement, il n’en reste, pour la plupart, que le nom de leur
auteur. Outre V'Hymne homérigue a Déméter, sont connus les poémes de Pamphos d’Athenes
(dont quelques extraits ont été conservés par Pausanias), de Lasos d’Hermioné, de
Mélanippidés, de Bacchylide et de Pindare™. De cette abondante littérature, PHymne homérique 4
Déméter est le seul vestige. Témoin précieux, s'il en est un, d’'une époque pour laquelle la
documentation est si lacunaire. Pourtant, 'Hymne n’est pas que le miroir sans tain du milieu
socio-culturel qui I'a vu naitre, c’est aussi un produit de ce milieu : la création consciente d’un
poéte qui a di opérer une sélection dans la tradition multiforme a sa disposition pour

construire une ceuvre cohérente qui corresponde a ses objectifs d’écriture.

Certains de ces facteurs qui ont pu ainsi influencer le poéte dans son processus
d’écriture ont malheureusement été perdus avec le contexte historique”. Cependant, la
connaissance des destinataires de I'ceuvre peut suffire 4 expliquer en partie les choix littéraires
et mythologiques faits par le poéte. L’Hymmne posséde ainsi deux destinataires, c’est-i-dire
d’abord le dieu, qui mérite un hommage digne de lui, et ensuite le public, 4 qui le poéte doit
plaire pour remporter les concours et vivre de son art. En construisant son ceuvre, le pocte
doit donc penser a ménager les susceptibilités et 4 s’attirer les faveurs de 'un comme de Pautre,

ce qui, bien sur, se ressent dans son écriture.

16 Madeleine Jost, Aspects de la vie religiense en Grice du début du Ve siécle @ la fin du 1lle sidck avant ].-C., Patis,
Sedes (Regards sur I'histoire ; histoire ancienne), 1992, p. 235.

17 George E. Mylonas, Elewsis and the Eleusinian Mysteries, Princeton, Princeton University Press, 1961,
p- 63-76. Voir mtroduction, p. 5.

18 Margaret M. Miles, The City Eleusinion, Princeton, American School of Classical Studies at Athens
(Athenian Agora, volume XXXI), 1998, p. 14-17 et 25-26.

19 yoir 'annexe.

2 Tes rares hypothéses qui ont été avancées concernant le contexte de production de Peeuvre, comme celle
de Pindépendance réelle ou supposée d’Fleusis i cette époque (voir plus loin), ont généralement été
extrapolées de I'Hysmmne lui-méme.
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1. ’ceuvre de Déméter

Plaire 2 la fois aux dieux et aux hommes demande de I’art et du doigté, mais, pour cela,
le poéte a des modeles : Homere et Hésiode. Aussi, bien que I’Hymne appartienne d’abord au
genre laudatif, d’autres influences peuvent étre décelées dans P'écriture du pocte, qui s’inspire
pour la construction de son récit de la littérature épique et de la littérature théogonique, tres
populaires a cette époque. Chacun de ces genres littéraires apporte alors au texte une teinte

particuliere et commande au poéte certains choix mythologiques.

a. Pépopée de Déméter

Le poéte de YHymne présente ainsi le récit de 'enlévement de Perséphone comme la
grande épopée de Déméter. Son éctiture arbore alors plusieurs caractéristiques propres au
genre épique : le métre (’hexametre dactylique) ainsi que le style imagé et répétitif, preuve de
lorigine orale du poéme. Cependant, 1a ou I'impact de la poésie homérique se fait encore plus
significatif, c’est dans le développement narratif du poéme. En effet, comme Mary Louise Lord
I’'a reconnu, le texte de I'Hymne est construit selon un schéma épique en six points, compatable

dans une certaine mesure 2 la structure narrative de I'liade ou de I’'Odyssée.

The narrative pattern that I shall trace centers on the following principal elements with
accompanying themes: (1) the withdrawal of the hero (or heroine), which sometimes takes the
form of a long absence — this element is often closely linked with a quarrel and the loss of
someone beloved; (2) disguise during the absence or upon the return of the hero, frequently
accompanied by a deceitful story; (3) the theme of hospitality to the wandering hero; (4) the
recognition of the hero, or at least a fuller revelation of his identity; (5) disaster duting or
occasioned by the absence; (6) the reconciliation of the hero and return?!.

Ainsi, le retrait de Déméter du monde des dieux par ressentiment pour le sort de sa
fille (90-93) n’est pas sans rappeler la situation initiale des deux grands poémes homériques,
C’est-i-dire I'isolement d’Achille dans sa tente 2 la suite de la perte de Briséis (I4 I, 1-244) et la
longue errance d’Ulysse (Od. I, 1-9).

Lors de son atrivée chez les humains, Déméter, comme Ulysse lors de son
débarquement 3 Ithaque (Od. XIII, 397-403), change son identité et son appatence pout celle
d’une personne dgée (94-104) ; le discours de Déméter aux filles de Célée (119-144) a d’ailleurs
souvent été comparé aux discours mensongers d’Ulysse (Od XIV, 192-359 ; XVII, 415-444 ;

2! Mary Louise Lord, « Withdrawal and Retum: A Epic Story Pattern in the Homeric Hymn 0 Demeter and in
the Homeric Poems », dans The Homeric Hymn to Demeter. Transiation, Commentary, and Interpretative Essays,
edited by Helene P. Foley, Princeton, Princeton University Press, 1994, p. 181-182 (Pauteure développe son
idée dans les pages suivantes).
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XIX, 165-202). Méme I’épisode de Nausicaa (Od. VI, 1-VII, 169) trouve un écho dans I'Hymne
homérigue : Déméter est ainsi accueillie ptés d’un point d’eau par les filles d’un roi généreux qui
lui offre Phospitalité sans méme connaitre son identité (96-173). Il est intéressant de noter que
cet épisode se retrouve aussi, et sous la méme forme, dans ce qui reste du poéme de Pamphos

(Paus. I, 39, 1).

Finalement, la perte d’un deuxiéme étre cher décide le protagoniste 4 se révéler.
Comme la mort de Patrocle renvoie Achille au combat (IZ XVIII, 90-126), c’est la perte de
Démophon en tant quenfant i charge qui améne la déesse a se dévoiler (242-280)%
L’épiphanie de Déméter a cette occasion est comparable 4 entrée d’Achille dans la bataille (14
XTIX, 364-424) ou a 'appantion d’Ulysse devant les prétendants (Od. XXI, 404-434). Dans sa
colére, Déméter s’isole alors davantage du monde et provoque la famine sur terre (302-313).
De méme, la longue absence des deux héros homeériques est source de divers désastres:
Parmée grecque subit d’important revers sans le secours d’Achille (IL I, 1-7) et les biens

d’Ulysse sont dilapidés par les prétendants de Pénélope (O4. I, 106-117).

Finalement, le poeme se conclut par la réconciliation du personnage central avec ceux
de son entourage (Déméter avec Zeus, Achille avec Agamemnon, Ulysse avec Pénélope), le
retour de I'étre absent qui est a l'origine de l'action (Perséphone, Briséis ou Ulysse) et le

rétablissement du protagoniste principal dans ses fonctions normales (déesse, guettier ou roi).

Le poéte n’a donc pas laissé au hasard la construction de son técit. Pour donner un
caractére homeérique a son texte, il a dii ainsi sélectionner dans la geste démétriaque certains
épisodes particuliers, en créer d’autres (comme le discours de Déméter aux filles du roi), en
rejeter certains connus par ailleurs (comme le don du blé i Triptoléme), donner de
Pimportance 2 d’autres moins connus (comme la rencontre avec les filles du roi) et atténuer la

portée d’épisodes plus célébres (comme le retour du blé sur terre).

De I'épopée, le poéte de I'Hymmne retient également un certain goiit pout I'« archaisme ».
La poésie épique est en effet reconnue pout avoir conservé certains traits archaiques, vestiges
culturels d’'un mode de vie antérieur au poéte et souvent devenu désuet 2 son époque

(coutumes, costumes, armement, ¢%.). La sutrvie de ces éléments au sein de la poésie épique

# L’immortalisation ratée de Démophon n’est pas sans rappeler d’ailleurs celle d’Achille, une similitude
qu'exploitera Apollonios de Rhodes dans sa description des tentatives de Téthys pour rendre ses enfants
immortels (Arg. IV, 869 et suiv.).
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trouve une explication dans la volonté des poétes de donner 4 leur discours une allure plus
ancienne et donc plus vénérable®. Le poéte de I'Hymne n’échappe donc pas 4 cette tendance
archaisante qui joue en fait un rdle impottant dans I'explication d’un aspect politique, tres

controversé, du poéme : la question de P'indépendance d’Eleusis i Pépoque archaique.

En effet, comme le texte de PHymne ne fait référence ni 2 Athénes, ni aux éléments
athéniens de la légende (don du blé, Triptoléme, e#.), d’aucuns ont présumé, comme James
Geotge Frazet, que,  Pépoque ot ce poéme a été écrit, « sans doute, Eleusis n’était quun petit
Etat indépendant ; et la procession majestueuse des mystéres n’avait pas encore apptis 2
franchir, par les jours lumineux de septembre, la chaine des collines basses, rocailleuses et
stériles, qui séparent la plaine 3 blé d’Eleusis de la plaine athénienne plantée d’oliviers™. » Cette

théorie a toutefois été grandement contestée™.

Il existe de fait une explication littéraire 4 ce silence. Comme Helene P. Foley 'a
remarqué, « the Homeric features of the poem’s social world [...] suggest that it aims to
recapture a earlier, mythical period when the Mysteties were founded — a period when Eleusis
might easily be imagined to be independent from Athens®. » En effet, les légendes concernant
les guerres entre Athénes et Eleusis pour la possession du tertitoire étaient bien connues de
I’ Antiquité et, pour citer malgré lui Fraser, « le silence que garde le poéte sur les Athéniens et
Atheénes, qui fournirent, dans la suite, un trés impotrtant élément 3 la féte, nous porte a penser
que ’hymne a di étre composé 4 une époque fort reculée” ». L’absence d’Athénes donne donc
a PHymne un faux-fini ancien et épique auquel semblent s’étre ptis, malgré eux, bien des

lecteurs modernes et dont la fonction est de donner au poéme un air ancien et vénérable.

2 En effet, comme en conclut Pierre Hadot, selon la pensée des Anciens, «la vérité a été révélée i
Phumanité primitive par la Nature. » Aussi, « plus une doctrine religieuse ou philosophique est ancienne, plus
elle est proche de I'état primitif de ’humanité, dans lequel la Raison était encore présente en toute sa pureté,
plus elle est vraie et vénérable. La tradition historique est donc la norme de la vérité ; vérité et tradition,
raison et autorité, s’identifient. ». « La fin du paganisme » dans Etudes de philosophie antique. Patis, Les Belles
Lettres (L’Ane d’or), 1998, p. 364. ‘

2 James Geozge Frazer, I¢ Rameau d'or, tome 111 : Esprits des biés et des bois, texte traduit de I'anglais par Pierre
Sayn, Paris, Robert Laffont (Bouquins), 1983 (1925), p. 44.

3 Par exemple, dans son Essas sur le mysticisme grec, Dario Sabbatucci défend I'idée que la guerre mythique
entre Fleusis et Athénes est en fait une transposition symbolique de la rivalité non avouée entre une religion
civique et olympienne représentée par Athénes et ses dieux, et le mysticisme extra-civique d’Eleusis. Essas sur
le mysticisme grec, traduit de l'italien par Jean-Pierre Darmon. Paris, Flammarion (Idées et recherche), 1982,
p. 182 et suiv.

% Helene P. Foley, « Eleusis and Athens » dans The Homeric Hymn to Demeter, op. cit., 1994, p. 174

27 James George Frazer, op. cit., p. 44.
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b. ’hymne a Déméter
Le recours au langage épique n’est donc pas dépourvu de connotation, il contribue 2
donner une image grandiose, prestigieuse du passage de la déesse sur terre, objectif ultime de
ce poéme. Car il ne faut pas oublier qu’il s’agit avant tout d’un hymne, d’'un hymne dédi¢ a
Déméter. Dans ce contexte, la narration du mythe de Perséphone, piéce centrale du poeme, se

présente comme le moyen pris par Pauteur pour glorifier Déméter, pour gagner sa faveur.

Conséquemment, le discours de 'Hymmne est trés élogieux pour la déesse. Par exemple,
sa colére n’a rien de mesquin. Face a I'enlévement de sa fille, la premiére réaction de Déméter
n’est pas de provoquer la famine, comme dans la majorité des versions ; c’est au contraire la
derni¢re solution 4 laquelle elle se résout aprés avoir été dégue des dieux et des humains.
L’impact des actes destructeurs de la déesse est donc amoindri. Seul le poete de I'Hymne ne fait
d’ailleurs pas mourir Penfant dont elle a la chatrge (cf. Apd. I, 5, 1 ; Orph. frg 49 Ketn, 100 et
suiv. ; Plut. M. 357c-d).

Pour la méme raison, le poéte semble s’étre abstenu de raconter certains épisodes de la
légende, moins glorieux pour la déesse et qui, bien qu’ils nous soient rapportés par des sources
plus récentes, pouvaient circuler 2 son époque. Ainsi en est-il de I’histoite d’Ascalabos que la
déesse transforma en lézard pour avoir i d’elle (Nic. Thér 483-487 et A. Lib. XXIV) ou
d’Ascalaphos qu’elle écrasa sous un rocher pour avoir témoigné contre sa fille (Apd. I, 5, 3).

Au contraire, le poéte insiste sur les qualités de la déesse. Elle est généreuse, maternelle,
comme envers Démophon, mais sa colére est redoutable, méme pout les dieux. Elle se pose en
maitre de son destin et de celui de sa fille, et C’est elle-méme qui prononce 2 la fin du poéme le

jugement qui décide du sort de Perséphone, un jugement que Zeus ne peut qu’entériner.

Le poete cherche donc a se ménager les faveurs de la déesse. Et quel sujet pouvait étre
plus agréable 2 Déméter qu’Eleusis, son lieu de culte privilégié de par toute la Gréce ? Le récit
du pocte est en effet totalement et uniquement centré sur les origines du célébre sanctuaire.
Selon d’autres versions plus tardives, le mythe de Perséphone pouvait également servir d’astion
a lapparition du blé, de Pagriculture et finalement des lois (Isocr. Pan. 28 ; Call. Cer. 19-21;
et.). Mais le poéte semble délibérément ignorer ces versions : les saisons existent déja au début
du poéme (54, 192 et 492), ainsi que Pagriculture (305-309). Méme le cadre temporel de la

narration ne permet pas d’associer le mythe 4 un mythe fondateur du passage des saisons,
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puisque Perséphone reste absente un an (305), du printemps au printemps : sa disparition ne
peut donc pas étre liée 4 l'approche d’une saison moins fertile ou 2 la fin des travaux
agricoles®. Parmi les actions glorieuses de la déesse, le poéte retient exclusivement la fondation
du culte éleusinien comme objet de ses louanges. D’ailleurs, 'exclusion des éléments athéniens
du mythe, comme il a été mentionné plus haut, permet de mettre 'emphase sur la tres haute

antiquité de ce culte et donc sur son catactére vénérable.

c. la théogonie de Déméter

Mais pourquoi Eleusis ? Quelle est la valeur de cette cité dans le discours de I'Hyme ?
Pour répondre 2 cette question, il faut rappeler la valeur étiologique ou théogonique, au sens
large, des hymnes homériques”. Un des objectifs de cette poésie, outre celui de rendre
hommage 4 la divinité, est en effet d’expliquet comment les dieux sont devenus ce qu’ils sont
dans la religion grecque, comment ils ont acquis leurs pouvoirs, leurs attributs particuliers, ce
qui comprend aussi leur lieu de culte privilégié. « Gods are so intimately associated with
particular shrines that for us as mortals the story of how such an association arose is in effect
another theogonic theme: one can no more imagine Apollo without Delphi than without his

bow or lyre®. »

Eleusis devient donc ici un attribut de Déméter et Pobjectif du poéte est de montrer
comment cette cité a acquis ce statut. Le texte se présente alors comme un double récit de
fondation. D’abotd, 2 la fin de 'épisode de Démophon, un temple est construit pout apaiser la
déesse et la fondation prochaine d’un culte 4 Fleusis est annoncée ; finalement, aprés Pheureux
retour de Perséphone, Déméter retourne vers les humains pour leur enseigner « les beaux rites,

les rites augustes qu’il est impossible de transgresser, de pénétrer, ni de divulguer’. » (478-479)

L’illogisme apparent du discours de I’Hymne, qui ne propose pas toujours de motif
valable aux actions de Déméter”, trouve alors une explication. C’est que « in a “theogonic” and

aetiological poem, the reader can indeed make sense of the narrative, but in term less of

28 A ce sujet, on consultera excellente analyse de Claude Calame, « L’Hymne bomérigue G Déméter comme
offrande », Kernos, 10, 1997, p. 111-133 (en particulier p. 123).

2 Voir 4 ce sujet Robert Parker, « The Hymn to Demeter and the Homeric Hymns », Greece and Rome, 29 Ser., 38
(1), 1991, p. 2-3 ; Helene P. Foley, « Interpretive Essay on the Hometic Hymn # Demeter» dans The Homeric
Hymn to Demeter, op. cit., 1994, p. 84.

30 Robert Parker, « The Hymn to Demeter ... », art. dir., p. 3.

31 Spya kard, [...] oepvd, Td T° ol s éoTL mapeElpey olite mubéobal, oliT’ dxéew

2 Voit le chapitre II, p. 40.
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motives than of results®. » Pourquoi dans sa peine Déméter se rend-elle 2 Eleusis ? Parce que
ce lieu est doténavant consacré 2 Déméter. Pourquoi la déesse oublie-t-elle momentanément
son deuil pour prendre soin de Démophon ? Parce que I'immortalisation ratée de Démophon
et les plaisanteties d’lambé servent d’as#iz aux rites démétriaques. Quel est le role d’Hécate dans
le récit ? Elle fait partie du rituel éleusinien. Le poéte privilégie donc, sans autre distinction, les

éléments de la légende qui racontent comment Déméter en est venue 2 étre honorée a Eleusis.

La valeur étiologique du poeme aide également 4 résoudre un autre probléme, a savoir
si 'Hymne porte sur un rituel en particulier. Cette question, autrefois hors de propos, est
devenue en effet cruciale au cours de ces derniéres années. A premiére vue, Pobjet de cet
hymne concerne les Mystéres d’Eleusis, comme le clame lui-méme le pocte (473-482).
Pourtant, Kevin Clinton 2 contesté cette interprétation en démontrant comment, par exemple,
I'épisode de Démophon et d’Iambé avait davantage a voir avec les Thesmophoties qu’avec les
Mysteres : « the core episodes of the Hymn fo Demerer do not reflect the cult myth of the
Mysteries but are aitiz of the Thesmophoria and similar festivals of women™. » De fait, le récit
de Démophon semble souvent servir d’aition 2 des rites d’une importance secondaire par
rapport aux Mystéres”, comme, par exemple, Iinstitution par Déméter d’une guerre rituelle en

Phonneur de Démophon (263-267).

D’un autre c6té, 'importance centrale des Mystéres dans la conclusion de PHymre est
indéniable. Comme le rappelle Claude Calame, «la transmission des 8pyta aux souverains
d’Fleusis et la destination des macarismoi au genre humain, femmes et hommes, rendent |[...]

difficile une référence étiologique 4 un festival réservé, 2 Athénes, aux femmes seules™ | »

De mon point de vue, la difficulté d’attribuer un rite en patticulier 2 PHymne provient

d’une mésentente sur 'objectif de 'auteur. En effet, 'Hymne n’est pas le récit étiologique des

3 Robert Parker, « The Hymn to Demeter ... », art. vit., p. 11.

3 Kevin Clinton, Myth and Cult. The Iconography of the Eleusinian Mysteries, Stockholm, Svenska Institutet i
Athen, (Acta Instituti Atheniensis Regni Suecia, 8¢, XI), 1992, p. 35-36. Cet auteur fait ainsi remarquer, non
sans raison, que les moqueries d’lambé et les rites d’aioxpoloyia sont plus souvent associés, par les auteurs
anciens, aux Thesmophories (cf. DS. V, 4,7 ; Apd. I, 5, 1 ; et.), alors que les Mystéres ne contiennent qu’un
rite secondaire de lazzi (voir I'introduction, p. 7 et 8-9). Quant au réle de nourrice tenu par Déméter, 5’1l est
pertinent dans le cadre des Thesmophories, un culte de fécondité et fertilité, il n’a que peu de liens avec les
Mysteres. La prédominance de ces deux épisodes dans le poéme, ainsi que divers autres indices, aménent
donc Pauteur 2 conclure que le texte de I'Hymne est davantage concerné par les Thesmophories et que les
références finales aux Mystéres ne sont qu'une addition littérare au récit. Ibid,, p. 28-37.

3 Robert Parker, « The Hymn to Demeter ... », art. dit., p. 9.

% Claude Calame, « L’Hymmne homérigue & Déméter ... », art. cit. , p. 133,
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Mystéres ou de quelque autre culte en particulier, mais celui du sanctuaire éleusinien. Eleusis et
ses cultes, dont le plus prestigieux est sans contredit les Mysteres, représentent davantage entre
les mains du poéte un symbole, Pattribut de Déméter, qu’une réalité cultuelle”. Lintérét du
poéte porte donc spécifiquement sur les éléments du mythe qui relatent Porigine de cette

association entre la déesse et son sanctuaite et non sur la fondation d’un culte en particulier.

2. Le jugement des hommes

a. lauditoire

Mais alors poutquoi, parmi tous les bienfaits connus, tous les attributs possibles de
Déméter — les Mystétes, les autres cultes, le blé, Pagriculture, les lois —, avoir choisi de mettre
Paccent uniquement sur Eleusis ? Pour répondre 2 cette question, il faut replacer I'Hymne dans
son contexte d’énonciation et considérer le public auquel s’adresse l'ccuvre, un public

panhellénique, pétri de poésie homérique.

Comme toute poésie épique, les Hymnes, avant d’étre mis par écrit, durent faire partie
du répertoire des rhapsodes et étre récités dans divers concours poétiques a travers toute la
Gréce, peut-étre méme en prélude 4 de véritables épopées, 4 I'instar de ’hymne aux Muses qui

introduit la Théagonie™.

Pendant longtemps, VHymne bomérigue 4 Déméter a été perqu comme un produit du
sanctuaire d’Eleusis, écrit pat un poéte au moins affilié au sanctuaire et peut-étre récité lors des
Jeux éleusiniens®. C'est dailleurs sur la base de cette affirmation que se sont construites toutes
les théories qui voient dans 'Hymmne le reflet imagé du rituel des Mysteres. Mais cette these fut

elle aussi ébranlée, dans les dernieres décennies, par Kevin Clinton qui déniait au poete tout

37 Ce décalage entre le texte poétique et la réalité cultuelle n’est pas unique au poéte de I'Hymme bomérique. 11
est significatif de constater que les Hymmes 4 Déméter de Philicos et de Callimaque présentent cette méme
pluralité rituelle. Le phénoméne est peut-étre plus commun que ce que nous semblons croire. Pour
Callimaque, voir le chapitre II, p. 44 et N. Hopkinson, « Introduction » dans Callimachus, Hymn to Demeter,
edited with an introduction and commentary by N. Hopkinson, Cambridge, Cambridge University Press,
1984, p. 32-43 ; pour Philicos, voir Christopher G. Brown, « Honouring the Goddess : Philicus’ Hymn to
Demeter », Aegyprus, 70, 1990, p. 174-176.

3 Sur Pidentification des hymnes homériques en tant que proémes ou mpooipia, voir entre autres N. J.
Richardson, « Introduction » dans The Homeric Hymn to Demeter, Oxford, Oxford University Press, 1974,
p. 3-4 ; Robert Parker, « The Hymn to Demeter ... », art. dit., p. 1 ; Claude Calame, « Variations énonciatives,
relations avec les dieux et fonctions poétiques dans les Hymmes homérigues », Musenm Helvetioum, 52, 1995,
p- 2-3.

3 Cest la l'opinion de Jean Humbert, « Hymnes 4 Déméter : notice » dans Homére, Hymmnes, texte établi et
traduit par Jean Humbert, Paris, Les Belles Lettres (C.U.F.), 1936, p.33; de N. J. Richardson,
« Introduction » dans The Homeric Hymn to Demeter, op. cit., 1974, p. 6 et 11-12; de Larry J. Alderink, « The
Eleusinian Mysteries in Rotnan Imperial Times », ANRW, I1, 18.2, 1989, p. 1460 ; et de bien d’autres.
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lien avec Eleusis ou Athénes, autre que le privilége d’étre initié*. Kevin Clinton accusait ainsi le
poéte de méconnaitre les traditions éleusiniennes ou athéniennes : rapt de Coré en Attique, role

d’Eumolpos et de Kéryx dans linstitution des Mysteres, don du blé 4 Triptoleme, ez

Les opinions de cet auteur furent largement critiquées, mais elles eurent 'avantage de
remettre en question certaines interprétations hatives et de faire avancer la discussion. Aussi
C’est en reprenant les points discutés par Kevin Clinton quHelene P. Foley" a montré
récemment comment les circonstances d’énonciation de I’Hymne ont conduit le poéte a2 donner

volontairement a son ceuvre un caractére panhellénique.

Ainsi, en situant le lieu de I'enlévement dans la plaine mythique de Nysa et en donnant
comme témoin du rapt le dieu Hélios, le poéte évitait, entre autres, de froisser Porgueil des
divetses contrées qui revendiquaient Phonneur d’avoir vu Perséphone se faire enlever et d’avoir
dénoncé cet acte 2 Déméter (en échange de quoi elles auraient obtenu divers bienfaits). Tel
était, par exemple, le discours des habitants d’Hermioné en I'honneur desquels Lasos a
probablement écrit son Hymne a Déméter d'Hermioné au Vle siecle avant J.-C.# De méme, en
évitant de patler de I'origine de I'agriculture, le poéte ménageait encore ces multiples traditions.
A titre d’exemple, il existait en Sicile une légende, dont les traces écrites remontent au Ve siécle
avant J.-C., qui affirmait que le blé était apparu en premier dans cette lle®. A Pinverse, il

n’existait aucune tradition qui situait le retour de Perséphone ailleurs qu’a Eleusis.

Le poéte de PHymne chercha donc, par ces précautions oratoires, 4 plaire au plus large
auditoire possible, 4 un auditoire panhellénique comme celui qui était susceptible d’assister aux
concours poétiques durant lesquels PHymne fut récité”. Finalement, en donnant aux dieux
concernés pat le mythe les noms de Perséphone et Aidoneus plutot que ceux de Coré et de
Pluton, le poéte montre bien qu'il s’adresse 4 un auditoire plus potentiellement aux faits de la
tradition épique que de la tradition éleusinienne®. Ainsi, si le texte de I'Hymne porte

effectivement sur Eleusis, il n’est pas pour autant porteur de la tradition éleusinienne. L’auteur

40 Kevin Clinton, « The Author ... », art. dt., p. 43-49.

41 Helene P. Foley, « The Hymn 20 Demeter as a Panhellenic Poem » dans The Homeric Hymn to Demeter, op. cit.,
1994, p. 175-178.

42 Sur les traditions d’Hermioné, voir Paus. II, 35,4 et Apd I, 5, 1.

43 Sur la tradition sicilienne, voir dans ce chapitre, p. 117-118.

4 De méme, pour ne choquer aucune sensibilité, Démophon ne meurt pas dans le récit de Hymme et les
plaisanteries d’Iambé ne sont pas aussi grivoises qu’elles pourraient I'étre.

4 Voir dans ce chapitre, p. 63, note 7.
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semble simplement avoir voulu communiquer, au-deld des frontiéres athéniennes et dans un

discours louangeur et universel, son admiration personnelle pour Eleusis et ses Mystéres.

b. les lecteuts

Cette discussion sur le public concerné par PHymne améne i un derier point,
relativement important pour la suite de lanalyse : VHymne a-t-il été lu durant IAntiquité ?

Meérite-t-il le titre de vulgate que lui ont donné certains critiques® ?

En fait, 8’il existe une seule version qui puisse vraiment mériter ce titre (la polysémie de
la mythologie gtecque tend 2 faire croire qu’il 0’y en eut jamais), il s’agit de la narration qui,
chaque année, devait étre faite par les prétres d’Eleusis lors des Mystéres ou encore de celle que
les femmes se racontaient aux Thesmophoties ou dans d’autres cultes démétriaques. Comme 1l
a été dit plus haut, Hymne bomérique & Déméter ne représente absolument pas, de loin ou pres, la

version rituelle de la légende.

Ce qui raméne 2 la premiére question : I'Hymmne était-il une ceuvre de référence pour les
auteuts qui ont éctit par la suite sur le mythe de Perséphone ? En réalité, seulement deux
auteurs sont connus pour avoir cité directement I'Hymne” : Philodéme de Gadara, une fois
dans son IMepl eboePelas (P. Herc. 1088 VI 1 12-14*) et Pausanias, quatre fois dans sa
Description de la Gréee (1, 38,2 ; 1, 38, 3% ; 11, 14, 3 ; IV, 30, 4). Ce qui, du moins dans le cas de
Pausanias, n’est que peu significatif, puisque le poéte de ' Hymme n’est pas le seul poéte qu’il cite
en rapport avec le mythe de Perséphone. Il en appelle une fois 4 Choirilos (I, 14, 3), deux fois 2
Orphée (1, 14, 3; L, 37, 3), deux fois 2 Musée (I, 14, 3; IV, 1, 6) et, surtout, quatre fois a
Pamphos (I, 38, 3; I, 39,1; VIII, 37, 9; IX, 31, 9), un auteur qu’il semble méme considérer
comme plus ancien et plus digne d’attention qu’Homere (VIII, 37,9 ; IX, 31,9 ; ex.).

4 Ainsi, selon N. J. Richardson, « The influence of the Hymn, certain or probable, may be detected or
suspected in many places in Greek literature. » « Introduction » dans The Homeric Hymn to Demeter, op. .,
1974, p. 68. Récemment, Ann Suter déclarait, encore plus catégotiquement, que I'Hymmre, du moins en partie,
«became the canonical version of the myth in the classical period ». The Narvissus and the Pomegranate: an
Archeology of the Homeric Hymn to Demeter, Ann Arbor, University of Michigan Press, 2002, p. 20. A
linverse, Jean Humbert en conclut « que les Hymrnes n’ont jamais été des classiques et que, d’assez bonne
heure, on a cessé de les lite ». « Introduction » dans Homére, Hymmes, op. cit, p. 9.

47 Selon N. J. Richardson, « Introduction » dans The Homeric Hymn to Demeter, op. cit., 1974, p. 67-68.

® Gomperz, Herkulanische Studien, 11 (1866), 42, tab. 91, 1. 12-14 = Schober CEn XVIII (1988), p. 87.

49 Avec une divergence par rapport 2 notre tradition manuscrite : Ia liste des filles de Célée n’est pas la méme
que celle que nous avons.
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Il faut dire toutefois que la citation fidéle d’un auteur testa un usage peu répandu dans
la littérature antique. Au contraire, la paraphrase fut, de loin, la forme d’intertextualité la plus
fréquente. Plusieurs auteurs semblent alors avoir puisé 2 méme le texte de UHymne®. Ainsi,
Callimaque qui, dans son Hymne & Déméter (12-16), fait référence a la détresse de Déméter telle
que décrite dans 'Hymne homérigue” (47-50) ; Plutarque qui, pour un épisode de la légende d’Isis
(M. 357a-c), emprunte i I'Hymne les thémes de la déesse au puits et de la déesse-nourrice (98-
274) ; et finalement Apollodore qui, dans sa Bibliothique (I, 5, 1-3), semble faire I'abrége en
prose de Y Hymne.

Cependant, ces auteurs n’avaient pas seulement accés 4 "Hymne homérigue, mais 2 une
somme importante d’autres ouvrages dont il ne reste aujourd’hui, au mieux, que des
fragments : poésies archaiques, mais également textes mythographiques plus tardifs, comme le
Iepi Bedv d’Apollodore (Ile siécle avant J.-C.). Par exemple, dans la Bibliothéque &’ Apollodore,
la mention des habitants d’Hermioné (I, 5, 1) poutrait donner 4 penser que auteur s’inspire
également de ’hymne de Lasos. Par ailleurs, il suffit de comparer 'Hymne bomérigue a Déméser
avec 'hymne de Pamphos cité par Pausanias (I, 39, 1) pour comprendre comment la
production littéraire de 'époque sur Perséphone pouvait présenter des similitudes et pourquot
il est hypothétique, en l'absence de ces textes, de poser un jugement définitif sur le statut de

Y Hymne homérique* dans la littérature antique.

Un seul fait notable: il faut attendre le développement de la littérature érudite a
Iépoque hellénistique pour que I'héritage de VHymme homérigue ou des autres textes archaiques
se fasse réellement sentir. Car, dés le Vle siécle, et jusqu’aux conquétes d’Alexandre, Athénes
monopolisa cette }égende et la récupéra pout en faire un outil de propagande nationaliste, voire

impérialiste.

50 Pour un catalogue complet des citations et des références probables 2 PHymmne dans la littérature antique,
voir N. J. Richardson, « Introduction » dans The Homeric Hymn to Demeter, op. cit., 1974, p. 68-73.

51 Voir dans ce chapitre, p. 91-92.

52 Par ailleurs, il existe un grand nombre de thémes traités dans I’Hymre qui ne le sont pas ailleurs, et vice-
versa.
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D, Déméter bienfaitrice : le Panégyrigue d’Isocrate

Comment alors pourrait-on admettre que vous veniez un
jour chez ceux de qui vous avez regu le grain, pour coupet
leurs moissons [...} ?

Xénophon, Hellénigues, V1, 3, 6
(trad. Hatzfeld, CUF., 1948)

En 490 avant J.-C., la victoire & Marathon propulsa Athénes au rang des premieres cités
grecques. Cet épisode marqua le début du siécle dit « de Périclés », heure de gloire d’Athénes.
Dutant prés de deux siécles, malgré les hauts et les bas que connut la cité, Athénes occupa tout
le devant de la scéne, sinon politique, du moins littéraire et artistique. On peut certes déplorer
I« athénocentrisme » des sources littéraites de cette époque, mais ce phénomene témoigne de
Pattention extraordinaire qu’Athénes porta 3 son image. Les ambitions athéniennes de se
présenter comme la premiére cité de Grece se refletent ainsi dans I'abondante littérature
produite pat la cité et il n’est que peu d’auteurs classiques qui n’aient pas en effet servi la gloire
d’Athenes.

Parmi les thémes exploités pour mettre en valeur la cité, Eleusis n’était pas un des
moindres. Le prestige, sans cesse grandissant, du sanctuaire représentait en effet un atout
majeur pour la politique athénienne. Trés rapidement Athénes prit conscience des avantages
que lui procurait la présence sur son territoire de ce culte ancestral et panhellénique et participa
activement 4 son rayonnement. D’importantes améliorations furent réguliérement apportées au
sanctuaire : 2 'époque de Pisistrate, 2 ’époque de Cimon, a Pépoque de Périclés, a I'époque de

la Seconde confédération, bref aux moments forts de la politique athénienne®,

De plus, Athenes veilla personnellement 2 la bonne tenue des Mysteres et au respect
des rites sacrés. Les accusations célébres portées contre Alcibiade, Andocide, Diagoras ou
Eschyle™, qui n’auraient pas observé la régle du silence qui prévalait pour les Mysteres,

montrent le sérieux que mit la cité 4 assumer son role de protectrice des tites d’Eleusis.

Cest donc dire 'enjeu important que symbolise Eleusis sur Péchiquier athénien. Ce ne

fut pas sans raison que les Spartiates décidérent en 413 d’occuper Décélie, d’ou ils pouvaient

5% Voir dans I'introduction, p. 5.

54 L’accusation d’Eschyle est connue par Aristote (N7 II1, 1, 17) et celle de Diagoras par Aristophane et ses
scholiastes (A». 1073-1074 et sch. = Mélanthios 326 F 3 Jacoby; Ran 320 et sch.)) et par Tatien (Orar.
XXVII, 1). Cependant, le scandale des mystéres de 415 avant J. C., pour lequel furent accusés Alcibiade,
Andocide et bien d’autres, est de loin plus célébre : And. Myst. ; Ps. Lys. VI ; The. IV, 27-28 ; Xén. Hell. 1, 4,
14 ; VL 3, 6 ; Plut. A/ 19-22 ; ete.
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controler et menacer la plaine thriasienne (The. VII, 18-19 ; 27-28), ou que les Trente, apres
leur défaite devant Phylé en 403, choisirent comme refuge les remparts d’Eleusis (Xén. He. 11,

4, 8-10). Eleusis avait en effet une valeur particuliére aux yeux des Athéniens.

De cette valeur, Hérodote fournit un exemple des plus éloquents dans sa description
des guetres médiques. La victoite grecque sur Parmée perse de Xerxés y est en effet présentée
comme le fruit de la volonté divine de Déméter éleusinienne, par ressentiment pour la
destruction de son sanctuaire (VIII, 65 ; IX, 65 et 101). Dans Pimaginaire athénien, le destin de

la cité d’Athéna reposait donc en partie sur celui du sanctuaire de Déméter™.

Il faut dire que la présence du culte éleusinien en territoire attique supportait les
ambitions politiques d’Athénes. Du point de vue athénien, Pexistence du sanctuaire témoignait
en effet de tous les bienfaits dont la déesse avait gratifié les Athéniens, blé et Mysteres, lors de
son passage en Attique 2 la recherche de sa fille, et de la générosité des Athéniens qui s’étaient
empressés, par le biais de Triptoléme, de redistribuer généreusement ces cadeaux au reste du
monde grec. Ce théme mythique, de la générosité des Athéniens ou de la « mission de
Triptoléme », devint en réalité un théme courant dans littérature attique, puisqu’il contribuait a
mettre en valeur Pimage d’une Athénes civilisatrice. Parallélement, le récit de I'enlevement de
Perséphone connut une grande popularité a Athénes, dans la mesure ou il servait de cadre

mythologique aux exploits de Triptoléme, le héros civilisateur athénien.
1. L’hospitalité athénienne
Le cycle démétriaque fut ainsi traité 42 Athénes comme un objet de fierté nationale.
Sous la plume des auteurs classiques, les héros éleusiniens devinrent athéniens, les dons de

Déméter 2 Eleusis devinrent ceux d’Athénes. Bref, la légende de Perséphone fut pleinement

intégrée au cycle légendaire attique.

L’étude des genres littéraires dans lesquels la légende fit son apparition 4 cette époque
n’est d’ailleurs pas dépourvue d’intérét. Le mythe apparut ainsi dans les histoires ou chroniques
locales, sur la scéne du théitre et dans le discours des orateurs ; tous des genres nouvellement

créés dans la cité et bien souvent étroitement associés 2 la politique de propagande athénienne.

55 Pour toute cette question concernant Yimportance politique de la cité-sanctuaire d’Eleusis a4 I’époque
archaique et classique, on consultera la brillante démonstration de Louise Mary L'Homme-Wéry dans La
Perspective éleusinienne dans la politigue do Solon, Genéve, Droz (Bibliothéque de la Faculté de philosophie et
lettres de I'Université de Liége, fasc. 268), 1996.
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Les atthidographes semblent avoir particuliérement apprécié cette légende qui se
retrouva ainsi dans les écrits de Phérécyde d’Athénes, de Phanodéme ou de Philochore™. 1l ne
teste aujourd’hui de cette littérature que quelques fragments, malgré tout révélateurs. Tous ces
fragments sont en effet 2 mettre en relation avec la visite de Déméter en Attique. Ils ont pour
sujet la mission de Triptoléme ou P'enlévement de Perséphone qui, pour la premiére fois dans
nos sources, est situé sut le tetritoite méme de PAttique (Phanod. 325 F 27 Jacoby = sch. a
Hés. Th 913). L’apport de ces logographes i élaboration d’une version typiquement

athénienne du mythe est donc considérable, bien que difficile a évaluer.

Perséphone fit aussi quelques brefs passages au théitre’’. La présence du mythe est
ainsi attestée chez Sophocle, qui a composé une tragédie, aujourd’hui perdue, intitulée
Triptokime™, et chez Euripide, qui a fait chanter par le cheeur de son Héfne les louanges de Déd
(1301-1368)”. Toutefois, le cycle démétriaque ne figure pas parmi les thémes privilégiés des
tragiques. La raison en est simple, c’est que Pattention jalouse que portait Athénes au mythe de
Perséphone rendait difficile son adaptation au théatre. En effet, comme en concluent Jean-
Pierre Vernant et Pierre Vidal-Naquet, « dans le cadre nouveau du jeu tragique, le héros a [...]
cessé d’étre un modele ; il est devenu, pour lui-méme et pour les autres, un probléme® », ce
que pouvaient difficilement étre, aux yeux des Athéniens, Déméter, Triptoleme, Célée, ou tout

autre personnage de la légende démétriaque®.

56 Voir 'annexe.

57 Je laisse de coté le cas d’Eschyle : plusieurs indices laissent 2 croire qu’il aurait pu patler du culte éleusinien
dans ses ceuvres et, par 1a, du mythe de Perséphone (otigine éleusinienne du poéte, accusation portée contre
lui d’avoir divulgué les secrets du culte, existence d’une piéce intitulée Les Eleusinsens, etz), mais ce ne sont 13
que de pures suppositions.

58 D’ou est peut-étre issue la célébre citation de Pauteur sur les bienfaits des Mystéres. Voir dans ce chapitre,
p.64,n.9.

5 Plusieurs critiques modemes se sont penchés sur ce mystéreux sisimon, unique dans la tradition
démétriaque, mais aucun n’a pu apporter de raisons satisfaisantes 4 la présence de ce passage dans la piéce.
En fait, Ia singularité de 'accusation portée par le cheeur dans ce chant a souvent contribué i classer 'Hélre
parmi les ceuvres dites comiques du poéte, et 'état mutilé dans lequel est parvenu le texte n’aide pas 2 sa
compréhension. Ainsi, dans son édition des ceuvres complétes d’Euripide, Marie Delcourt-Curvers renonga-
t-elle simplement 3 traduire la derniére strophe de ce chant: « Le texte de ce stasimon est tel que la plus
grande partie de la traduction est conjecturale. On a renoncé a traduire la seconde antistrophe, dont le sens
ne se laisse méme pas deviner. Les éditeurs la récrivent pour y mettre ce quils croient y lire. » Marie
Delcourt-Curvers dans Euripide, Tragédies complites II, texte présenté, traduit et annoté par Marie Delcourt-
Curvers, Panis, Gallimard (Folio, 2105 ; classique), 1962, note 4 la p. 1004,

% Jean-Pierre Vernant et Pierre Vidal-Naquet, Mythe et fragidie en Gréce ancienne, volume 1, Pads, Francois
Maspéro (Fondations), 1982, p. 14.

6t Par exemple, la narration du mythe faite par Euripide prend l'allure d’un véritable hymne a la déesse et il
ne serait pas trop audacieux de présumer que le texte de Sophocle devait contenit quelques passages
patriotiques non négligeables.
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En téalité, le mythe de Perséphone trouva, i cette époque, sa plus belle expression dans
Part oratoire. Au Ve siécle, la mission de Triptoléme s’imposa en effet comme un théme
traditionnel des éloges d’Athénes. Ce mythe apparut alors dans plusieurs discours a portée

locale ou extra-territoriale.

Il servait d’abotd 4 exacetbet le sentiment national. C’est ce qui ressort, par exemple,
du discours fictif d’Aspasie en 'honneur des soldats morts, tel que rapporté par Socrate et
transcrit par Platon dans son Ménexéne. Bien str, comme il s’agit d’une oraison funebre, aucun
dieu n’est directement nommé, mais, quand Poratrice parle de «notre terre et mére» (i)
npetépa yf Te kal piTnp) qui, « la premiére, [...] 2 porté une noutriture faite pour ’homme,
le fruit du blé et de Porge®» (237¢), il y a 1 une allusion 4 peine voilée 3 Déméter et ses
bienfaits. Méme la mission donnée par Déméter i Triptoléme trouve un écho dans ce
discours : « Et ce fruit-13, loin de se le réserver jalousement, elle I'a distribué aux autres®”.»
(238a) Le récit témoigne donc de la noblesse des ancétres athéniens qui ont su profiter des

excellents cadeaux offerts par Déméter et, généreusement, en faire part aux autres.

Le mythe de Triptoleme pouvait étre aussi utilisé en diplomatie. C’était en effet un
usage courant dans ’Antiquité d’avoir recours a ce que nous appelons la mythologie pour
mettre en valeur d’antiques liens de parenté ou d’amitié qui auraient existé entre les cités™.
C’est ainsi que doit étre compris, par exemple, le discours de Callias aux Lacédémoniens,
transcrit par Xénophon dans ses Helléniques (V1, 3, 4-6). Dans ce bref appel 2 la paix, Callias,
qui occupait d’ailleurs la fonction de dadouchos 3 Eleusis, évoque la figure de Triptoléme pour
rappeler les liens d’amitié qui existaient entre les Spartiates et les Athéniens. Ainsi, les premiers

étrangers initiés aux Mystéres par Triptoléme furent Héraclés et les Dioscures, et «le

2 pévn yap év TG TéTe kal mpGTN TPobMy dvbpumelav fiveykey TOV TAY TUpdY Kkal kpLdY xapmév [...].
L’édition employée est celle de Platon, (Exvres complites, tome V, texte établi et traduit par Louis Mérdier,
Paris, Les Belles Lettres (C.U.F.), 1931.

63 Totrov 8¢ Tob kapmod ok éhBGvmoey, AAN’ EveLper kal Tols dAoLs.

6 « Les titres de gloire mythiques, ainsi que les parentés légendaires entre peuples, servaient de salamecs
dans la société internationale ; chaque cité affirmait ses origines légendaires 4 ses partenaires, qui se gardaient
d’en douter ; c’était une maniére de s’affirmer comme une personne. » Paul Veyne, Les Grees ont-ils oru d leur
mythe 7, Panis, Seuil (Point, 246 ; essais), 1983, p. 90. Sur P'utilisation de ces liens de parenté mythologiques
dans I'épigraphie post-classique, voir Olivier Curty, Les Parentés lgendares entre cités grecques : catalogue raisonné
des inscriptions contenant ke terme EYTTENEIA et anabse critigue, Genéve, Droz (Centre de recherches d’histoire et
de Philologie de la IVe Section de 'Ecole pratique des Hautes Etudes ; ITL. Hautes Etudes du monde gréco-
romain, 20), 1995.
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Péloponnese fut le premier 4 recevoir la graine du fruit de Déméter®. » (VI, 3, 6) Le mythe de
Triptoléme semble donc avoir été couramment utilisé par les Athéniens pour rappeler aux

autres cités de la Grece, alliées ou ennemies, les bienfaits dont Athénes leur avait fait profiter.

11 faut dire que les légendes démétriaques avaient une existence hors Attique déja bien
établie. Ainsi, la renommée panhellénique du sanctuaire d’Eleusis, qui chaque année attirait un
grand nombre de Grecs de toute origine, garantit, dés I'époque archaique, la diffusion de la
légende de Perséphone™. Mais trés tot les Athéniens prirent le contrdle de la légende, surtout
de celle de Triptoléme, susceptible de leur apporter d’importants profits matériels et spirituels,
et en assurerent eux-mémes la publicité. Dés le Vle siécle, le théme de la « mission de
Triptoleme » — qui, monté sur un char ailé, va de par le monde distribuer le blé des déesses —
commenga a apparaitre sur les vases attiques et donc 2 circuler autour de la Méditerranée. La
plupatt des gens ne sachant ni lire ni écrire, 'iconographie représentait un excellent moyen de

propagande.

figure A: Vatican, Mus. greg. Etr. 385 figure B: Budapest, Mus. Beaux-Arts 50.732;
(16447) ; LIMC, « Triptolemos », 56. LIMC, « Ttiptolemos », 60.

Ce théme iconographique devint d’ailleurs particuliérement fréquent durant la premiére
moitié du Ve siécle, 2 I'époque de la premiére confédération athénienne®. D’autre part, en
souvenir des bienfaits offerts par Déméter, les Athéniens envoyaient a chaque année des

émissaires dans les villes de Gréce pour obliger leurs alliés et inviter les autres cités & offrir les

6 [...] Tob AunTpos 8¢ kapmod els mpdTnY THY [edomdévinoor oméppa dwpricacdar. Lédition employée

est celle de Xénophon, Hellénigues, tome 11, texte établi et traduit par J. Hatzfeld, Paris, Les Belles Lettres
(C.UF), 1948.

8 Voir dans ce chapitre, p. 74-76.

67 Isabelle K. et Antony E. Raubitschek, « The mission of Triptolemos » dans Studies in Athenian Architecture
Sculpture and Topography: presented to Homer A. Thmpson. Princeton, American School of Classical Studies at
Athens (Hesperia, supplement XX), 1982, p. 109-117 ; Susan B. Matheson, « The Mission of Trptolemus
and the Politics of Athens », GRBS, 35, 1994, p. 345-375.
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prémices (dmapxal) de leur récolte au sanctuaire d’Eleusis®. Cette offrande devait servir 2
remercier Déméter de sa générosité. Une maniére délicate de rappeler par la méme occasion les

bienfaits d’Athénes, indissociables de ceux de la déesse.

2. 1a mission de Triptoleme

Le discours d’Isocrate sur la générosité d’Athénes repose ainsi sur une tradition
ancienne et déja bien répandue. Malgré tout, son traitement du mythe de Perséphone reste le
plus caractéristique du genre, puisqu’il laisse transparaitre les articulations et les subtilités du

discours athénien sur ce mythe.

L’analyse de la structure narrative du récit présenté par Isocrate (28-29) permet en effet
de voir la logique qui sous-tend l'utilisation politique d’un tel mythe. Le récit d’Isocrate se
divise ainsi en deux épisodes, dont un se déroule aux temps anciens avec la présence de
Déméter (28), alors que Pautre, par la mention du blé et des Mystéres, améne le lecteur des
temps anciens au temps présent (29). Ces deux épisodes recouvrent en fait les deux prémisses
d’un syllogisme redoutable, mis au service de la propagande athénienne, et dont la conclusion

logique est habilement laissée au lecteur.

Concretement, la narration d’Isocrate prend la forme d’un double systéme de don et
contre-don, c’est-a-dire que le récit met en ceuvre deux échanges successifs de bienfaits, chacun
de ces échanges ayant une portée argumentative différente : la gloire de PAttique dans un cas,

les relations internationales dans Pautre,

don : les Athéniens rendent service 4 Déméter gloire de PAttique :
1er échange —[

contre-don : Déméter donne le blé et les Mystéres Athénes « aimée des dieux »

. don : les Athéniens offrent a tous ces bienfaits relations internationales :
2¢ échange —[ >

contre-don attendu Athénes « amie des hommes »

Le premier de ces échanges est celui qui eut lieu aux temps anciens entre les Athéniens
et Déméter, alors que, selon la légende bien connue, la déesse offrit aux habitants le blé et les

Mysteres. Mais curieusement, Isocrate considére qu’il s’agit 1 en fait dun contre-don. Le don

8 A Selection of Greek Historical Inscriptions, revised edition by Russell Meiggs and David Lewis, Oxford,
Clarendon Press and Toronto, Oxford University Press, 1989, no 73.
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initial viendrait des Athéniens eux-mémes et se présenterait sous la forme de bienfaits

(ebepyeotiar) « dont nul autre que les initiés ne peut entendre parler™ » (28).

Cette tournure est unique 2 Isocrate. En effet, alors que, selon UHymne homérigue i
Déméter, les Mystéres ont été fondés pour apaiser la déesse décue des humains (273-274), et
que, selon Diodore, les Mystéres ont été fondés par les humains pour remercier la déesse de
ses bienfaits (V, 4), Isocrate place les Athéniens sur un piédestal en inversant cette relation
homme-dieu. C’est donc la déesse qui a fondé les Mysteres pour remercier les habitants de
IAttique de leurs bienfaits. De plus, le silence pudique d’Isocrate sur la pature de ces bienfaits
et 'importance du contre-don offert laisse subtilement deviner la trés grande valeur du don
initial fait par les Athéniens”. Isocrate manipule donc la légende pour mettre en valeur la
noblesse de la cité et la générosité des ancétres athéniens qui, par leur action désintéressée, ont

fait mériter a la cité le titre d’« aimée des dieux » (Beodihns, 29).

Mais cet argument en soi ne saurait étre suffisant pour convaincre les autres cités de la
suprématie d’Athénes, surtout que PAttique n’est pas le seul endroit que la déesse ait
officiellement visité”. Aussi la deuxiéme partie du récit a-t-elle davantage de prise dans le
présent. Ici encore, les initiateurs de I’échange sont les Athéniens qui partagérent avec tous les
cadeaux de la déesse. L’absence de Triptoléme et de sa « mission » dans le texte d’Isocrate est
alors tres révélatrice : la générosité athénienne n’est pas présentée comme le fait de la déesse
qui aurait ordonné la distribution du blé, mais comme un acte spontané et gratuit de la part de

la cité qui devint ainsi « amie des hommes » (GLAdvBpoTos, 29).

En réponse a ce don charitable, il va sans dire qu’un contre-don de valeur égale est
attendu. C’est 14 le point crucial de cet argument, la conclusion logique du récit et du

raisonnement de P'auteur :

(a) lorsque les Athéniens ont offert leur aide 3 Déméter, celle-ci les a récompensés
de bienfaits considérables ;

(b:o1) maintenant que les Athéniens ont offert ces bienfaits au reste des Grecs,

(c : donc) tous les Grecs doivent leur rendre la pareille.

Isocrate fait bel et bien allusion i ce contre-don attendu en conclusion, mais, fin

diplomate, il préfére rester évasif sur la question : « Et certes il est superflu d’indiquer quels

8 [...] Gs olx oldv 7° d\ois 1 Tols pepuvnpévols dxovew [...}

70 Hospitalité envers la déesse, informations sur le sort de Perséphone ou autre chose ? Isocrate laisse
habilement planer le doute.

™ Voir dans ce chapitre, p. 75.
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honneurs doivent recevoit les auteurs de tels biens; car personne ne pourrait trouver de

récompense, si grande fiit-elle, qui égalit ce qu’ils ont fait™. » (33)

A premiére vue, lenvoi des dmapyat par les cités de la Gréce 2 Eleusis semble étre la
téponse rituelle 4 ce mythe. Mais dans le discours d’Isocrate, cette pratique représente
davantage un moyen de justifier la légende que la conclusion logique de l'argument (31).
Isoctate attribue 2 la légende démétriaque une finalité beaucoup plus importante. Les honneurs
et les récompenses qui reviennent aux Athéniens et sur lesquels il ne veut pas épiloguer sont en
somme les mémes que ceux revendiqués en général dans cette partie du Panégrigue:

reconnaissance de la supériorité d’Athénes et allégeance des autres cités a la cité attique.

Tout le récit de Porateur est donc habilement construit pour que le lecteur en arrive
seul 4 cette conclusion que I'auteur se défend bien de prononcer lui-méme. Chacune des deux
parties du récit contribue ainsi & donner une image glorieuse d’Athénes, au niveau local
d’abord, puis extra-territorial”. Il est significatif d’ailleurs qu’Aspasie, dans son discours plutdt
patriotique, préfere mettre 'emphase sur la premiére partie de la légende (les dons de
Déméter), alors que Callias, dans le cadre de son ambassade, juge plus adéquat d’évoquer la
deuxiéme partie de cette légende (les dons des Athéniens). Isocrate, pour sa part, puisqu’il
s’adresse 4 un public autant athénien que pan-hellénique, se devait de construire un discours

susceptible de plaire aux uns et de convaincre les autres de la supériorité d’Athénes.

Le trait le plus révélateur de cette ambition est sans contredit le role des Athéniens en
tant qu’initiateurs des échanges. En s’attribuant le don initial, ils accaparent ainsi le role le plus
généreux et le plus noble. Cependant, cette rhétorique ne doit pas cacher un fait essentiel : c’est
que ce don initial, tout généreux qu’il soit, remontait aux temps mythiques, alors que la contre-
partie demandée, elle, est trés actuelle. On peut alors sérieusement se demander quel accueil

recut dans les faits cette légende hors de Attique.

3. Le périple de Triptoleme

Le probléme avec cette question, c’est que P'origine quasi exclusivement athénienne des
sources ne permet pas de connaitre avec certitude le sentiment des autres cités par rapport aux

ambitions d’Athénes. D’un coté, la renommée d’Eleusis joue en faveur de la diffusion et de

2 Kal unv 8ons mpootkel Tiupfis Tuyxdvew Tols TnikoUTwv dyabdv aitious, meplepyov Siuddokeiv.
Oi8els yap av Sdvaito Swpedv Tooaltny 16 uéyebos elpely fitis ton Tols mempaypévors éoriv,

7 Ce qui prouve bien que I'objectif d’Isocrate était « di soddisfare le attese del pubblico pii largo possibile ».
Leone Porciani, « L’ideologica politica del Paneginico di Isocrate », 4SNP, Ser. 4a 1 (1), 1996, p. 37.
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Padoption de la légende, mais pas nécessairement de la version atticisée de la légende. De
Pautre coté, il existait, dans le discours méme des Athéniens, plusieurs signes qui attestent la

fragilité, réelle ou potentielle, de cette légende.

D’abord, les Athéniens semblérent rencontrer quelques difficultés a faire respecter la
coutume de Pdmapxn pat les nations autres que la leur. Ainsi, les rappels insistants des
Athéniens et lintervention de la Pythie dans ce dossier (Isocr. Pan. 31) attestent que les
paiements de I'dmapyn ne s’effectuaient 4 cette époque que de fagon irréguliére, ce qui
confirme qu'aucune cité n’était alors réellement dupe des enmjeux politiques derriere cette

coutume religieuse’™.

Ensuite, il y a l’attitude d’Athénes qui veillait comme une mere jalouse sur les Mysteres
d’Eleusis, autre témoin rituel du mythe. Les lois et les procés retentissants de cette époque
cachent bien mal la peur viscérale des Athéniens de se voir dépouiller des Mysteres. Pour

Isocrate, la transgression de ces rites équivaut méme 4 la chute de la démocratie (XVI, 6).

Finalement, il y a le discours prudent des orateurs quand ils s’adressaient 4 un auditoire
qui n’était pas athénien. Ni Callias, ni Isocrate ne s’attarde ainsi sur le récit du mythe ; ils
accordent de loin plus d’attention 2 justifier ou expliquer leur utilisation de la légende. A cet
égard, le discours d’Isocrate est caractéristique. Il est si empressé 4 défendre le mythe qu’il va

méme jusqu’d proposer une explication « évhémériste » A cette légende™.

Ainsi, méme i cette époque ou les légendes ne faisaient pas encore l'objet
d’importantes remises en question, l'utilisation de la mythologie en politique n’allait pas de soi.
La croyance aux mythes n’était en effet pas une garantie suffisante pour justifier leur emploi en

politique. C’est pourquoi il était absolument nécessaite pour Porateur d’agir avec une grande

" « Les Athéniens avaient sauvé les Grecs de la famine en se chargeant pour tous de sacrifier 2 Déméter. En
récompense, ceux-ci devaient envoyer au temple d’Eleusis les prémices de leurs récoltes ; mais ils paraissent
avoir montré peu de zéle 2 s’acquitter de I'obligation contractée par les ancétres, et, plus d’une fois, la Pythie
eut i leur rappeler leur devoir, sans beaucoup de succés, 4 ce qu’il semble. » Paul Foucart, Les Mystires
d’Eleusis, Paris, Auguste Picard Editeur, 1914, p- 57. « Nous pouvons soupgonner que le tribut de blé cessa
d’affluer des contrées lointaines 2 Athénes quand, la fortune I'abandonnant, les fieres galéres de la cité
cessérent de porter la terreur des armes athéniennes jusqu’au fond des mers étrangéres. » James George
Frazer, op. cit., p. 54. Cf. IG 12. 76 ; IG 112. 140 ; IG 12 1672 ; ete.

75 La plupart des discours philosophiques sur le mythe sont d’ailleurs nés de la méme volonté de ne pas nier
totalement le mythe, de le récupérer au moins en partie, de lui trouver une raison d’étre. « L'immense
majorité des philosophes [...], ainsi que les esprits cultivés, critiquaient moins les dieux qu’ils n'en
cherchaient une idée qui ne fit pas indigne de la majesté divine : la critique religieuse consistait 3 sauver
l'idée des dieux en I’épurant de toute superstition et la critique des mythes héroiques sauvait les héros en les
rendant aussi vraisemblables que le sont les simples hommes. » Paul Veyne, op. a2, p. 52.
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ptécaution dans la manipulation de cet argument, s’il ne voulait pas que le mythe perde toute

valeur démonstrative™.

Pourtant la propagande athénienne ne fut pas un échec total, au contraire. Mais son
influence se fit sentir 4 plus long terme. Aprés Pépoque classique, il devint en effet difficile,
voire impossible, pour un auteur d’aborder le mythe de Perséphone sans parler de Triptoléme
ou d’Athénes. Il n’y a qu’a regarder les textes de Callimaque, de Diodore ou de Pausanias
(étudiés ci-aprés) pour comprendre I'impact de cette publicité. La « mission de Triptoleme »
devint un des mythémes principaux de la légende démétriaque et prit méme souvent l’allure

d’un mythe a part entiére.

Ce succes tardif ne s’explique pas toutefois uniquement par les politiques d’Athenes,
mais surtout par un changement dans les mentalités. Les horreurs et les ravages de la guerre du
Péloponnese et des autres conflits fratricides qui avaient animé les Grecs au cours de la période
classique avaient en effet lentement grugé I'idéal de la cité et bouleversé les aspirations
religieuses des Grecs. La nouvelle religiosité qui se développa alors était en quéte d’absolu ; elle
était plus personnelle, plus mystique, plus édifiante. A Pheure o les déesses étrangtres
entraient en Grece, il était encore pourtant une déesse grecque qui pouvait leur tenir téte et
cétait Déméter, celle qui possédait Eleusis et dirigeait les Mystéres, celle qui avait envoyé
Triptoléme porter la civilisation 2 toute la terre connue”. Cétait Déméter Législatrice
(@eopoddpos), celle que les Athéniens avaient portée aux nues et que, finalement, tous les

Grecs adopterent.

6 Le mythe n’a en effet de valeur politique que s’il est cru, mais, comme toute croyance, la croyance aux
mythes est fragile, encore plus quand celui-ci est utilisé en politique.

77 A Pépoque hellénistique, le don du blé fait par Déméter aux humains devint don de la vie civilisée et don
des lois. 11 s’agit 13 d’une association toute naturelle aux yeux des Grecs. Déja dans POdysste, étre mangeur de
pain signifie étre civilisé. Voir la description de I'lle des Cyclopes (IX, 105-124) et 'analyse ethnologique des
voyages d’Ulysse proposée par Christian Jacob, Géagraphie et ethnologie en Gréce ancienne, Patis, Armand Colin
(Cursus ; littérature), 1991, p. 25-30.
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é Déméter douloureuse : U'Hymne ¢ Déméter de Callimaque

Bien 4 propos, une vieille femme inconnue aux mceurs
montagnardes arriva, par hasard, d’Halimunte. — Pour les esprits
vénérables, le discours comique est-il funeste?

Philicos, frg 680 SH, 54-55
(traduction personnelle)

Aprés la bataille de Chéronée, la mainmise d’Athénes sur le monde politique et
littéraire de la Gréce et sur le sanctuaire d’Eleusis samenuisa”. L’exemple de Démétrios
Poliocerte, qui obtint le droit de « patcoutir le cycle entier depuis les petits mysteres jusqu’a
Pépoptse” » en une seule visite (Plut. Dém. 26), et qui fit placer un tréne pour sa maitresse au
milieu du Télestérion (Ath. IV, 167f), montre bien qu’il n’existait plus 4 'époque hellénistique
de nation puissante ayant un intérét particulier 2 défendre Eleusis, comme Athénes avait fait 4
Pépoque classique. Le site en soi ne perdit tien de son pouvoir d’attraction, ainsi que le prouve
paradoxalement lintervention de ce roi étranger, mais, en Pabsence d’un protecteur, les

. N 80
constructions se firent rares, les entorses au réglement plus nombreuses™.

A cette époque, Déméter se révéla davantage comme une déesse panhellénique. Des
auteurs originaires de Sicile, d’Egypte, de Colophon ou de Cos écrivirent ainsi sur une Déméter
aux accents égyptiens, thraces, crétois, thessaliens ou siciliens. Partout dans le monde grec,
Démeéter était une déesse respectée et honorée. Plusieurs hymnes lui furent, a cette époque,
dédiés. Malheureusement, il ne reste aujourd’hui de cette littérature que des fragments

anonymes et inconsistants ou de simples noms d’auteur®. Deux exceptions notables : I'Hymre 4

78 Athénes manifesta encore la méme ardeur 3 défendre Eleusis, mais cette attitude ne lui attira plus que des
ennuis. Ainsi, en 201 avant J.-C,, les Athéniens firent mettre 4 mort deux jeunes Acarnaniens qui avaient
pénétré accidentellement dans le temple de Déméter, sans avoir été préalablement initiés. Cet acte entraina
Athénes dans une guerre ouverte contre les Acarnaniens et les troupes macédoniennes de Philippe V (Liv.
XXX, 14).

L] Ty TereTiv dmagav dmd TOV pLkpdy dxpr TOV émomTik@v Tapaiafelv. L’édition employée est celle
de Plutarque, Vies, tome XIII : Démétrios — Antoine, texte établi et traduit pat Robert Flaceliére et Emile
Chgmbry, Paris, Les Belles Lettres (C.U.F.), 1977.

8 A la méme époque, par exemple, 'oracle de Delphes perdit sa capacité d’intervenir dans les affaires
politiques, la tréve sacrée qui prévalait durant les Jeux olympiques fut quelquefois menacée et le sanctuaire
d’Olympie fut méme pillé par un général d’Antigonos. La conjoncture politique internationale n’était donc
pas propre a favoriser le développement et le respect des grands sanctuaires traditionnels, ce qui ne signifie
pas que ces sanctuaires aient perdu de leur popularité.

81 Voir 'annexe.



89

2

Déméter retrouvé sur un papyrus endommagé et attribué 2 Philicos™ et, surtout, PHymne &

Déméter de Callimaque.

1. D'aischrologia

Quoique le poéme de Callimaque ait pour sujet principal le mythe d’Erysichthon,
Pauteur consacte a la narration du mythe de Perséphone quelques vers. Dans ce court extrait,
le poéte développe, avec originalité et finesse, une vision trés personnelle de la légende.
Homme de lettres, Callimaque n’a pas négligé Peeuvre de ses prédécesseurs, mais il a su utiliser
la tradition pour déconstruire et reconstruire la légende. Suivant Pesprit alexandrin, 1l a en effet
déployé PI'érudition a sa disposition pour redonner a la légende un nouveau souffle, une
nouvelle fin. Son écriture se développe alors tout en nuances, oscillant entre la tradition et la
création, le passé et le présent ; entre le sérieux et I’humour, le jeu littéraire et I'inspiration

religieuse.

a. le trompe-P'ceil”

Le mythe de Perséphone occupe dans I'Hymne une position qui trahit déja l'attitude
particuliere du poete face a la légende : celle d’un érudit qui connait suffisamment les canons
littéraires pour se permettre quelques libertés, Ainsi, le récit du mythe de Perséphone survient
de fagon significative alors que la natratrice interrompt sa description du rituel en cours pour

se lancer dans la récitation de ’hymne proprement dit.

Depuis I'époque archaique, tous les hymnes dédiés a la déesse dont nous avons
conservé la trace avaient pour sujet le mythe de Perséphone™. Ainsi en est-il de P'Hymne
homérigue @ Déméter ou de "Hymne a Déméter de Pamphos. A Pépoque méme de lauteur, ce
mythe était encore le théme privilégié des hymnes 2 Déméter, comme PHymne a la Mére des
Dieuxc d’Epidanre et YHymne & Déméter de Philicos. En ouvrant son poeme sur les errances de

Déméter, Callimaque semble donc, 4 premiére vue, se rattacher 2 cette tradition : quoi de plus

82 Le seul passage réellement lisible du texte (frg 680 SH, 48-62) relate la rencontre de Déméter et d’També,
dans une version trés différente de celle rapportée pat YHymmne homérigue & Déméter (190-205) et unique dans la
littérature démétriaque.

8 Quelques-uns des sous-titres de cette partie sont empruntés i Bernadette Leclerc-Neveu, « Jeux d’esprit et
mystifications chez Callimaque » dans Le Rire des Anciens : Actes du collogue international (Université de Rouen,
Ecole Normale supérieure, 11-13 janvier 1995), édité par Monique Trédé et Philippe Hoffmann avec la
collaboration de Clara Auvray-Assayas, Paris, Presses de I'Ecole normale supérieure (Etudes de Littérature
Ancienne, 8), 1998, p. 189-200.

84 Voir I'annexe.
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normal en effet pour un hymne a4 Déméter que de raconter la quéte de la déesse pour retrouver

sa fille ?

Mais le poéte réserve une surprise 4 son public. Il interrompt soudainement sa
narration et condamne cette fagon d’éctire : « Mais non, ne parlons point de ce qui tira des

pleurs 4 Déd.%

» (17) Pour un auditoite érudit, comme celui auquel s’adressait Callimaque,
auditoire qui n’avait jamais encore entendu son poéme ni n’en connaissait le sujet, cette

intervention avait de quoi surprendre et attiser les curiosités.

Toutefois, Callimaque ne révele pas immédiatement ses intentions. Il se joue encore un
peu de son public en langant a la volée quelques autres sujets possibles et, a ses yeux, plus
acceptables, comme un conteur qui hésiterait ou voudrait montrer Pétendue de son savoir. Il
évoque Déméter qui donna les lois aux cités (18), Déméter qui inventa l'agriculture et
Penseigna a Triptoléme (19-21). Des thémes trés populaires dans la littérature athénienne de la
pétiode classique®. Mais Callimaque ne s’y s’atréte pas.

11 se décide finalement, conformément au gout alexandrin pour les variantes obscures,
pour un mythe moins connu, celui d’Erysichthon, qui, 2 notre connaissance, n'a été rapporté
avant lui que par Hellanicos, un historien du Ve siecle (4 frg 7 Jacoby = Ath. X, 416). Le pocte
se sert donc de l'histoire de Perséphone pour surprendre son public et attirer Pattention sur le
récit qu’il se propose réellement de faire. Le mythe de Perséphone se retrouve alors isolé,
enclavé entre les deux développements principaux du poéme: la description mimétique du

rituel qui sert de cadre au poéme et le développement narratif de Phistoire d’Erysichthon”.

Cette situation d’isolement jette un éclairage intéressant sur le traitement que
Callimaque réserve a cette légende. En séparant le mythe de Perséphone du reste du poéme,
Callimaque donne a ce passage un statut particulier, marginal, qui lui permet simultanément de
prendre certaines libertés avec la légende et de porter un soin minutieux 4 la construction de
son récit. Ce passage, 4 la fois bref et dense, posséde donc la valeur poétique d’une épigramme

et se présente comme un microcosme littéraire ouvert sur la tradition démétriaque.

85 M7 uf TalTa Mywpes d ddkpuov dyaye Anol.

8 Voir dans ce chapitre, partie D : « Déméter bienfaitrice ».

87 Cette disposition particuliére du mythe de Perséphone dans I'Hymne 4 Déméter explique pourquoi la plupart
des critiques modernes ont négligé I'interprétation de ces quelques vers, pourtant trés énigmatiques en regard
de la tradition démétriaque.
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b.le iche

A Pépoque de Callimaque, le mythe de Perséphone était déja, en effet, un sujet rebattu,
connu du grand public et maintes fois ressassé par les poetes antédeurs. Callimaque ne Iignore

pas et son texte fourmille de références a cette littérature.

Cependant, le déploiement de cette érudition — que Callimaque possede plus que tout
autre® — devient, entre les mains du poéte, un jeu. L’érudition partagée entre le pocte et son
public est exploitée sous la forme de ’humour, un humour sophistiqué, « pince-sans-rire »,
dont Pobjectif « est d’amener le sourire sur les lévres d’hommes distingués et raffinés®. » Plutot
que de faire un étalage flamboyant de son savoir, Callimaque prend ainsi plaisir « 4 taquiner son
lecteur et 4 mettre 2 Pépreuve sa sagacité, de diverses fagons™. » Il ponctue alors son texte
d’allusions discrétes, significatives pour un lecteur averti, mais qui ne perturbent pas le fil de

son1 récit.

Pour décrire la détresse de Démétet, Callimaque a ainsi comme modele le discours de

UHymne homérigue a Déméter, ou il est dit que
pendant neuf jours, la noble Déo6 ne cessa de parcourir
la terre, ayant en mains des torches ardentes :

dans sa douleur, elle ne golita point 4 'ambroisie ni au doux breuvage
du nectat, et ne plongea pas son corps dans un bain®1.(47-50)

Callimaque reprend donc ce théme™ (10 4 16), mais en amplifie ironiquement la valeur
pathétique en répétant tout trois fois : trois fois il décrit 'état lamentable dans lequel se trouvait
la déesse, trois fois, il la fait passer aux trois mémes endroits, et, trois fois, il rappelle qu’elle est

allée au bout du monde dans sa quéte. Cette répétition, qui appesantit le discours, introduit

8 J] était connu dans 'Antiquité pour avoir rédigé les Tabks, des notices bio-bibliographiques sur tous les
auteurs déposés a la bibliothéque d’Alexandrie, et divers autres traités savants en prose. Il a aussi écrit les
Aitia, un recueil poétique de récits mythiques sur P'origine de coutumes ou rituels curieux. Dailleurs, selon
Malten, repris pat Emile Cahen, les allusions  la course errante de Déméter, dans PHymne 4 Déméter, « étaient
faites pour éveiller dans l'esprit de l'auditeur ou du lecteur le souvenir du récit plus détaillé de Ia méme
légende qui aurait fait partie des Aifia. » Emile Cahen, Callimague et son auvre poétigue, Patis, E. de Broccard
Editeur (Bibliothéque des écoles francaises d'Athénes et de Rome, fasc. 134), 1929, p. 17-18,

8 Bernadette Leclerc-Neveu, « Jeux d’esprit... », art. ot., p. 189,

% Ibid., p. 193.

91 "Bwvijap pév émerta kata x6éva wétvia Ano

oTtpuddt’ alBopévas datdas peta xepolv éxovoa,

o8¢ moT* duppooins kal vékrapos nBvmdToLo

wdooaTt’ dknxepévn, oldé xpda BdXieTo AouTpols.

%2 L’expression métwia And, issue de VHymmne bomérigue (47), trouve d’ailleurs un écho significatif dans ce
passage de Callimaque. Ainsi, le poéte ouvre son adresse 4 la déesse par le mot ITé6Ta (10) et la clot sur le
mot Anot (17).
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ainsi une dimension butlesque dans le récit, soulignée par la question de la narratrice au début

de ce passage : « Vénérable, comment tes pieds t'ont-ils pu porter [...]* ? » (10)

Mais P'aspect le plus incongru de cette complainte, c’est qu’elle est adressée directement
3 la déesse™. Une familiarité inattendue et cocasse est ainsi introduite entre la narratrice, une
femme du peuple assistant a la cérémonie, et la divinité qui fait I'objet de sa pitié. On retrouve
d’ailleurs un scénario semblable dans le poéme de Philicos lors de la rencontre entre Iambé et
Déméter, une rencontre que le poéte qualifie lui-méme de « comique » (yeholos, 55). Dans ce
fragment, Iambé est décrite comme « une vieille femme inconnue aux meeurs montagnardes” »
(54) qui apostrophe la déesse d’'un ton familier et gaillard, exempt toutefois de grossiereté. La
fin du discours manque, mais, selon la légende, seule lintervention d’lambé parvint a sortit
Déméter de sa prostration et 4 la faire rire. L’aloxpoloyla mise en scéne ici est un élément
important du culte de Déméter™, mais, dans le discours du pocte alexandrin, la grossiéreté
rituelle a cédé la place i Peffronterie. Le personnage assume en réalité la fonction de « fou du
roi », le seul qui puisse outrepasser le cérémonial de la cour et dire la vérité crue en présence de

la royauteé.

Le texte de Philicos propose donc une définition du discours humoristique qui
correspond bien au contexte historique des grands royaumes hellénistiques. La comparaison
des deux extraits met alors en valeur I'ignorance et les origines modestes de la narratrice de
Phymne callimachéen. Callimaque ne fait donc pas que parodier les anciens, il travestit aussi le
genre de 'hymne. Au lieu de faire appel 4 une poétesse ou une prétresse de Déméter pour
réciter 'hymne, comme le voudrait le genre, il laisse la parole 4 une femme simple qui ne sait ni

quand, ni comment s’adresser a la déesse.

La narratrice transgresse alors les régles du genre. Ainsi, tout hymne contient, en
introduction, une invocation  la divinité, invocation « qui tend i établir entre la divinité et le
locuteur [...] une relation médiate, qui passe par I'acte méme du chant” ». Cependant, la

narratrice de Callimaque pousse la relation a trop de familiarité quand elle s’adresse

% [IéTvia, més o€ dlvavto modes dépev [...] ; Voir Bernadette Leclerc-Neveu, « Jeux d’esprit... », art. dit,
p. 196.

%4 La narratrice s’adresse directement 4 la déesse (2 la deuxiéme personne) seulement dans ce passage (10-17)
et, de fagon plus réguliére, 4 la fin de 'hymne (134-138).

% [...} Ty 8¢ yepaiav mav[dmuloTov wév dpeflols [...] fifeot [...].

% Voir Pintroduction, p. 7 et 8-9, et le chapitre I, p. 34.

97 Claude Calame, « Variations énonciatives. .. », ar% d., p. 8. Voir aussi la définition d’un hymne au chapitre
IL, p. 39.
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directement a la déesse pour la plaindre plutdt que pour la prer. De méme, elle semble
confondre invocation avec évocation et elle s’adresse 2 Déméter dans un langage qui rappelle,

par la répétition du nombre trois, celui des formules incantatoires™.

Sans étre irrespectueux envers les dieux ou envers son public, Callimaque propose
donc une relecture des hymnes 4 Déméter, en particulier, et de la littérature laudative, en
général. Son hymne se présente ainsi, au premier abord, comme une cuvre poétique sérieuse,
mais, pour un certain cercle de lettrés qui partageaient sa culture, le pastiche pouvait

transparaitre detriére la pompeuse solennité de la narratrice, le jeu littéraire derriere le discours
religieux.

c. les devinettes

Le texte de Callimaque offre plusieurs possibilités de lecture : au premier niveau, il
apparait comme un récit ordonné et cohérent mené par la voix de la narratrice, alors qu’au
deuxiéme niveau, il révéle un foisonnement d’allusions savantes destinées 4 un public complice
et derriere lesquelles perce la voix du poéte. Outre les références aux auteurs antérieurs et les
emprunts & d’autres genres littéraires, le texte de Callimaque contient également quelques
«indices » 4 déchiffrer, qui viennent compléter le récit, sans I'allonger. Ainsi en est-il des

toponymes cités par I'auteur™.

Lors de sa description des errances de Déméter, le poéte mentionne donc, de fagon
appatemment anodine, deux noms de lieux ou la déesse serait passée : le fleuve Achéloos (13)
et le puits Callichote (15). Ces deux lieux ont en réalité un role 4 jouer dans la légende
démétriaque et, en les nommant, Callimaque ouvre alors une porte sur d’autres épisodes de la

légende dont il ne fait pas une mention directe dans son texte.

Avec le puits Callichote, le poéte évoque évidemment Eleusis et toutes les légendes qui
y sont rattachées : Parrét de la déesse 4 cet endroit, sa rencontre avec les filles du roi, la famine
et ainsi de suite. Pour comprendre l’allusion au fleuve Achéléos, Callimaque demande par
contre 4 son public un plus grand effort d’érudition. 11 faut en effet se rappeler qu’Achéléos est

le pére des Sirénes, lesquelles étaient les compagnes de Coré avant son enlévement (A. Rh. Arg.

% Pour Bernadette Leclerc-Neveu, cette récurrence du chiffre trois est cependant due 2 une volonté du
poéte de faire croire 4 « 'amour permanent de la déesse pour le nombre trois. » « Jeux d’esprit... », art. o,
p. 196.

9 Pour d’autres exemples de « devinettes » dans cet hymne, voir #b#d., p. 193-198.
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IV, 892-898). Selon la légende, Déméter les aurait changées en oiseaux, soit parce qu’elle leur
reprochait de ne pas avoir veillé sur Perséphone (Hyg. Fab. 141), soit parce que les jeunes filles

avaient souhaité pouvoir voler pour retrouver leur compagne (Ov. M. V, 552-563).

La simple mention de ces noms suffit donc pour évoquer ces épisodes de la légende'
et, par ce procédé, le poéte évite alors d’alourdir son discours d’explications mythologiques
supplémentaires. « J’ai tout dans ma besace, mais ne dirai pas tout'” », a-t-il déja écrit (frg 177
Schn.).

2. Les errances de Déméter

Mais si Callimaque se fait discret sur ces arréts traditionnels de la déesse, c’est surtout
quil ne voudrait pas jeter de 'ombre sur les nouvelles destinations qu’il propose pour le
périple de Déméter. En effet, bien qu’il connaisse parfaitement la tradition éleusinienne du
mythe — puisqu’il fait asseoir la déesse pres du puits Callichore —, Callimaque a choisi pour
sa Démeéter une autre destination finale. Il Pameéne en fait « jusqu’au pays du couchant, jusque
chez les Noirs, jusqu’au jardin des pommes d’or'® » (10-11), 13 ot Hespéros réussit enfin 3 la
faire boire (8).

Cette version de la légende, unique dans la littérature démeétriaque, représente donc un
véritable tour de force de la part du poéte pour détourner la légende et I'amener la ou elle ne
semble jamais avoir été, c’est-a-dire en Libye, sur le territoire natal du poéte. Avec les
Hespérides, les Ethiopiens et Hespéros, Callimaque a retenu des figures aptes 4 semer la

confusion entre la tradition archaique et les légendes locales, entre le mythe et ’histoire.

a. d’un lieu a Pautre

Callimaque envoie donc Déméter au jardin des Hespérides. Ce lien, inhabituel dans la
légende démétriaque, représente en fait un doublet de la plaine de Nysa, ou, selon PHymne
homérigue @ Déméter (16-17), Perséphone aurait été enlevée. Il s’agit en effet de deux jardins

merveilleux, habités par des nymphes et généralement situés aux abords de 'Océan'”, li o

100 Un autre exemple de cette écriture allusive 4 ’époque hellénistique se trouve chez Nicandre qui, en moins
de mots qu’il n’en faut, réussit & évoquer l'arrivée de Déméter chez Célée, Paccueil qui lui est réservé et le
supplice d’Ascalabos (Thér. 483-7).

101 O yap €nm OMoel mdvra ¥’ éun kifiats.

102 [] €07’ émi Sudpds,

éor’ éml Tos péravas kal 8ma Ta xploea pdla.

103 I "identification de Ia plaine nysienne de /Hymmne homérigue (17) avec le pourtour de POcéan tient surtout 2
la présence des Océanides. Par contre, la présence du jardin aux pommes d’or aux environs de POcéan est
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Otphée place également 'enlévement de Perséphone (H. XVIII, 13 ; frg 43 Kern = sch. 2 Hés.
Th. 913). Les plus proches voisins des Hespérides (Serv. En. IV, 246) sont alors les Ethiopiens,
ceux de POuest plus précisément, qui vivent de méme, aux limites de ce monde, sur les rivages
de ’Océan'™. Callimaque campe donc son récit dans un décor totalement mythique. Pourtant,
derriére cette géographie fantastique se profile une géographie réelle, ancrée dans Punivers du

poette.

Il appartient en effet 4 esprit grec d’avoir voulu donner 4 la géographie mythique des
poétes une dimension plus pragmatique. C’est pourquoi les érudits grecs ont cherché tous ces
pays merveilleux en divers endroits de la mappemonde : a ouest, a lest, au sud et au nord.
Plus d’une destination a souvent été proposée pour un méme pays. Cependant, il est une seule
région du monde qui revient dans la localisation des trois contrées mythiques auxquelles
Callimaque fait référence, et C’est la Libje, C’est-a-dire la région 2 Pouest de PEgypte, la région
du couchant (BuBpds, 10).

15 A cet effet, j’aimerais

Cette région est d’abord le territoire privilégié des Ethiopiens
ouvrir ici une parenthése sur le terme précis employé par le poéte, car Callimaque ne parle pas
tant d’Ethiopiens, que d’hommes noirs (uéiavas, 11). Cette distinction est importante, car elle
permet non seulement d’asseoir le lieu des errances de Déméter en terre africaine — puisque
tous les Ethiopiens n’habitent pas PAfrique'® —, mais aussi d’englober, par le fait méme, les
Egyptiens et les habitants autochtones du Nord de I'Afrique, qui, aux yeux des Grecs, étatent

également basanés, tout en étant moins noirs que les Ethiopiens'”.

Déméter se rend donc sur le territoire de I'Afrique, plus exactement au jardin des

pommes d’or, lequel peut étre situé aussi en Libye. Il existait en effet, 2 'époque hellénistique,

abondamment attestée : Hés. Th. 215-216 ; Eur. Hipp. 742-751 ; Ar. Nub., 271. Pour d’autres sources et
d’autres localisations du jardin, voir J. Ramin, Myzhologie et géographie, Patis, Les Belles Lettres (Collection
d’études mythologiques), 1979, p. 85-90.

104 Hom. I/. 1, 423-424 ; XXIII, 205-206 ; Od. I, 22-26 ; Eschl. frg 192 Nauck = Str. I, 2, 27 ; DS. III, 53, 4 ;
Str. I, 2, 24. Pour un exposé complet sur la géographie des Ethiopiens, voir J. Ramin, gp. dit., p. 73-80.

105 Hdt. VII, 70 ; Ther. VII, 111-114 ; DS, III, 8, 1 ; Str. I, 2, 24-28. Voir J. Ramin, op. 2., p. 73-80.

106 J, Ramin, gp. oit., p. 78-80.

107 Eschl. Swppl 154-155; Hdt. II, 104 ; Ps. Asstt. Phgn. 812a; Philstr. 17 Ap. 6,2. Voir Alan Cameron,
Callimachus and His Critics, Princeton, Princeton University Press, 1995, p. 233-235. Ceci dit, 1l ne faut
négliger non plus la valeur poétique de I'antithése créée par la juxtaposition, dans le méme vers, de 'adjectif
péravas et de ladjectif xpioea. Callimaque décrit ainsi PAfrique comsme le pays aux hommes noirs et le
jardin aux pommes d’or. Par ailleurs, selon Bernadette Leclerc-Neveu, Callimaque fait référence, dans ce
vers, par I'utilisation des mots pélavas et pdia, a deux épithétes de Déméter : Déméter Mélaina et Déméter
Malophoros. « Jeux d’esprit... », art. ., p. 194.
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une tradition, relativement récente mais trés populaire, qui situait le jardin des Hespérides en
Cyrénaique, pattie du poéte, plus précisément aux envitons d’une cité appelée symboliquement
Euhespéridés (aujourd’hui Benghazi), sur le rivage de la grande Syrte (A. Rh. Az IV, 1395-
1399'%).

Callimaque joue donc habilement sur la double géographie du jardin aux pommes d’or
pout transportet la 1égende de Perséphone des mythiques rivages de ’'Océan a sa terre natale. Il
est alors peu surprenant de retrouver Pexistence d’une Nysa en Libye, « proche du cours de
PEgyptos'™ » : patrie du dieu Dionysos, selon les auteurs, et peut-étre, d’aprés ce que laisse

croire Callimaque, lieu de 'enlévement de Perséphone.

b. ’héte de Déméter

Entre alors en scéne Hespéros'”’

. L’intervention de ce personnage a d’abord pour
fonction de confirmer au lecteur arrét de Déméter en Libye, dont Hespéros est dit parfois le
roi (DS. III, 60, 2), et d’ajouter ce pays a la longue liste des contrées qui ont généreusement
offert Phospitalité 4 la déesse en exil. Mais Hespéros n’est pas simplement un des hotes de
Déméter ; il est le seul qui ait réussi a faire boire la déesse (8) et donc, selon la logique du
mythe démétriaque, le dernier des hotes de Démeéter, celui chez qui elle a trouvé ce qu’elle

cherchait. De fait, Hespéros peut vraisemblablement avoir informé la déesse sur le sort de

108 Tes Argonautes se présentent d’ailleurs au jardin des Hespérides comme la déesse, errants et assoiffés. Il
existe en fait, dans I'ceuvre d’Apollonios (et surtout au livre IV), plus d’une réminiscence du texte de
Callimaque et de I'Hymmne homérique @ Déméter ; assez pour penset, avec Anthony W. Bulloch, que la rédaction
de Phymne callimachéen précede celle des Argonantigues. « Callimachus’ Erysichthon, Homer and Apollonius
Rhodius »,. AP, 98 (2), 1977, p. 116-123. Cette indication fournit alors un élément de datation du poéme de
Callimaque : avant 250-240 (quoique la date de la rédaction des Argonautigues soit elle-méme sujette 4
caution). Sur la date des .Argonantiques, voir Francis Vian, « Introduction » dans Argonautiques, tome 1 : chants
I-11, texte établi et commenté par Francis Vian et traduit par Emile Delage, Paris, Les Belles Lettres (C.U.F),
1974, p. XIII. Autres sources sur le jardin en Cyrénaique: Hécat. 1 F 333 Jacoby = Stéph. Byz. s
MdaxoTos ; Ps. Scyl 108 ; Agroitos 762 F 3 Jacoby = sch. A. Rh. Arg IV, 1396-1399 ; Apd. I, 5, 11.

109 ,..] oxedov Alylmroio podwv. Hh. Bae. 9 = DS. 1, 15, 7 (idem III, 66, 3 ; IV, 2, 4 ; et sch, A. Rh. Arg. 11,
1211). Autres sources sur la Nysa libyenne : Hdt. II, 146 ; II1, 97 ; DS. 1, 19, 7, 111, 66, 4 ; III, 68, 4-69.

110 Hespéros est le nom que les Grecs donnaient 4 I'étoile du soit, c’est-i-dire 4 la planéte Vénus lorsqu’elle
est visible le soir au couchant. Cet astre est reste en fait visible dans le ciel d’Alexandrie pendant plus de huit
mois, aprés quoi il disparait du ciel pendant quelques jours avant de réapparaitre 2 I'est, au lever du soleil. Il
est alors appelé étoile du matin ou Héosphoros pour les Grecs. Il reste visible sous cette forme pendant huit
autres mois avant de disparaitre 4 nouveau pour une période de prés de deux mois et de réapparaitre en tant
quétoile du soir. Richard A. Hazzard et M. Pim Vatter FitzGerald, « The Regulation of Ptolemaieia: A
Hypothesis Explored », Journal of the Royal Astronomical Society of Canada, 85,1991, p. 12-13. Les savants grecs,
trés intéressés par l'astronomie (surtout d'ailleurs 4 Alexandrie), savaient pertinemment qu’Hespéros et
Héosphoros était en réalité le méme astre : la planéte Aphrodite (Plat. Epin. 987b). Cependant, la tradition
poétique continua longtemps 4 considérer ces deux étoiles comme deux entités distinctes (c£ Nonn. D. VI,
18-49).
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Perséphone, puisque le jardin des Hespérides semble étre, dans la géographie de Callimaque,

voisin du lieu de Penlévement.

Ce role d’hote ou d’informateur est habituellement tenu, dans la tradition démétriaque,
par un roi ou par de simples mottels. Pourtant, il est au moins trois auteurs qui ont préféré
faite appel 2 un astre divinisé pour accueillir et/ou informer la déesse. La premiére fois, il s’agit
d’Hélios, qui, dans I'Hymne homérigue & Déméter (62-87), tévéle a la déesse la vérité a propos de sa
fille. La deuxiéme fois, il s’agit d’Hespéros, dans I'Hymne 4 Déméter de Callimaque. La troisieme
fois, il s’agit d’Astraios, qui, dans les Dionysiagues de Nonnos, recoit Déméter et consulte les
astres pour découvrir le destin futur de Perséphone'"’. Il devient alors évident que Callimaque a
fait ici référence au rdle d’Hélios dans VHymne homérigue et qu’il présume ainsi qu'Hespéros
possédait quelques informations privilégiées sur le sort de Perséphone. Hespéros n’est-il pas,

aprés tout, comme Hélios, celui qui, « du haut du ciel, a jeté son regard'** » (7) ?

Du reste, en tant qu’étoile du soir et manifestation de la planéte Aphrodite, Hespéros
posséde sur le plan littéraire une symbolique qui justifie le role que lui fait tenir Callimaque
dans le mythe de Perséphone. Cet astre est ainsi associé aux amoureux, au mariage, 4 la jeune
épousée qui quitte la maison, aux voleurs et aux ravisseurs'; «il est le compagnon des
Amours et c’est lui qui veille sur les ébats des noces ou se tressent les cheeurs'™. » (Nonn. D.
VI, 48-49) Cela fait de lui un excellent confident pour la déesse éplorée et, surtout, un témoin

potentiel du mariage-enlévement de Coré.

Mais la présence d’Hespéros ne saurait se justifier en regard uniquement de la tradition
littéraire, ni du contexte narratif de ’hymne. Ainsi, le fait que les femmes attendent I’étoile du
soir comme un signe annonciateur de la procession 2 Démeéter ne peut suffire 2 expliquer le

réle que Callimaque donne a cet astre dans la légende. La présence inusitée de cette

111 Linfluence du texte de Callimaque dans ce passage des Dionysiagues est indubitable, comme en témoigne,
entre autres, la présence d’Hespéros au c6té d’Astraios (VI, 25-27 et 46-49). Voir dans ce chapitre, p. 131.

U2 ..] éx vebéwv Eoképaro [...]. Le podte de VHymmne homérigue & Déméter utilise la méme périphrase (62 et
70) pour justifier le fait qu'Hélios ait pu étre Punique témoin de 'enlévement. Il y a aussi peut-étre ua peu
d’ironie de la part de Callimaque qui fait tenir le role d’Hélios, un astre diurne, par Hespéros, un astre
nocturne.

113 Pour les sources anciennes, voir Douglas A. Kidd, « Hesperus and Catullus LXII », Latomus, XXXIII,
1974, p.22-33. A titre d’exemple, citons Sappho (frg 104b L.-P.): « Hespéros, tu raménes tout ce que
Paurore brillante a dispersé : tu ameénes le mouton, tu aménes la chévre, tu aménes Penfant loin de sa mére. »
(traduction personnelle de : *Eomepe wdvta dpépuv doa dalvoris éoxédac’ Alws, bépels 8w, dépeis alya,
dépers dmu pdrept Talda.)

114 [...] méxe mopmos "Epdrwev

kol okapdud wepélnro xomomiekéwy tpevaiuy.
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petsonnification astrale est alors une invitation 2 réinterpréter la légende, 4 rechercher hors du

cadre mythique les motivations du po¢te en faisant intervenir ce personnage.

Hespéros est une divinité astrale plutét mineure, rarement citée dans les textes. Il est
pourtant au moins une fois ou cette étoile fut mise 2 'honneur et c’est lors de la Grande
Procession organisée par Ptolémée II Philadelphe (Callix. 627 F 2 Jacoby = Ath. V, 196a-
203b), une des plus importantes processions, par sa richesse et sa longueut, jamais organisées
dans le monde antique. La date exacte de cet événement grandiose est encore un sujet de
débat, mais, selon la plupart des critiques, le défilé aurait eu lieu lors des Ptolémaia, un festival
quadriennal inauguré par Philadelphe et célébté 4 la date anniversaire de la mort du premier

Ptolémée (mort durant Phiver 283/2 avant J.-C.)'".

Le role d’Hespéros et de sa contrepartie orientale, Héosphoros, dans ces célébrations
n’est pas a négliger. La Grande Procession de Philadelphe était ainsi divisée en quatre parties :
la premiére était placée sous I'égide d’Héosphoros — « car la procession débutait alors que
Pastre paraissait''® » —, les deux autres parties étaient dédiées aux parents des souverains et aux
dieux, tandis que la derniére pattie était consacrée a Hespéros (Ath. V, 197d). Le coup d’envoi
de la procession était ainsi donné par ’apparition de la planéte Vénus et, conséquemment, la
conclusion de I'événement devait survenir au moment ou Hespéros aurait pu faire son

appatition, c’est-a-dire le soir'".

Selon R. A. Hazzard, Philadelphe reprenait ou imposait ainsi un modéle valide pour
toutes les Ptolémaia. Comme I'avaient stirement constaté les astronomes de Pépoque, la planéte

Vénus était et serait toujours visible dans le ciel d’Alexandrie a 'époque des Ptolémaia, une
J Poq

115 11 y eut donc des Ptolémaia en 279/8, 275/4, 271/0, 267/6, 263/2, 259/8, 255/4, 251/0, 247/6, ete. La
date exacte de la Grande Procession, quant i elle, a fait objet de plusieurs hypothéses, variant de 279/8 3
261/0 avant J.-C. Les Ptolémaia de 279/8, de 275/4 ou de 271/0 sont, en général, le choix préféré des
critiques modernes, mais la récente thése de Richard A. Hazzard qui date le défilé du 25 janvier 262 avant
J.-C., a Pavantage de prendre appui sur plusieurs éléments historiques et sur d’autres documents de 'époque.
Selon cet auteur, Philadelphe ordonna a cette date des festivités particuliérement somptueuses pour célébrer
le début d’'une nouvelle ére placée sous Pégide de Ptolémée Soter. Pour souligner Pévénement, en plus
d’inviter tous ses alliés 2 ces solennités, Philadelphe baptisa officiellement son péte du nom de Soter et il
hissa les Ptolémaia au rang des jeux Olympiques. Cette procession marque donc un moment décisif du régne
de Philadelphe. Richard A. Hazzard, Imagination of a Monarchy, Toronto, University of Toronto Press
(Phoenix, suppl. XXXVII), 2000 (I'auteur fait un rappel des théses précédentes aux pages 4 et 60-61).

16 kal ydp dpxfv elxev 1 mopmn kad’ dv 6 TpoeLpnpévos domp daivetal xpdvov. Lédition du texte grec
provient d’Athenaeus, The Deipnosophists, with an English translation by Chatles Burton Gulick, Cambridge,
Harvard University Press and London, William Heineman Ltd (Loeb), 1957; traduction frangaise
personnelle.

117 11 est impossible de voir, la méme journée, 'étoile du matin et étoile du soir. Voir p. 96, note 110.
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année comme étoile du matin ('année de la Grande Procession) et Pautre année comme étoile
du soir. En effet, comme cette étoile a un cycle de huit ans et que les Ptolémaia en avait un de
quatre ans, elle apparaissait toujours dans le ciel 4 la méme heure lors des Ptolémaia : 2 6h25
Pannée ot elle était étoile du matin et 2 17h30 Pannée on elle était étoile du soir''®. Cette
régularité ainsi que Pemphase mis par Philadelphe sur la planéte Vénus tend donc 2 prouver
que cette étoile fut étroitement associée i la Grande Procession, en particulier, et aux

Ptolémaia, en général.

Le texte de Callimaque prend alors une toute autre saveur. L'ironie du pocte est en
effet sensible lorsqu’il présente ces femmes desséchées par la soif et la faim, appelant de tous
leurs veeux la venue d’Hespéros qui annonce la (fin de la) procession : « Quand viendra-t-il ? »
(ravika velTat; 6-7) Une phrase que Passistance a d répéter plus d’une fois lors de la Grande
(et longue I) Procession de Philadelphe'’. Callimaque opérerait donc une fusion symbolique
entre la procession démétriaque et la procession de Philadelphe. Le role donné par Callimaque
a Hespéros s’explique alors mieux : Hespéros, Phote généreux de Déméter, devient, sous la
plume du poete, un personnage emblématique des Ptolémaia et, par extension, de la dynastie
lagide'.

Le pastiche, I'ironie et le discours allusif du poéte trouvent une nouvelle fonction. En
travestissant le discours des anciens, Callimaque recrée la légende. Concrétement, le poéte se
sert ici d’une ou plusieurs ceuvres de référence qu’il transpose en d’autres mots, afin d’évoquer
dans Iesprit de son public de nouvelles images, plus contemporaines. Le flou volontaire laissé
par le poete de VHymne homérigne & Déméter sur le lieu de Penlévement et linformateur de
Déméter'” semble avoir particuliérement inspiré Callimaque. Et C’est ainsi que Déméter s’est
retrouvée en territoire lagide, accueillie par un héte lié i la dynastie lagide. Le récit de
Callimaque réfere alors, non seulement aux écrits anciens ou aux traditions mythologiques

existantes, mais 2 la situation géographique et politique de son époque.

118 Richard A. Hazzard, gp. ait, p. 31-32 et 35,

119 §j cette allusion est exacte, elle fournit alors un autre élément de datation relative de I'Hymmne a Déméter .
aprés la Grande Procession de Philadelphe. Cependant, le poéte 2 pu écrire son ceuvre plusieurs années
apres I’événement, en référence méme 4 d’autres Ptolémaia, puisque, comme le rappelle Richard A. Hazzard,
« The Ptolemaieia of 262 [...] stirred the imagination of men for its grandeur, its luxury, and its symbolism
of royal status ». Ibid,, p. 78.

120 Hespéros occupe d’ailleurs, dans le récit de Callimaque, une fonction traditionnellement réservée 2 un roi
mortel. Voir dans ce chapitre, p. 97.

121 Voir dans ce chapitre, p. 75.
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c. Déméter, une reine lagide ?

Mais pourquoi avoir transposé ainsi cette célébre légende? Quelles étaient les intentions
de Callimaque en écrivant son poéme ? Cette question ne connaitra évidemment jamais de

réponse définitive, cependant j’aimerai ici proposer quelques pistes de réflexion.

Le récit de Callimaque peut d’abord étre associé a un acte patriotique. Les personnages
errants de la mythologie, comme Déméter, Héraclés ou Dionysos, ont en effet ceci de
particulier : ils permettaient aux cités de tout acabit et de toute origine de revendiquer la visite
du dieu sur leur territoire et, donc, de s’intégrer dans un ensemble de référents culturels qui les
rattachaient alors au monde grec. Toutefois, les etrances de Déméter, a la différence de celles
des deux autres, avaient pour particularité de ne jamais s’égarer hors des limites du monde grec.
Affirmer avoir recu la visite de Déméter, c’est donc, d’'une certaine fagon, affirmer son

122
appartenance au monde grec .

Fitre reconnu comme Ihdte de Déméter représentait alors un grand prestige dont
s’enorgueillissaient plusieurs régions, souvent limitrophes du monde grec. Cette tendance, dont
P'apothéose eut lieu a I'époque romaine avec, entre autres, les écrits de Pausanias, était donc
déja présente a ’époque hellénistique, comme en témoigne Nicandre qui associe certains
éléments de la légende démétriaque a la Thrace'” et Diodore qui se sert de la légende de

Perséphone pour vanter les mérites de sa région natale'

. Cependant, contrairement 2 ces deux
auteurs qui écrivent sur des traditions déja bien établies', Callimaque ne prend appui sur

aucune tradition existante. Il est en effet le seul 2 mentionner le passage de la déesse dans cette

122 Voir la conclusion, p. 142-143.

12 Nicandre utilise d’ailleurs un procédé similaire 4 celui de Callimaque pour transposer la légende de
PAttique au Nord de la Gréce. Le décor du mythe présenté par le poéte semble donc, 4 premiére vue,
attique : Déméter est accueillie prés du puits Callichore par Célée et Métanire (Theér. 486-7) et elle est divertie
par lambé (A/kx. 130-2). Cependant, Nicandre ne nomme jamais la cité athénienne, les seules indications
géographiques qu’il donne concernent la Thrace : I'ascalabos est un 1ézard de Thrace (Thér. 483) et Iambé est
d’origine thrace (Akx. 132). Une fois pourtant il parle de la ville d’Hippothoon (Akx. 131), mais il en faut
peu pour que la ville d’Hippothoon, un héros athénien plutot obscur (Dém. Epit. 31 ; Paus. 1, 5, 2; 39, 3),
devienne la ville d’Hippothoos, le fils de Priam (Hom. I XIV, 251) ou le chef thessalien venu 2 la rescousse
de Troie (Hom. I XVII, 294 et suiv.).

124 Voir dans ce chapitre, p. 113-116

125 Les traces de la légende sicilienne remontent jusqu’au Ve siécle avant J.-C. Voir dans ce chapitre, p. 112-
113, Quant 4 la tradition thrace, elle est attestée depuis le IVe siécle avant J.-C. avec Asclépiade de Tragilos
et Palzzphatos. Voit la conclusion, p. 143 et 'annexe.
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région du monde'. Callimaque le sait trés bien et c’est pourquoi, 4 mon avis, il ne présente

cette idée presque révolutionnaire qu’a mots couverts.

Ce patriotisme un peu déplacé de la part du poéte n’apporte toutefois qu'une demi-
solution au probléme. Il n’explique pas ainsi le réle joué par Hespéros. Peut-on alors aller
encore plus loin dans Pinterprétation du texte de Callimaque et voir derriére les tribulations de
Déméter le profil d’'un autre discours, cette fois plus contemporain et adressé, non plus aux
dieux, mais 4 ces hommes et femmes qui ont le statut de dieux dans la société d’alors, les

souverains hellénistiques ? Non, répond Emile Cahen.

1l faut rejeter @ priori toutes les imaginations par ol certains critiques ont cru voir la
jeune Bérénice, la fiancée d’Evergéte, sous la figure de la vierge Artémis et cherché de ce biais
une précision chronologique. Ce systéme d’exégése, selon lequel Callimaque, en bon
« alexandrin », ne dit fien que pour faite entendre autre chose, et qui fait de toute poésie
pittoresque un griphe colossal, ne repose sut aucun fondement solide et conduit 4 des subtilités
absurdes ; quand Callimaque, dans les Hymnes ou ailleurs, a voulu patler de la famille royale, il
I’a fait « en clair » : Artémis n’est qu’Artémis!?7,

Mais, si Artémis n’est pas Bérénice, peut-étre Déméter I'est-elle, apres tout... Mes
recherches sur la présence des Hespérides et d’Hespéros dans la légende de Perséphone m’ont
en effet amenée a découvrir plusieurs concordances entre le récit de Callimaque et la vie de la
jeune reine. La bréve mention du mythe de Perséphone en introduction de I’Hymne pourrait,
dans ces conditions, servir de subtile dédicace a la reine. Que le lecteur me permette de le

promener ainsi sur ces quelques pistes encore a peine défrichées.

Dans ses errances, Déméter se rendit donc en Cyrénaique, plus exactement a
Euhespérides, une cité qui fut refondée sous le nom de Béréniké en 246 avant J.-C., 4 la suite
du mariage de Bérénice II et de Ptolémée III Evergétel?s, un mariage qui fut en réalité d’une
importance capitale pour la dynastie lagide, puisqu’il assura le retour de la région libyenne sous
le contréle égyptien’?®. Conclue entre Philadelphe et Magas en 260, cette union faillit toutefois

126 Certains auteurs, en se basant justement sur les vers 10 et 11 du poéme, ont cru voir dans le culte mis en
scene par Callimaque au début et 4 Ia fin du poéme une réminiscence des Thesmophories de Cyréne et,
donc, ont fait de I'accueil de Déméter par Hespéros une version cyrénéenne de la légende. Mais, comme en
conclut N. Hopkinson 2 propos du culte mis en scéne pat le poéte, « there is not 2 scrap of real evidence to
show that Cyrene is the setting » N. Hopkinson, « Introduction » dans Callimachus, op. d£, p. 37-38.

127 Emile Cahen, « Notice de UHymne & Artémis» dans Callimaque, Lzs Origines — Réponse auxc Telchines —
Eligies — Epigrammes — lambes et pidces hriques — Hécalé — Hymnes, texte établi et traduit par Emile Cahen, Paris,
Les Belles Lettres (C.U.F.), 1922, p. 50.

128 Francois Burgat et André Laronde, La Libye, Paris, Presses universitaires de France (Que sais-je ?, 1634),
1996, p. 23.

129 Cette région était en effet officiellement possession lagide depuis 321 avant J.-C., mais, dans les faits, elle
fut gouvernée de fagon relativement indépendante jusqu’au milieu du Ile siécle avant J.-C., d’abord par
Opbhellas, le lieutenant de Ptolémée I Soter, puis par Ptolémée Magas, le beau-fils de Soter. Aprés la mort de
Ptolémée I, Magas, le pére de Bérénice, entra méme en rébellion ouverte contre le roi d’Egypte. Ibid, p. 22.
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ne jamais avoir lieu. En effet, aprés la mort de Magas en 250, la mére de Bérénice, Apamé,
congut d’autres projets pour sa fille et 'offrit en mariage 2 Démétrios le Beau. Mais, 4 son
arrivée, Démétrios, plutdt que d’épouser la fille, préféra le lit de la mére. Bérénice finit donc
par faire assassiner ce faux prétendant pour épouser Phéritier d’Egypte. A la suite de ce
mariage, Bérénice devint reine et fut alors divinisée sous les attributs de Déméter!%0. Il est ainsi
possible que Callimaque, dans son Hymme & Déméter, ait fait allusion 2 cette divinisation de la
reine : Béténice, la ptincesse cyrénéenne, c’est Déméter venue « jusquau pays du couchant,
jusque chez les Noirs, jusqu’au jardin des pommes d’or131 » (10-11).

La déesse fut alors accueillie par Hespéros, un des astres régissant la tenue des
Ptolémaia. Or, en 246, 'année du mariage, il y eut des Ptolémaia. Plus précisément, le mariage
eut lieu, selon Hans Hauben, avant la mort de Ptolémée I, c’est-a-dire avant le 28 janvier
246132, tandis que les Ptolémaia eurent lieu, selon R.A. Hazzard, vers le 25 janvier 24613,
Mariage et Ptolémaia se confondraient donc dans le discours du poéte et Bérénice serait ainsi
accueillie au sein de la famille royale 2 la fois par Hespéros, symbole des Ptolémaia et, de ce
fait, de la dynastie lagide, et par la planete Aphrodite, déesse a laquelle les reines lagides
précédentes ont été principalement identifiée!34.

11 reste alors a expliquer « ce qui tira des pleurs a Déo135 » (17). La détresse de Déméter,
dans le contexte du mariage de Bérénice, peut en fait étre associée, soit aux événements qui ont
précédé le mariage (quoique la figure d’Erysichthon, cet impertinent chitié par la déesse,
rappelle étrangement Démétrios le Beau), soit aux événements qui Pont suivi. En effet, la nuit
de noce ne fut pas longue pour Bérénice. Environ huit mois aprés son mariage, Evergéte quitta
femme et royaume pour voler au secours de sa sceur en territoire séleucide. Pendant ce temps,
la situation dégénéra en Egypte. Aussi, malgré de belles victoires, Evergéte dut rentrer
précipitamment en son royaume, a cause, disent les auteurs anciens, d’une «séditon
domestique!36», La nature exacte de cette sédition n’est pas connue, mais les critiques
modernes s’accordent, d’'un point de vue général, pour I'attribuer 4 des désordres sociaux

130 P’autres reines lagides ont été identifiées 2 Déméter, et Bérénice a été identifiée 3 d’autres déesses, mais,
comme Passociation d’Arsinoé II avec Aphrodite, Passociation de Bérénice avec Déméter semble avoir été
plus importante. Selon P. A. Pantos, « déja du vivant des souverains et en tout cas avant 239/8 [...] Bérénice
IT Evergete devait [...] étre représentée en Déméter ou en Isis, ou mieux encore en Déméter-Isis ».
« Bérénice IT Déméter », BCH, CXI, 1987, p. 345.

13]...] éor’ émi Subpds,

g0t éml Tos péravas kai 6ma Ta Xploea pdla.

132 Hans Hauben, « L'expédition de Ptolémée III en Orient et la sédition domestique de 245 av. J.-C.:
quelques mises au point », APF, 36, 1990, p. 30.

133 Richard A Hazzard, op. dit., p. 4.

134 Bérénice I a été divinisée par la main d’Aphrodite (Ther. XV, 106-108 ; XVII, 45-52) et le culte d’Arsinoé
IT a été associé 4 celui d’Aphrodite Zéphyritis (Call. frg 110 Pfeiffer ; Catul LXVI, 51-58 ; Str. XVII, 1, 16 ;
ete.).

135 Voir p. 90, note 85.

136 Saint Jérome parle seulement d’une sédition (Dandel 11, 6-9), tandis que Justin précise qu’il s’agit d’'une
sédition domestique (XXVII, 1, 9)
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causés par 'absence du roi et la menace de la famine!¥”. Comme Déméter, ou plus
certainement Déméter-Isis'38, Bérénice se retrouve donc, impuissante, confrontée d’abord a la
« perte » de son époux, suivie de pres par l'atrivée de la famine et le grondement de la révolte.
Un épisode malheureux qu’il valait mieux sirement ne pas trop rappeler 2 la mémoire de la
reine, méme en I'identfiant aux malheurs de Déo.

Cette hypothése situerait donc la date de rédaction de 'Hymne peu aptés le retour du
roi en 245. Ce poéme pourrait alors étre identifié comme une ccuvre de vieillesse du pocte,
désormais passé maitre dans l'art de manipuler le matériel mythologique a sa disposition.
Cependant, il existe une autre hypothése possible qu’il me faut, en toute honnéteté, présenter
ici. Le récit peut en effet s’appliquer a I'arrivée d’une autre reine en sol égyptien : Arsinoé IL

(Buvre de vieillesse, " Hymne a Déméter deviendrait alors ceuvre de jeunesse.

En 279/8 avant J.-C., Arsinoé, mére orpheline et deux fois veuve, débarquait sur le sol
d’Alexandtie qu’elle avait quitté prés de trente ans auparavant. Son pere Ptolémée I, I'avait en
effet mariée en 300 avant J.-C. 2 Lysimaque, le souverain de Thrace. A cette époque, elle aurait
eu un grand pouvoir sur son époux vieillissant et certains chroniqueurs anciens la dépeignent
méme comme une véritable intrigante qui faisait tuer ou exiler ceux qui lui déplaisaient.
Toutefois, 4 la mort de son mari, elle dut fuir honteusement le pays. Elle regut alors une
proposition en mariage de Ptolémée Kéraunos, son demi-frére, et, malgré les préventions de
son fils ainé, elle accepta. Mais ce ne fut pas une décision heureuse. Peu apres le mariage, qui
eut lieu en 281/0, son fils ainé entra en rébellion et Kéraunos tua tous les autres enfants
d’Arsinoé. Kéraunos mourut 4 son tour en 279, en combattant contre les Gaulois, et Arsinoé,
épuisée par ses récents déboires, rentra alors a Alexandrie ou elle fut chaudement accueillie par
son frere, Ptolémée II1%. Elle arriva d’ailleurs stirement a temps pour célébrer, aux cotés de
son frére, les Ptolémaia de 279/8140,

Il est alors tentant d’imaginer Callimaque, récitant son Hymme @ Déméter lors de ces
festivités et ponctuant son texte d’allusions a la nouvelle venue et aux célébrations en cours.
Comme Arsinoé qui a perdu maris et enfants, Déméter arrive en Libye!4! aprés avoir perdu sa

137 Pour un résumé de la question, voir Willy Peremans, « Sut la domestica seditio de Justin (XXVII, 1, 9) », AC,
50, 1981, p. 628-636.

138 Le syncrétisme entre Déméter et Isis est trés ancien (Hdt. II, 123) et il semble avoir été particuliérement
exploité par les Grecs d’Alexandrie. Déméter pleurant Perséphone descendue aux Enfers est rapidement
associé a Isis pleurant la mort de son époux Osiris. On trouve d’ailleurs un excellent exemple de la fusion de
ces deux légendes dans le traité de Plutarque sur Isis e Osiris (M. 355d-358¢).

139 Richard A. Hazzatd, op. dit., p. 82-85.

140 Rappelons que, pour certains critiques, ce fut lors de ces Ptolémaia que Philadelphe fit présenter sa
Grande Procession.

141 Callimaque ne fait pas, dans sa poésie, de distinction claire entre la Libye et PEgypte. Ainsi, dans I'Arsinoe,
Philéthera, la sceur divinisée de la reine, en voyant la fumée du blcher funéraire, craint pour « sa» Libye
(51). I existe d’ailleurs certaines ressemblances entre UHymme & Déméter et les références 4 Déméter dans
Y Arsinoé (43-45).
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fille. Elle est alors accueillie par Hespéros, aussi chaleureusement qu’Arsinoé avait di étre
recue par son fréte 2 son atrivée et lors des Ptolémaia. Mais Callimaque préfére se taire sur les
événements malheureux qui ont conduit femme et déesse en tetre africaine. Mieux vaut, selon
lui, parler de la puissante Déméter honotée dans le Nord de la Gréce, en Thessalie!2, qui sait
chitier ceux qui loffensent, comme Arsinoé, quand elle étit souveraine de Thrace, de
Macédoine et de Thessalie.

Plus de trente ans séparent donc le contexte historique de ces deux hypothéses et il est

4, Cette démarche, toutefois, a

néanmoins impossible de trancher en faveur de I'une ou l'autre
permis de mettre en valeut la modernité de Callimaque, qui ne travaille pas « enfermé dans sa
tour d’ivoire », comme certains 'ont voulu dépeindre, mais qui, au contraire, a le regard tourné

vers son époque. Ses dieux sont ainsi 2 Pimage des grands de ce monde.

Par ailleurs, le poéme de Callimaque représente plus qu’un simple divertissement de
cout. D’une patt, les hypothéses qui précédent ne sont construites que sur de fragiles allusions,
lesquelles dépendent, pour étre comprises, du contexte historique entourant la récitation de
Pceeuvre, lequel nous est inconnu. D’autre patt, ces subtils clins d’ceil, qu’ils soient fondés ou
non, n’altérent en rien la valeur du récit ou la poésie du discours. Il n’est donc pas besoin de
déceler tous les sous-entendus du texte pour comprendre le poéme ou, simplement, en
apptécier la beauté. Comme Thierry Duc I'a fait remarquer 4 propos de Claudien (un autre
potte de cour, bien que plus tardif), Callimaque « a bien pu préméditer effet produit sur un
public reconnaissant et gottant les sous-entendus, mais en méme temps on peut lire le poeme
comme un récit d’un mythe traditionnel; la pluralité des lectures n’oblige pas 3 les accepter

toutes™. »
3, Les larmes de Déméter

Il serait en effet réducteur de considérer VHymne 4 Déméter comme un simple jeu
littéraire. Si, par certains aspects de son écriture, Callimaque a voulu distraire son public, il n’en
reste pas moins que son Hymne a Déméter se présente davantage comme une ceuvre sérieuse

qu’une ceuvre comique. Il s’agit apres tout d’une composition destinée 2 Déméter. Le poéte se

142 Comme plus haut, Callimaque ne fait pas de distinction régionale entre la Thrace et la Thessalie. Notons
au passage l'allusion au sanctuaire de Cnide (Call Cer. 24), voisin de I'le de Cos ou Arsinoé pourrait
vraisemblablement avoir grandi avec son jeune frére (Ther. XVII, 58 et suiv.).

143 Cette question mériterait un plus ample développement, mais je réserve cela pour un article futut.

14 Thierry Duc, Le « De raptu Proserpinae » de Clandien : réflexiion sur une actuakisation de la mythologie, Bern, Lang
(Publications universitaires européennes, Sér. 15 ; philologie et littérature classique, Vol. 67), 1994, p. 239.
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veut donc respectueux a I'égard de la déesse. Mieux encore, Callimaque propose, dans son
poéme, une réflexion sur la meilleure maniere d’honorer la déesse.

Cette réflexion, elle se trouve toute entiére au vers 17 : « Non, ne patlons point de ce

qui tira des larmes 3 Dé6'.» Cette formule de transition, placée expressément pour
surprendre I'auditoire du poéte, propose également une réflexion sur le mythe de Perséphone.
L’indignation de Callimaque est réelle. Trop de poétes ont écrit des hymnes a2 Déméter sur le
théme de ses errances. Pour Callimaque, il est temps de passer a autre chose. Une critique

littéraire adressée a tous ses confreéres de lettres, comme Philicos, mais également une censure
religieuse.

Les malheurs de Déo6 ne sont pas un sujet propre a glorifier la déesse ; tout propos qui
encourage les pleurs de Déméter est dénoncé par le poete comme indigne. L’époque
hellénistique réve de dieux omnipotents, absolus, bons et évergétes, modéle idéal pour les
souverains hellénistiques. Aussi 2 la vision d’'une Déméter en deuil, misérable et impuissante,
Callimaque préfére 'image d’'une déesse forte, totalement en controle de la situation, telle que

le mythe d’Erysichthon lui permet de mettre en scéne.

Produit de I’époque, cette subtile condamnation du mythe de Perséphone semble en
fait avoir été entendue et partagée par les contemporains et les successeurs du poéte. En effet,
apres Callimaque, aucun hymne 4 Déméter, ni aucun poéme en général, n’eut pour sujet
principal 'enlévement de Perséphone, et ce jusqu’au crépuscule de la poésie paienne avec

Claudien et les Hymnes orphigues.

Mais le mythe de Perséphone ne fut pas, pour autant, évacué de la littérature par les
poetes hellénistiques. Méme si ce récit ne semble plus avoir été jugé digne de faire honneur a la
déesse, il resta utilisé en littérature dite «scientifique» pour sa valeur étiologique. Ainsi
Nicandre, pour décrire la violette (frg 74 Schn. 60-61 = Ath. XV, 684c), définir la nature du
Rykéon (Alex. 128-132) ou expliquer l'origine du gecko (ascalabosy (Thér. 483-487), a-t-il encore
recours au mythe de Perséphone, sans prendre garde 2 la valeur morale de cette légende. A
cette époque, il s’installa donc, dans le discours des érudits, une nuance subtile entre le mythe
vu comme une vérité révélée et le mythe considéré comme un savoir traditionnel ou, comme le

dit Christian Jacob, « sans étre totalement oubliés, les soubassements symboliques du mythe

145 Voir p. 90, note 85.
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s'effacent devant la prééminence de la natrration [] le lecteur est moins invité a croire qu’a

savoir'®, »

. Z Perséphone enlevée : 1a Bibliothégue historigue de Diodore

A peine une seule fois ai-je osé prendre une route furtive,
non celle des astres lointains, quand jenlevai mon épouse
aux champs siciliens.

Stace, Thébaide, VIII, 61-63
(trad. Lesueur, CU.E,, 1991)

L’époque hellénistique marqua donc le début de cette lente métamorphose du discours
mythologique, au terme de laquelle les mythes grecs cessérent d’étre des objets de croyance. Ce
passage du mythe-croyance au mythe-savoir, qui ne fut parachevé qu’a la fin de I'Antiquité

paienne, ne se fit toutefois pas sans heurt.

A Porigine de ce mouvement déja se situait un malaise : le malaise des érudits, tiraillés
entre la nécessité de croire 4 ces récits fondateurs de leur culture et leur impossibilité

d’accorder totalement foi aux légendes absurdes racontées par les Grecs'

. Pour passer outre
ce dilemme, les auteurs durent donc reconsidérer la matiére mythologique : le mythe fut alors
davantage perqu comme un savoir traditionnel et put ainsi étre confronté 3 la critique
rationnelle. Les mythes, auxquels les érudits voulaient bien croire sans le pouvoir totalement,
furent donc « sauvés » par l'interprétation philosophique ou historique. Ce faisant, les auteurs
trouverent bien stir un fond de vérité essentielle 4 Ia survie des mythes, mais, en méme temps,

ils déformeérent ces récits, les rendant inacceptables en tant que vérité révélée.

Le traitement réservé aux mythes dans 'ceuvre de Diodore, et en particulier au mythe
de Perséphone, est caractéristique de cet état d’esprit. Partagé entre ses convictions religieuses,
sa vision de l'histoire, sa passion pour Pérudition et son amour de la patrie, Diodore multiplie
les versions, les contradictions, les euphémismes. Son écriture, ou encore sa ré-éctiture des
anciens, reflete donc ses décisions et ses indécisions, ses idéaux et la confrontation de ses

idéaux a la réalité.

146 Christian Jacob, Compte-rendu de Pouvrage de Paul Veyne, Les Greas ont-ils cru @ lewrs mythes 2, RHR, CCII
(2), 1985, p. 165.

147 Paul Veyne, quant 4 lui, parle d’«oscillation entre deux critéres du vrai, dont I'un était le rejet du
merveilleux et autre la persuasion qu’il était impossible de mentir totalement. » Paul Veyne, op. i, p. 61.
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D’une part, comme Callimaque et ses contemporains, Diodore révait de dieux bons et
puissants, modeéles absolus pour les mortels, mais sa vision de la divinité est trés différente de
celle de ses prédécesseurs. Sous sa plume, le statut de dieu devint en effet une récompense
octroyée 4 certains étres exceptionnellement bons et civilisateurs. La dichotomie homme-dieu
tend donc 4 s’effacer dans le discours de Diodore pour laisser place 4 Pexpression d’'un modele
idéal de civilisation'®. D’autre part, il y a les mythes, objets des six premiers livres de la
Bibliothéque, lesquels ne se laissent pas toujours facilement réduire a2 ce modéle. L’écriture
mythologique de Diodore représente donc un compromis entre la volonté encyclopédique de
la Bibliothique, dont Yobjectif est de rassembler toutes les traditions mythologiques, et les

valeurs religieuses de I'auteur.

Ce compromis apparait clairement dans la double narration du mythe de Perséphone.
Ainsi, Diodore accorde beaucoup moins d’importance au récit méme de I'enlévement qua la
présentation de Déméter et de ses bienfaits. Pour Diodore, Déméter est, avant toute chose, la
bienfaitrice qui a dispensé le blé aux humains. Ce réle lui vaut d’ailleurs une place de choix

dans le panthéon de I’historien :

De facon générale, les mythes racontent que parmi les dieux, ceux qui trouvent la plus grande
considération auprés des hommes sont ceux qui Pont emporté par leurs bienfaits en inventant
des biens, Dionysos et Déméter : lui, pour avoir été 'inventeur de Ia boisson la plus agréable,
elle, pour avoir transmis au genre humain la plus importante des denrées séchesi#. (IV, 3, 5)

Le don du blé est donc, loin devant ses auttes exploits mythologiques, 'action la plus
importante de Déméter, la seule digne de mention. Dans ce contexte, I'évocation de la légende
de Perséphone devient un prétexte pour mentionner les bienfaits de Déméter, un récit utilisé
comme toile de fond a I'apparition du blé sur terre. D’ailleurs le théme de Pinvention du blé
par Déméter revient plusieurs fois dans la Bibliothéque, indépendamment de la légende de

Perséphone, alors que le mythe de Perséphone n’est jamais évoqué qu’en relation avec ce
J que g

148 Toutefois, Diodore ne parvient pas toujours 2 humaniser totalement les figures divines dont il fait
mention. Les dieux de la Bibliothégue gardent souvent un petit quelque chose d’irréel et de surhumain.

149 Ka@élouv 8¢ puBoloyolor TGv Qedv peylotns dmoboxfis Tuyxdvew map’ dvlpdmois Tovs Tals
ebepyeaiais UmepBalopévovs katd v elpecty Tav dyaddv Advucéy Te kal AfunTpav, TOV pév Tod
mpoonveotdTou motol yevbuevov elpethy, THY 8¢ Ths Enpds Tpodfis THY kpatioTny mapadotoav TH
yéver Tdv dvBpamav. Pour le livre IV, Pédition du texte grec provient de Diodorus of Sicily, volume II, with
an English translation by C. H. Oldfather, Cambridge, Harvard University Press and London, William
Heineman Ltd (Loeb), 1953 ; la traduction francaise provient de Diodore de Sicile, Mythologie des Grecs, texte
traduit par Anahita Blanquis et introduit et annoté par Janick Auberger, Patis, Les Belles Lettres (La Roue 2
livres), 1997.
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théme. C’est donc dire la place importante qu’occupe cette invention dans la narration du

mythe de Perséphone et dans les premiers livres de la Bibkorhéque en général.

1. Les routes du blé

Les premiers livres de la Biblkothéque contiennent en effet une pluralité de récits
concernant I'apparition du blé sur terre. Pluralité d’abord par le nombre. Comme il s’agit d’'un
théme civilisateur — ses préférés —, Diodore fait en effet souvent référence aux bienfaits de
Déméter, qui a découvert I'usage de I'agriculture et donné le blé aux humains. Mais pluralité
également par la variété des récits proposés. Il est en effet frappant de constater, 2 la lecture
des premiers livres, la diversité des lieux d’origine du blé et des parcours suivis par cette
invention. Tant6t originaire ’Egypte et envoyé en Attique (I, 17-20 ; 29), tantdt originaire de
Sicile mais donné ensuite aux Athéniens (V, 2-5), tantét originaire de Samothrace (V, 49, 1),
tant6t originaire de Crete (V, 68), puis distribué en Attique, en Sicile et en Egypte (V,77,4),1le

blé est revendiqué comme un bien précieux par plusieurs contrées'.

Ily a I un apparent manque de cohérence — accusation qui revient souvent quand on
patle de Diodore —, mais, plutot qu’un défaut, il faut y voir une qualité de son écriture. Cette
diversité est en effet imputable au caractére volontairement universel et syncrétique de la
Bibliothéque'™. Ainsi, plutdt que de mnier certaines traditions ou de les ordonner
chronologiquement — ce qui aurait pour effet de valoriser certains peuples au dépens
d’autres —, Diodote préfére donner la vetsion propre 4 chaque région qu’il étudie, car, pour
lui, toutes les légendes civilisatrices s’équivalent. Diodore rapporte donc scrupuleusement,
chacune en son temps, les traditions dont il a2 eu connaissance 4 propos de ces régions. Son
universalisme ne Pempéche toutefois pas de prendre parfois position et de se prononcer en
faveur ou défaveur de certaines traditions, comme, par exemple, au livre V ou il se lance dans
un véntable débat sur la valeur des prétentions égyptiennes, athéniennes et siciliennes, qui

affirmaient toutes trois étre le berceau de Iagriculture (V, 69).

Une des traditions les plus connues du monde grec antique situait en effet Porigine du
blé en territoire attique, un des pays que Déméter aurait visités lors de ses errances. Diodore ne

peut Iignorer, cependant il est catégorique : le blé n’est pas otiginaire d’Attique. Quoi que les

150 Sur la valeur de cette revendication dans les relations internationales, voir dans ce chapitre, partie D :
« Déméter bienfaitrice ».
151 Kenneth Sack, Diodorus Sictkus and the First Century, Princeton, Princeton University Press, 1990, p. 64-68.
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Athéniens en disent, il a été transporté (éNelv) de lextétieur jusqu’en Attique, comme
l'indique le nom d’Eleusis (V, 69, 2), soit par Déméter elle-méme (V, 4, 4; 77, 4), soit par
Trptoleme (I, 20, 3; V, 68, 2). Mais s’il refuse aux Athéniens le privilege d’avoir découvert le
blé, il leur attribue parfois le role glorieux d’avoir distribué ce bienfait au reste des humains (V,

4, 4 et XII1, 26, 3).

Ainsi, méme s’il ne consacre aucun développement particulier au passage de Déméter
en Attique dans sa Biblothégue — ce qui ’aurait probablement obligé 4 prendre position —, il
lui est impossible, par contre, de négliger cette légende trés connue dans ses autres
développements sur l'origine du blé. Aussi PAttique figure-t-elle toujours parmi les premiers
destinataires du blé apres sa découverte ; cette région est d’ailleurs, généralement, le premier
destinataire de ce bienfait, et ce quel que soit le chemin emprunté par cette invention (I, 20, 3 ;
29, 1-2; V, 4, 4; V, 77, 4). Par ailleurs, Diodore semble vouloir parfois compenser
lintervention d’Athénes par la seule figure de Triptoléme. Autrement dit, il attribue parfois la
distribution du blé aux Athéniens (V, 4, 4 et XIII, 26, 3) et parfois a Triptoléme, mais un
Triptoléme aux origines égyptiennes (I, 18, 2 et 20, 3) ou crétoises (V, 68, 2).

Mais alors d’ol vient le blé, si ce n’est d’Athénes ? Outre la thése de Egypte, défendue

1152

au livre I, Diodore mentionne, au livre V, deux autres lieux d’origine possibles — la Sicile et

la Crete —, lieux qui servent également de décor 2 'enlévement de Perséphone.

La tradition qui situe Yorigine du blé et Penlévement de Perséphone en Sicile n’est pas

propte 2 Diodore, mais elle lui est particuliérement chére™

. Clest 14, selon la légende, que le
premier blé serait apparu, de facon natutelle (V, 2, 4) ou donné par Déméter (V, 4, 5; 69, 3).
Fervent patriote, Diodore a bien sGr un faible pour cette version des faits qu’il défend avec

ardeur, prenant entre autres 4 témoin les « historiens les plus estimés » (ol voptpdTaTtor Tév

152 La découverte du blé et 'invention de I’agriculture seraient alors P'euvre d'Isis (I, 14, 1 et 27, 4), identifiée
ici 2 Déméter (I, 25, 1). Ce bienfait aurait ensuite été exporté par Ositis, assisté, entre autres, de Triptoléme i
qui il laissa le soin de IAttique (I, 18, 2 ; 20, 3). Que ce soit parce qu'il a déja voyagé et résidé en Egypte ou a
cause de la proverbiale admiration des Grecs pour la culture égyptienne, Diodote accorde foi 3 ce récit. Non
seulement n’y apporte-t-il aucune objection, mais il fait également valoir, plus loin, que ce pays posséde
d'indéniables qualités géographiques pout revendiquer ce réle (V, 69, 1).

153 Parmi les autres sources de cette tradition, antérieures i la Bibliothéque de Diodore, peuvent étre cités un
discours de Cicéron (Verr. II IV, 106) et, possiblement, le Mirabilium auscubiationes du pseudo-Aristote (82).
Les ressemblances qui existent entre ces trois textes permettent, par ailleurs, d’envisager V'existence d’une
source commune : peut-étre Timée, comme l'affirme Jacoby qui attribue 3 cet historien tout le chapitre de
Diodore sur la Sicile (T. Taur. 566 F 164 Jacoby). Cependant, la comparaison de ces textes permet également
de prendre conscience de Poriginalité de Diodore qui a su apporter 3 son texte une touche trés personnelle.
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ovyypadéwv, V, 2, 4), «le plus célébre des poétes » (Tov émdavéaTaTov TGV ToLnTdY, V, 2,

4;idemV, 69, 3) et la vraisemblance (eikds, V, 2, 5 ; idem V, 69, 3).

Pour établit la primauté de son ile, il fait alors appel non seulement 2 des arguments
physiques et naturels, comme la fertilité du sol et la présence de froment sauvage sur le
territoire (V, 2, 4; 69, 3), mais également, chose rare chez Diodore, 4 des arguments plus
religieux. I rappelle ainsi « intimité manifestée par Déméter et Coté'™ » (V, 4, 5) envers les
habitants de la Sicile : I'le natale des deux déesses, leur lieu de séjour et leur territoire consacré.
Aussi lui semble-t-il « normal que ce présent ait été donné en premier aux exploitants du pays
qui leur est le plus cher' » (V, 69, 3). Fait notable, la Sicile n’est pas expressément déctite,
dans le discours de Diodore, comme le lieu de découverte du blé, contrairement a I’Egypte ({1,
14,1; 27, 4) ou a la Crete (V, 68, 1-2), mais plutot comme la premiere région du monde 2 avoir
bénéficié de cette invention des déesses (V, 4,5), invention dont Porigine non expliquée semble

alors plus divine qu’humaine.

A Tinverse le récit crétois de la découverte du blé met en scéne une Déméter
particulierement humaine. Déméter fut ainsi, grice 4 son savoir-faire et son ingéniosité, la
premicre a découvrir le blé, qui croissait alors a 1'état sauvage (V, 68, 1) et 2 montrer aux
hommes comment le semer et le récolter (V, 68, 1-2). Elle fut aussi la premiere 4 établir « des
lois qui amenérent les hommes 2 prendre I'habitude de se rendre justice les uns les autres™ »
(V, 68, 3), en vertu de quoi «elle obtint des honneurs et des sacrifices trés brillants, non
seulement chez les Grecs, mais aussi chez presque tous les barbates’ » (V, 68, 3). La Déméter
crétoise ne doit donc sa divinisation qu’a ses simples talents, 4 sa générosité et a la
reconnaissance des hommes, ce qui correspond mieux au modéle idéal de la divinité selon

Diodore'®.

En revanche, Diodore ne manifeste que peu d’enthousiasme a défendre la these
crétoise : il se contente de raconter, sans justifier ou commenter. Cette sécheresse dans le style

et cette absence de jugement sont en fait trés révélatrices. Pour Diodore, le récit crétois n’est

154 1.} T Ths AfunTpos kai Képns mpds adrovs olkeldtnTa [...]

155 1...] elkos elvai daoL THv dwpedr TalTy mpdTols Tols THY TMPoohLAECTATNV Xdpay vepopévols
Sobfvar -

156 AéyouoL 8¢ Tives GTL kal vépous elonyhoato, kad’ ols dABrois T Sikaiov BLBéval cuvelblobnoav
dvpwmol [...].

157 [...] émdaveoTdTov TUXEWV TLUEY kal Bvordv, ETiL 8’ éopTdy kal mavmylpeay peyalompemdv, ob Tap’
"EXAnot pévov, dANa kal Tapd mwdor oxedov Tols PapBdpots [...].

138 Voir le chapitre II, p. 46-47.



11

pas de méme nature que les traditions égyptiennes, athéniennes ou siciliennes et il ne doit pas
entrer en compétition avec elles. C’est pourquoi, immédiatement apres avoir donné une origine
crétoise au blé (V, 68), il ouvre un débat sur la question de l'origine du blé, un débat ou il
revient, d’un point de vue critique, sur les prétentions égyptiennes (V, 69, 1), athéniennes (2) et
siciliennes (3), mais ot il ignore totalement la derniére version qu'il vient de donner. De méme,

il ne fait mention, nulle part ailleurs dans la Bibliothéque, des supposées origines crétoises du blé.

2. Les iles de Déméter

Il est difficile en fait d’imaginer iles plus différentes que ne le sont la Sicile et la Crete
dans le discours de Diodore. Cependant, comment expliquer cet antagonisme entre les deux
iles, cette différence de discours pour une méme légende ? C’est simplement que Diodore
porte un regard différent sur chaque ile. Chacune de ces deux iles représente ainsi, au plein
sens du terme, un topos différent, c’est-a-dire non seulement un lieu différent, mais également

un objet de discours différent'.

Chacune est ainsi régje par un dieu ou un couple de dieux principal : Déméter et Coré
en Sicile, Zeus en Créte. Autour de ces dieux évoluent d’autres divinités, dont le statut est
inférieur, mais qui ont un role i jouer dans la légende, comme Déméter en Créte ou Athéna et
Artémis en Sicile. Chaque ile est également le cadre d’une légende ou sujet unique —
Penlevement de Perséphone en Sicile et les bienfaits des dieux en Crete —, mais surtout

chaque ile fait 'objet d’un discours mythographique différent.

En effet, comme il a été dit plus haut, Diodore éprouve quelques difficultés a accepter
sans réticence les histoires légendaires racontées par ses pairs. Pourtant, il ne veut pas, comme
certains de ses prédécesseurs, simplement rejeter les fables dans le domaine de I'imagination
(IV, 1, 1-4), au contraire il considere les légendes comme utiles a P’histoire. Mais pour que ces
récits aient une réelle valeur aux yeux de I’historien, il était nécessaire d’abord d’en dégager la

part de vérité. Il lui arrive, pour ce faire, d’utiliser I'allégorie, c’est-a-dire de transformer les

159 Ce particularisme insulaire n’est pas propre 2 Diodore, mais représente une caractéristique de la littérature
sur les iles, et ce de PAntiquité 4 la Renaissance. Ainsi, le commentaire de Frank Lestringant sur la vogue de
YInsolario 3 la Renaissance s’applique aisément au livre V : « De par leurs formes respectives, la singularité et
I'le entretiennent une alliance privilégiée. L'fle sur la carte apparait close sur elle-méme ; elle est susceptible
d’enclore, dans le cadre dessiné par ses limites, un objet singulier accompagné de sa légende. » Frank
Lestringant, « Observations et singularités 4 la Renaissance : le savoir et ses iles », Lafies, 2, 1983, p. 155. Le
livre V de la Bibliothique peut donc étre rattaché i ce genre littéraire, d’autant plus que son auteur prend la
peine, au contraire des autres livres, de lui donner un titre particulier et évocateur — le « livre des fles »
(vnolwTikr, V, 2, 1) —, et ce bien que la totalité de ce chapittre ne porte pas exclusivement sur des fles.
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héros et les dieux de la mythologie en concepts abstraits et d’expliquer alors, par la paraphrase,
le contenu des récits mythiques. Cependant, ce systéme d'exégese, surtout apprécié des

160 Aussi

philosophes, ne correspond ni 4 Pesprit pratique de Diodore, ni 4 son projet d’écriture
préfére-t-il généralement avoir recours 2 la méthode historique, selon laquelle dieux et héros
étaient 4 Porigine de simples hommes, rendus célébres par leurs actions illustres et placés au
rang de dieux par les hommes. Ce modéle d’interprétation des mythes, attribué 2 Evhémere,
est réputé, avec raison, pour étre le modéle privilégié de Diodore. L’historien en fait ainsi usage
tout au long des premiers livres de la Bibliothéque, et particuliérement lors de son discours sur la

Créte.

a. la bienfaitrice de Créte

En effet, la Crete a un statut particulier dans la Bibdorhéque : elle est le haut lieu de
Pévhémérisme de Diodore. Panchée, Iile ot Evhémére de Messéne aurait lu les inscriptions qui
lui ont inspiré sa théorie, figure au registre des iles traitées au livre V (41-46), mais c’est en
Crete que Diodore situe la naissance des dieux honorés a Panchée (V, 46, 3), et c’est donc en
Crete qu’il situe les événements mentionnés sur les inscriptions de Panchée (V, 46, 7). Dans le
Livre des Tles de Diodore, Ille de Minos n’existe donc pas en tant que réalité géographique et
historique, mais représente plutdt un cadre abstrait et limité 4 Pintérieur duquel Pauteur

développe sa thése évhémériste'®'.

La Crete incarne ainsi endroit d’ou «la plupart des dieux se sont élancés pour
parcourir bien des parties du monde habité, apportant leurs bienfaits aux groupes humains et
donnant 4 chacun une part des avantages issus de leurs découvertes personnelles'®. » (V, 77, 4)
Parmi ces dieux civilisateurs figure bien sir Déméter : en tant que déesse du blé, elle se devait

de figurer a ce catalogue. C’est donc uniquement pour les besoins de son discours évhémériste

160 « Diodore nous offre I'image de la pensée moyenne, au milieu du 1er siécle avant notre ére, d’'un homme
cultivé dont la curiosité est plus tournée vers les réalités de P'histoire que vers la spéculation pure. Certes il a
eu vent des diverses doctrines qu’avaient élaborées les philosophes et son ceuvre en porte les marques. Mais
il ne se soucie pas de se rattacher particuliérement 3 I'une d’entre elles ni de les coordonner en un systéme :
sa critique s’exerce volontiers sur les faits, rarement sur les idées. » Francois Chamoux, « Introduction
générale » dans Diodore de Sicile, Bibliothéque historigue, livre 1, texte établi par Pierre Bertrac et traduit par
Yvonne Berni¢re, Paris, Les Belles Lettres (C.UF.), 1993, p. XIV-XV.

161 A Pinverse, la description de Panchée, l'ile mythique d’Evhémére, contient une foule de renseignements
géographiques et ethnographiques, mais trés peu d’indications mythologiques. Diodore a donc su donner 4
I'dle fictive un faux-fini réaliste et plonger I'lle réelle dans les brumes de I'imaginaire.

182 Tdv yap Bedv daocy Tovs mieloTovs éx Ths Kpitns opundévras émévar mold pépn Ths oikovpéms,
e’iep)\ye,'rof)was TG yévn TEY dvBpdmev kal peTadlddvtas éxdoTors Ths ék Tov 18lwv ebpnudrev
wdelelas.
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que Diodore situe P'origine du blé en Créte, une origine peu usuelle pour cette céréale. Cest
également pour cette raison que l’historien fait de cette ile le lieu de lenlévement de
Perséphone. Le paysage évhémériste de la Créte lui permet ainsi de développer, en contexte

grec, une version de la légende démétriaque plus conforme a sa vision historique des dieux.

Selon la thése évhémériste, le mythe est donc un récit véridique magnifié par la ferveur
populaire. Pour retrouver le noyau véritable du mythe, il suffit alors simplement de dépouiller
la légende de tous ses éléments fantastiques et de la réduire 4 une simple trame narrative. Le
résultat donne un récit court, rationalisé 2 ’extréme, mais simple et cohérent, comme celui de
Penlévement de Perséphone en Crete. Cette démarche interprétative présente 'avantage, non
négligeable pour Diodore, d’atténuer la portée négative de certains épisodes, en humanisant les
événements de la légende. Autrement dit, dans le contexte de son discours sur la Crete,
Diodore peut raconter les épisodes nécessaires 3 la logique narrative du mythe, méme les plus
rebutants, sans s’embarrasser de précautions supplémentaires. Il peut ainsi raconter la colére
destructrice de Déméter, puisque celle-ci se résume 4 I'incendie d’une récolte et ne met pas en

danger I'ordre du monde (V, 68, 2).

b. la déesse de la Sicile

Cependant, cette vision rationnelle de la légende, Diodore la sacrifie partiellement sur
I'autel de sa patrie. Il y développe ainsi un autre type de discours mythographique : celui de la
« digression ». Particuliérement utilisée par les Anciens, parce que moins dommageable pour les
mythes, cette méthode consiste 4 raconter les légendes en partant de points de repére

163

géographiques ou culturels précis™. Il s’agit ainsi de justifier le mythe par le présent ou, en
d’autres termes, de rechercher dans le tangible les traces du passage des dieux et des héros. « La
survivance est en rapport avec le vestige, lindice, la preuve et le signe : [...] le mythe est une

réalité, puisque 'on peut encore voir, inchangés, les éléments de son paysage'®
1l s’agit ainsi d’une démarche qui est plus justificative qu'interprétative et qui implique
donc moins de travail sur le mythe. Le signe attestant de la véridicité du mythe n’est en effet

plus interne au récit (il n’a pas 4 étre extirpé de la structure narrative), mais il est externe et

163 Malgré — ou 2 cause de — sa trés grande utilisation dans PAntiquité, ce modéle discursif est toutefois
resté longtemps ignoré de la critique moderne. Cependant les récentes études sur Pausanias, le champion
sans conteste de cette écriture, ont quelque peu corrigé la situation.

164 Christian Jacob, «Paysages hantés et jardins merveilleux. La Gréce imaginaire de Pausamas »,
L’Ethnographie, 1980-1, p. 47 et 50.
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1% Ta légende devient alors une

témoigne généralement des éléments fantastiques du récit
expérience vécue (du type « C’est vrai, patce que je I'ai vu »), ce qui la rend acceptable, méme si
invraisemblable. Ce type de discours n’altere donc pas le mythe originel, et c’est pourquoi

Diodore I'emploie volontiers dans sa présentation de la légende de Perséphone en Sicile.

Son discours se divise alors principalement en deux parties, I'une centrée sur Coré,
Pautre sur Déméter. Ainsi, pour décrire 'enlévement de Perséphone, Diodore prend appui sur
des reperes géographiques, tandis que pour illustrer les bienfaits de Déméter, il renvoie aux
divers cultes démétriaques de la Sicile et d’ailleurs. La géographie humaine et naturelle revét
une valeur primordiale dans cette lecture des mythes, puisqu’elle est le fondement sur lequel
repose la croyance aux mythes. Aussi, en Sicile, le paysage, puisqu’il est le mythe, est-il décrit
avec beaucoup de détails, tandis que, dans le discours crétois, puisque le mythe contient en lui-
méme, dans sa structure narrative, les germes de sa vérité, la dimension géographique, non

essentielle, est totalement évacuée du discouts.

lieux concrets récit historicisant

la Sicile la Créte

récit fantastique lieu abstrait

Cependant, la méthode digressive a pour conséquence négative de placer le récit au
second plan, en situation de dépendance par rapport au discours descriptif. Ainsi,
contrairement au récit évhémériste qui visait la logique et la cohérence, le récit produit par
cette méthode de lecture des mythes est décousu, incomplet. Toutefois, les épisodes de la
légende racontés alors par lhistorien ne sont pas soumis 32 une quelconque volonté
d’interprétation. La Sicile fait donc classe 4 part dans la Biblorhéque ; il s’agit d’'un des rares lieux
ou le fantastique et le merveilleux se cachent encore derriére chaque roche, chaque atbre,

chaque source du territoire.

Cette ile est ainsi décrite comme un jardin idyllique ol tout pousse naturellement et se

trouve en abondance'® et ol se cotoient couramment nymphes et dieus, lesquels retrouvent

165 Parmi les signes les plus couramment utilisés reviennent d’ailleurs les éléments naturels du paysage et,
plus précisément, les mirabilia, ces phénoménes étranges et inexpliqués de notre monde.

1% La Sicile de Diodore se situe effectivement sous le signe de l'abondance, qu’il s’agisse du blé et du
froment sauvage de la plaine léontine (V, 2, 4), des fleurs de Ia plaine d’Enna (V, 3, 2), des troupeaux (IV, 82,
5) ou des atbres fruitiers des monts d’Héra (IV, 84, 1). « Clest ainsi qu'en un jour, une armée de
Carthaginois, accablée par la famine, y fut pleinement nourrie : ces montagnes [celles d’Héra] foumirent 2
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d’ailleurs en Sicile leurs pleins pouvoirs divins. Déméter y est ainsi représentée comme une
véritable déesse, maitresse puissante et absolue de son ile. Plus que la bienfaitrice, elle est la
protectrice de la Sicile, son ile consactée, ou elle et sa fille sont « apparues pour la premiere
fois' » (MpdTos davivar, V, 2, 4) et dont elles ont fait leur « séjour » (Tas SuatpiBas, V, 3, 1).
De meéme, les actions des dieux y sont présentées avec plus de magnificence. Ainsi, Pluton,
pour accomplir Penlévement de Coré, « fit s'entrouvrir la terre et s'enfonga avec sa proie dans
I'Hades ; et il fit jaillir une source nommée Kyané'® » (V, 4, 2). Alors, la colére de Déméter se
manifesta pat lentrée en éruption de I'Etna (V, 5, 1) ; sa générosité, par le don spontané du blé
et des lois (V, 5, 2). C’est un récit aux dimensions cosmiques que met en scéne Diodore dans

sa présentation de la Sicile.

3. Les lieux de I'enlévement

Les deux récits de Penlévement de Perséphone présentés dans la Biblorhéque se trouvent
donc en flagrante opposition. Autant 'enlévement sicilien est extraordinairement divin, autant
le crétois est bassement humain. Par contre, le récit crétois permet d’avoir une meilleure idée
de la logique narrative de la légende, puisque le récit sicilien n’est en fait qu'un assemblage
d’épisodes, disposés de fagon plus ou moins chronologique, mais sans lien narratif évident'®
Par exemple, dans la version crétoise, le don du blé par Déméter est directement li¢ a sa
réconciliation avec Zeus, apres le retour de sa fille (V, 68, 2), alors que, dans le discours sicilien,
il n’est question ni du retour de Perséphone, ni d’un quelconque accord passé avec Zeus. Cest
spontanément apres Penlévement et sans raison apparente que Déméter « se rendit en maints
secteurs de la terre habitée [ou] elle fut la bienfaitrice de ses meilleurs hoétes, les récompensant
en leur faisant don des grains de froment.' » (V, 4, 3) Diodore opére, de cette maniére, une

sélection parmi les épisodes de la légende qui lui semblent les plus dignes d’étre racontés.

des dizaines de milliers d’hommes des moyens de subsistances qu1 ne faisaient j ;amms defaut166 » (810 xai
c*rpa-roneSov wote Kapxndoviwv Umd Apod mielduevor Suabpélsai, mapexopévev Tév Opdv modls
uvptam xopnyylas els Tpodpny dvékrelmrov. IV, 84, 1)

167 A titre de comparatson, Diodore allégue plus loin que les dieux son « nés » (yevwnbfjvar) en Créte (V, 77,
3), de méme que Cicéron (Ve II IV, 106) et le pseudo Asstote (Mir. 82) affirment que Déméter et Coré
sont « nées » (natas esse, yeyovévai) en Sicile.

168 [...] kai THv yfiv dvapprifavra alrov uév petd The dpmayeions Stvar xa®® dSov, Ty 8’ drelva
THv dvopalopévny Kuvdvmy |[...]

169 Diodore manifeste en effet la volonté d’organiser son discours suivant la loglque narrative du mythe —
d’abord l'enlévement de Persephone ensuite les bienfaits de Déméter —, mais pas celle de raconter
entiérement la légende, tant s’en faut !

170 [...] émerBeiv éml ToMrd pépn Ths olkoupévns, TAV 8’ avpdmuy Tods pdioT’ almiv wpoadeEapévovs
elepyeThioar TOV TGV Tupdv kapTor dvTidupnoapévny.
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Car la méthode digtessive, si elle légitime 'absurdité de la légende en justifiant ce qui
semble incroyable, ne cautionne pas pout autant les éléments immoraux du récit, au contraire
de la thése évhémériste. En Sicile, T'historien se retrouve donc face 2 un paradoxe : certains
épisodes de la 1égende le rebutent, mais il ne peut pas simplement en faire abstraction. Ainsi en
est-il de la colére de Démeéter, un épisode essentiel de la légende: tant qu’elle se limite a
incendie d’une récolte, elle peut étre racontée (V, 68, 2), mais quand elle menace de détruire
toute vie sur terre, Diodore refuse de I'endosser et préfére laisser la parole 4 un autre — en
I'occurrence le poete Carcinos — (V, 5, 1), tout en s’empressant d’ajouter qu’« il ne serait pas
juste de passer sous silence l'exceptionnelle libéralité de cette déesse pour les hommes'” » (V,
5, 2). Quant a Pintervention d’lambé, un élément important des cultes siciliens auxquels fait
référence Diodore, il P'expédie rapidement, en quelques mots: «[...] pour la raison que la
déesse, quand l'enlévement de Coré l'accablait, se mit 2 rire de propos obscénes'”. » (V, 4, 7)
Diodore respecte et protéege donc, au mieux de ses capacités, la légende sicilienne, et ce méme

si son malaise face au contenu de cette légende est tangible.

a. le sol de la patrie

1l faut dire que 'admiration de Diodore pour son ile natale est notoire'”

. Mais peut-elle
justifier 3 elle seule le statut particulier de la Sicile dans Iécriture de Phistotien ? Le patriotisme
de Diodore n’est bien sur pas 2 remettre en cause, mais d’autres facteurs extérieurs a éctivain

peuvent également étre considérés, comme le poids de la tradition et la conjoncture politique.

Contraitement au récit crétois, la tradition sicilienne de I'enlévement de Perséphone
possede en effet une longue et riche histoire. Ce n’est pas que Déméter soit une déesse
étrangére 4 la Créte'™, mais la seule autre source localisant enlévement de Perséphone en
Crete — mis a part Diodore, dont P’avis est, par ailleurs, contestable — provient du scholiaste
d’Hésiode qui, aprés avoir situé I'enlévement de Perséphone en Sicile, cite Bacchylide comme
Pauteur d’une version crétoise (sch. 4 Hés. Th. 913). Il semble donc qu’une tradition crétoise ait
bel et bien existé, mais elle ne fut, de toute évidence, jamais aussi populaire que la version

sicilienne.

11 Ok dErov 8¢ mapalimelv Ths Beod TadTns THY UmepBoriv Tiis els Tovs avBpdmous ebepyeaias -
172[...] 8t 1O T Bedv éml T This Kbpns dpmayfi Aumoupévny yedoat 8ud v aloxporoyiav.

17 1l profite méme du passage d’Héraclés en Sicile pour rendre, par le biais du héros, un discret hommage 2
sa terre natale (IV, 23-24).

174 Elle s’y serait, par exemple, unie 2 Iasion (Hés. Th. 969-974).
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La Sicile, une terre 2 blé particuliérement fertile, fut en effet tres tot reconnue comme
le théitre de enlévement de Perséphone. Paradoxalement, la premiere véritable attestation du
mythe sicilien nous est fournie par Diodote lorsqu’il cite Catcinos, un pocte du IVe, mais cette
tradition est, 2 n’en pas douter, beaucoup plus ancienne. Ainsi, dés le début du Ve siecle, I'le
était placée sous le patronage des deux déesses, qui 'auraient reque de Zeus lors du mariage de
Perséphone et Pluton (Pd. N. I, 16-20 ; Bacchyl. Ep. III, 1-2). Dés lors, comme le souligne
Donald White, « we find the idea gradually implanted among the peoples of Sicily that the twin
goddesses were theit special guardians and that they exercised a direct authority over the

fortune of the entire island'™. »

Déméter et Coré jouérent donc un réle politique en Sicile. Déesses populaires plus
qu’atistocratiques, elles furent d’abord mises de I'avant par les tyrans, Gélon en téte, qui s’en

servirent pour asseoir leur pouvoir'’®

. Cependant, le culte prit rapidement une importance pan-
sicilienne et « Demeter’s fate becomes closely identified with that of the island'”". » Le culte de
Déméter devint alors un élément rassembleur pour toute la population grecque de I'lle : « the

“effective rallying point” for collective identity »'™.

La vénération des Siciliens pour leurs déesses, Déméter et Coré, fut célébre en Grece et
maintes fois dans les textes anciens trouve-t-on réaffirmé le lien qui unit la Sicile 4 ses déesses
(Soph. frg 541 Nauck = DH. I, 12, 2 ; Ther. XVI, 83-84 ; Call. Cer. 30 ; Mosch. III, 119-122;

Ps. Arstt. Mir. 82 ; etc.). Or, cette prédilection des deux déesses pour la Sicile a pour cause ou

179

conséquence immeédiate ’enlévement de Perséphone en Sicile'”. Aussi, méme en I'absence de

175 Donald White, « Demeter’s Sicilian Cult as a Political Instrument », GRBS, V, 1964, p. 266.

176 Ibid., p. 263-266 et Luther H. Martin, « Greek Goddesses and Grain : the Sicilian Connection », Hefos, 17,
1990, p. 256. 11 semble que les Deinoménides se soient servis de leur fonction héréditaire d’hiérophantes de
Déméter et de Perséphone pour légitimer leur statut de tyrans. Pisistrate, le plus célébre tyran d’Athénes, fit
d’ailleurs un usage semblable du culte d’Athéna.

177 Donald White, « Demeter’s Sicilian Cult... », art. a2, p. 261.

178 Luther H. Martin, « Greek Goddesses... », ar%. ait., p. 258. Déméter semble ainsi avoir participé a tous les
événements importants de l’histoire sicilienne. Ainsi, le pillage du temple de Déméter et Coré 4 Syracuse, en
396, par le général carthaginois Himilcon fut interprété comme la cause de la défaite carthaginoise (DS. XTIV,
63, 1). Par contre, lorsque Timoléon quitta Corinthe en 345, pour son expédition en Sicile, il le fit sous de
bons augures et avec la bienveillance des deux déesses (DS. XVI, 66, 4-5 ; Plut. Tém. 8). Les chefs politiques
subséquents durent donc composer avec cette ferveur populaire. Ainsi, Agathocle, lors de son débarquement
audacieux en Afrique, en 310, briilla entiérement sa flotte, qu’il offrit symboliquement en sacrifice 4 Déméter
et Coré, peut-étre pour se concilier la faveur des ses troupes (DS. XX, 7). En revanche, le massacre de la
population d’Enna, un haut lieu de la légende démétriaque, par les Romains, en 214, eut pour conséquence
de faire passer tous les Siciliens indécis dans le camp des Carthaginois (Liv. XXIV, 39).

179 Perséphone a été enlevée en Sicile, parce qu’elle aimait y jouer, mais c’est parce qu'elle s’est mariée 2
Pluton qu’elle a eu la Sicile en dot.
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sources, on peut en conclure que le mythe de Perséphone a di connaitre une grande popularité

a la cour des tyrans siciliens et une large diffusion dans le monde grec.

Puis les tyrans furent remplacés par les Romains qui, eux aussi, prisérent beaucoup
cette légende. A Pheure od Diodore éctit, la Sicile et la Grande Gréce étaient en effet romaines
depuis prés de deux siécles. Maitres de la Sicile et admirateurs de la culture grecque, les
Romains ne pouvaient quapptécier le fait qu'une légende aussi importante dans la religion
grecque ait pour cadre un territoire désormais romain et considéré par certains comme le
prolongement de I'Italie. La version sicilienne de Diodore était donc propre 2 flatter 'orgueil
de Rome, ville d’accueil de P'auteur, et cotrespondait parfaitement aux choix de la littérature
latine, alors en pleine expansion. De Cicéron i Stace en passant par Ovide et Lucain'™, les
auteurs latins ne cacherent pas leur intérét pour le récit sicilien de 'enlévement de Perséphone :

de tous les mythemes de la légende, il s’agit, sans conteste, de leur préféré.

Les Romains, contrairement aux Grecs, préférerent effectivement l'enlévement de
Perséphone a la quéte de Déméter. Cette divergence culturelle peut s’expliquer, d’abord, par la
plus grande facilité des Romains a parler des choses de Pau-dela et par leur fascination pour

tout ce qui touche le monde occulte™

. Mais cette prédominance de Perséphone en littérature
n’est pas étrangere au fait qu’elle fut dite née et enlevée en Sicile. La quéte de Déméter ayant eu
lieu principalement en Grece propre, les Romains ne se sentirent que peu concernés par cette
légende, tandis que le récit de la naissance et des mésaventures des deux déesses en Sicile leur
permettaient de s’approprier cette légende et de revendiquer le patronage des déesses. Ainsi,
pendant plus de cent ans apres la Biblorhéque, toute la littérature sur le mythe de Perséphone fut

majoritairement latine et sicilienne.

Cette version n’eut d’ailleurs pas la méme postérité chez les auteurs grecs. Mis 4 part
quelques textes traitant de I'histoire sicilienne (Plut. T7m. 8, 8) ou de phénomeénes propres i la
Sicile (Ps. Arstt. Mir. 82 ; Plut. M. 917f), un seul auteur grec, 3 ’époque du Haut-Empire, plaga

spontanément Penlévement de Perséphone sur le mont Etna, Oppien (H. 486-497). C’est donc

180 Cic. Verr. I1 IV, 106-108 ; Hyg. Fab. 146 ; Ov. M. V, 341-572; F. IV, 417-618 ; Liv. XXIV, 39, 8 ; Luc.
VI, 740 ; Col. X, 268-274 ; Val.-Flac. V, 343-346 ; Sil. VII, 688-690 ; XTIV, 238-247 ; Stat. Th. VIII, 61-64.

181 J] existe par ailleurs un mythéme particulier de la légende, qui ne se trouve que dans les textes latins et qui
mérite d’étre ici mentionné, car il est trés révélateur de la mentalité romaine. Selon certaines versions latines,
Perséphone aurait, pour une raison obscure (par amour ou par calcul ?), refusé de retourner auprés de sa
mére et préféré le monde infernal au monde des vivants (Virg. G. I, 39 ; Luc. V1, 699-700 ; 739-742 ; Col X,
271-274). Cette variante montre bien I'intérét des Romains pour les choses de I'amour, les compromis
politiques et le monde de I’au-deld.
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dire 3 quel point les Romains s’étaient approprié cette version de la légende et comment, apres
Diodote, la version sicilienne de I'enlévement de Perséphone fut définitivement associée aux

Romains.

b. les traditions locales

Cependant, le discours de Diodore ne concerne pas que la géographie du mythe,
Phistorien propose surtout dans sa Bibliothéque une relecture des mythes. Sa méthode préférée
est, sans aucun doute, 'évhémérisme, mais elle connut trés peu de succes, en ce qui a trait du
moins a la légende de Perséphone. Aucun autre auteur paien, dont le texte nous est resté, ne
semble en effet avoir osé une telle interprétation du mythe de Perséphone'®. En réalité, la
thése évhémériste fut surtout développée, apreés Diodore, par les auteurs chrétiens qui s’en

servirent pour dénoncer les mythes paiens (Firm. Err. VI, 1-6 ; Ast. Am. Hom. X, 9, 1).

Par contre, Papproche digressive, qui fait figure d’exception chez Diodore, fut
largement popularisée a I'époque de la Seconde Sophistique. Cette facon d’écrire le mythe
convenait en effet parfaitement au goit des auteurs d’alors pour les curiosités locales. En se
superposant 4 la géographie d’un lieu, le mythe devenait ainsi, 4 son tour, une cutiosité locale et
contribuait 2 donner, au lieu concerné, un caractére 2 la fois exotique et vénérable. L’emploi
usuel de ce discours confirme toutefois que le mythe, i cette époque, était considéré

communément comme un simple objet de tradition.

La conséquence la plus flagrante de cette distanciation entre ’écrivain et son sujet fut, a
mon avis, la multiplication des versions. Dés lors que Padhérence aux mythes cessait d’étre une
profession de foi, la cohérence entre les divers récits mythiques n’était en effet plus essentielle
a ’écrivain, du fait que lhistoire n’avait plus besoin, au sens strict du terme, d’étre crédible.
Aussi un auteur comme Diodore pouvait-il multiplier 4 'infini les versions d’un méme mythe,
sans pour autant nuire a son discours principal. Le mythe devint, plus que jamnais, au setvice de
Iécrivain.

Il existe pourtant une différence notable entre I’écriture mythologique de Diodore et
celle, par exemple, de Pausanias. Diodore recherchait en effet dans le paysage une preuve de la

légende, alors que pour Pausanias le récit est le prolongement naturel du paysage. L'ceuvre

182 Les lectures allégoriques du mythe de Perséphone furent au demeurant plus populaires que les lectures
évhéméristes, mais surtout chez les auteurs latins, les apologistes chrétiens ou les philosophes tardifs. Voir le
premier chapitre, p. 23-24.
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mythologique de Diodore contient ainsi une dimension affective non négligeable. Cest la
possibilité de croire aux mythes que l'historien recherche a travers ses diverses lectures du
mythe ; la Bibliothégue se situe donc 4 la frontiére du mythe cru et du mythe su. Or cette quéte
de la vérité absolue perdit sa raison d’étre 2 mesure que le mythe se vit accepté comme un récit
traditionnel. Ainsi, Pausanias, deux siécles plus tard, méme s’il lut artivait encore de remettre en
question la crédibilité des mythes, considérait ceux-ci, de facon générale, comme une cutosité

locale, un objet de compilation.

(; Déméter errante : 1a Description de la Grice de Pausanias

Quant 2 ce qui est de notoriété publique, tous les poétes,
prosateurs et historiens ont raconté comment, 4 une époque,
la fille de Déméter devint introuvable et comment Déméter
parcourut toute la terre et ]2 mer 3 la recherche de son enfant.

Alius Anistide, XXT1, 3
(traduction personnelle)

Pausanias n’est pas pour autant un simple compilateur. Son écriture est patfois
mythographique comme celle de Diodore, mais, pas plus que ce derniet, il ne mérite le titre de
mythographe, qui revient plus certainement a des auteurs comme Apollodore ou Antoninus
Libéralis'. Son ceuvre représente en effet plus qu’une simple collection de mythes destinés 2
Pérudition'™. Pausanias avait un tout autre projet en éctivant sa Desoription de la Grice, un projet

qui lui tenait particuli¢rement 2 cceur : la mise en valeur du patrimoine grec.

A la maniére d’un touriste ou d’un ethnologue, Pausanias sillonna donc les routes de la
Grece, au propre comme au figuré, pour récolter les légendes locales et collectionner les récits
mythiques qu’il retranscrivit dans sa Pérzégése. Sa cutiosité est celle d’un antiquaire, sa démarche
celle d’'un philologue, mais son objectif est celui d’un patriote. Pausanias manifeste encore une
forme d’attachement a la mythologie, un attachement qui n’est plus de la croyance au sens

strict du terme, plutét un sentiment trés fort d’appartenit 4 cet univers que délimitent les

mythes grecs.

183 Alan Cameron définit le texte mythographique selon deux critéres: « they offer a narrative, not an
interpretation of the stories they deal with; and they all cite Classical or Hellenistic soures. » Mais il fait
toutefois une distinction, comme je le fais ici, entre les textes i caractére proprement mythographique,
comme ceux d’Apollodore ou d’Antoninus Libéralis, et ceux qui font appel 4 du matériel mythographique,
comme ceux de Diodore et Pausanias. Greek Mythography in Roman World, Oxford, Oxford University Press
(American Classical Studies, 48), 2004, p. XI et 27-32.

184 Bien que la Périégése ait souvent été lue comme telle. Voir dans le chapitre II, p. 49, note 53.
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1. Les routes de la Gréce

La Périégése est donc Peeuvre d’un Grec fier de sa culture et doit étre comprise comme
telle, comme un appott 2 la re-construction d’une identité hellénique. Pausanias « worked to
renew an identity under threat from conquest and subjugation'®. » La conquéte romaine, avec
la domination et la paix qu’elle apportait, eut en effet une influence profonde, mais discrete, sur
le développement de la Seconde Sophistique. Comme 'explique Susan E. Alcock, «under
circumstances of external conquest or coetcion, as expetienced in provincial Greece, any
attempt to maintain a sense of “authentic identity” requires careful negotiation and “cultural

work™®, y

Pour résister aux effets de la conqueéte, les auteurs de cette époque, dont Pausanias,
portérent donc aux nues la Gréce, ou plutot une Gréce idéalisée, surgie du passé, d’époques
plus glorieuses. Ils puiscrent alors dans les thémes mythiques et historiques des périodes
archaique et classique : leur but était de glorifier une Greéce éternelle, figée dans le temps, mais,

surtout, de se poser en tant qu’héritiers, descendants culturels de cette Gréce encore libre.

Comme la plupart des écrivains contemporains, Pausanias est né hors des frontiéres de
la Grece elle-méme, ce qui ne 'empéchait pas d’éprouver un profond sentiment d’admiration
et d’attachement pour la terre de ses ancétres, un sentiment exacerbé peut-étre justement par
les origines extra-territoriales de l'auteur. La Gréce n’était plus, 2 Pheute ou celui-ci éctivait,
que Pombre d’elle-méme, mais, malgré les multiples guerres et rébellions qui avaient ravagé le

territoire et menacé de disparition tout ce qui faisait sa gloire, elle continuait

de représenter par son passé, par les ceuvres de son passé, ce qui avait créé le véritable hellénisme,
témoignages impérissables d’'une culture universelle et supérieure. Les Grecs d’Asie comme tous
les autres en convenaient, et Pausanias avec eux. Décrire la Gréce dans ses monuments, dans son
histoire, dans ses légendes [...] c’était avant tout accomplir un pélerinage aux sources pour fonder
en valeur le monde ot 'on vivait. [...] Le Périégéte éctit pour donner aux Grecs de son temps des
raisons de croire 4 leur supériorité?87.

Les légendes ont donc cette valeur aux yeux de Pausanias : elles font partie intégrante

de Ia culture grecque, elles participent 4 la gloire de la Gréce. Mais elles ne sont pas seules :

185 Susan E. Alcock, « Landscapes of Memory » dans Pausanias historien : huit exposés swivis de discussions,
entretiens préparés et présidés par Jean Bingen, Genéve, Fondation Hardt (Entretiens sur I'Antiquité
classique, 41), 1996, p. 247 (reprenant 4 son compte les conclusions de Jas Elsner).

186 Ibid., p. 248.

187 Jean Pouilloux, « Introduction générale : ’homme et Pceuvre » dans Pausanias, Description de la Gréce, tome
I, texte établi par Michel Casevitz, traduit par Jean Pouilloux et commenté par Frangois Chamoux, Paris, Les
Belles Lettres (C.U.F.), 1992, p. XX.
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Phistoire, les cultes, les monuments et méme la topographie contribuent également a définir le
paysage de la Gréce imaginée par Pausanias, un paysage d’abord matériel, fil conducteur de

'ceuvre, mais surtout immatériel, puisque c’est dans les récits que bat 'ame du peuple.

Les lieux et les légendes sont donc indissociables dans P'ceuvre de Pausanias, comme le
souligne Christian Jacob. Ils se renvoient I'un 4 Pautre comme les deux volets d’une méme
réalité. Dun coté, les lieux « attestent la validité, la vérité du récit ancestral ; ils donnent aux
personnages du mythe réalité et existence'™. » De Pautre c6té, les mythes font vivze les lieux.
En effet, « ce sont les récits récoltés par Pausanias qui, sur le territoire d’'une cité grecque,
permettent de remplir de signification les moindres accidents du paysage, lieux-dits, rochers,
sources, fleurs, bosquets189 ». Comme Diodore, Pausanias utilise donc P'écriture digressive pour
donner un fondement aux récits ancestraux et rendre hommage a sa patre. « La mythologie
n’est pas ici un savoit livresque ni un objet purement littéraire. Elle est vivante, elle se lit dans
le paysage et sur le sol des cités, elle s’enrichit de nouveaux récits'™. » Mais surtout, ces récits
racontés par Pausanias plongent le territoire grec au cceur de ce passé mythique et glorieux qui

faisait ’admiration des auteurs du deuxiéme siécle.
2. La renommée de Déméter

Car les auteurs de la Seconde Sophistique n’ont que peu de bons mots pour leur
époque. De leur point de vue, la Gréce idéale fut celle des guerres médiques, une Gréce libre,
unie et victorieuse. Leur vision de Phistoire grecque, pté- et post-classique, se trouva ainsi
grandement conditionnée par cet événement unique. Par exemple, pour Pausanias, la
participation 4 l'effort de guerre et 4 la liberté de la Gréce est un critére prépondérant pour

juget de la valeur d’une cité'”.

Aussi, parce qu’elle avait été la grande gagnante des guerres médiques et quelle avait

souvent proné 'union de tous les Grecs, Athénes fut-elle considérée, 2 cette époque, comme le

188 Christian Jacob, « Récit de voyage et description », Lajs, 1, 1980, p. 133.

189 Christian Jacob, Compte-rendu de Pouvrage de Paul Veyne, gp. a%, p. 165. « Avant cet épisode, le lieu n’a
pas d’existence propre et rien ne le distingue de Pétendue englobante ». Christian Jacob, « Paysages
hantés... », ar. ait., p. 49.

190 Christian Jacob, « Paysages hantés... », art. a2, p. 54.

11 « In general, Pausanias judges Greek states by their contributions to the welfare and liberty of Greece. »
Simon Swain, « Pausanias » dans Hellenism and Empire. Language, Classicism, and Power in the Greek World AD
50-250, Oxford, Clarendon Press, 1996, p. 334 ; idem Christian Habicht, Pawsanias’ Guide to Ancient Greece,
Berkeley, Los Angeles et London, University of California Press, 1985, p. 106 et Susan E. Alcock,
« Landscapes of Memory » dans Pausansas historien, op. cit., p. 254-255.
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centre de la Grece, le phare de I'hellénisme. Et c’est ainsi que, plus de cing siécles apres
Pécriture du Panégyrique par Isocrate, les Athéniens retirérent finalement les bénéfices de leur
propagande nationaliste. Les idées défendues dans le Pandgyrigues, exemple-type des éloges
d’Atheénes, furent en effet remises de I'avant a cette époque, non plus cependant comme une
demande contraignante de reconnaissance formulée par Athénes, mais comme Iexpression
spontanée de cette reconnaissance par les autres patries. Le discours de 'époque romaine se
construisit comme une réponse aux discours de 'époque classique'”. Ainsi, en 131-132 aprés
J.-C., lorsque Hadrien voulut fonder le Panhellénion, une ligue qui devait réunir toutes les cités
grecques (comme celle qu’lsocrate voulait fonder), 'empereur pensa tout naturellement a

Atheénes pour y installer son siége.

a. Eleusis, une cité-culte

Ces honneurs rejaillirent également sur le sanctuaire d’Eleusis, un des piliers de la

193

politique expansionniste d’Athénes™. Le théme de la mission de Triptoléme connut ainsi un

194

certain succes aupres des écrivains et les cités membres du Panhellénion firent revivre, ou du

moins remirent 2 ’honneur, 'ancienne pratique qui consistait 4 envoyer 4 Eleusis les premiers

195 3

fruits de la récolte des céréales (les dmapxal)'™, ce qui, bien sir, contribua 3 véhiculer I'image

d’une Athénes civilisatrice et bienfaitrice des autres nations.

L’engouement pour les Mysteres fut également plus grand 4 cette époque. La
popularité de ce culte avait ainsi fini par attirer, dés le premier siécle avant J.-C., Pattention des
Romains. Un nombre croissant de Romains furent alors initiés, dont certains trés célébres :

Cicéron, Atticus, Ap. Claudius Pulcher™. Eleusis fut méme Ihdte d’empereurs, comme

19211 suffit de comparer le Panégyrigue d’Isocrate et le Panathénaigue &’ Aelius Aristide.

193 Voir dans ce chapitre, p. 78-79.

194 11 apparait, entre autres, chez Pausanias (I, 14, 2-3 ; V11, 18, 3), Aelius Aristide (I, 31-39 ; XXII, 4), Arrien
(VIIL, 7, 5-6) et plus tard, Apollodore (I, 5, 2).

19 Anthony J. Spawforth et Susan Walker, « The World of the Panhellenion : I. Athens and Eleusis », JRS,
LXXV, 1985 p. 100 ; Kevin Clinton, « Hadrian’s Contribution to the Renaissance of Eleusis » dans Susan
Walker et Averil Cameron (ed.), The Greek Renaissance in the Roman Empire, London, University of London,
Institute of Classical Studies (Bulletin supplement, 55), 1989, p. 57 ; Kevin Clinton, « The Eleusinian
Mysteries : Roman Initiates and Benefactors, Second Century B. C. to A. D. 267 », ANRW, II, 18.2, 1989,
p. 1521-1522,

19 Ce dernier donna d’ailleurs au sanctuaire une de ses plus belles réalisations, les petits Propylées. Par
contre, les initiations de Sylla et de Marc Antoine sont plus sujettes 2 controverse. Sur ce sujet, voir Kevin
Clinton, « The Eleusinian Mysteries ... », art. dt,, p. 1503 et 1506.
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Auguste, qui fut initié en 31 avant J.-C. sitot apreés sa victoire 2 Actium"’, ou Claude, qui tenta
d’ailleurs de transférer les Mystéres 2 Rome (Suet. Cland. 26) — ce qui dénote tout de méme

une certaine méconnaissance du culte.

Mais le véritable 4ge d’or du sanctuaire fut marqué par la bienveillance de la dynastie
antonine et, surtout, d’Hadrien. Ce philhelléne convaincu montra en effet un grand intéret
pour Eleusis. Initié peut-étre lors de son archontat en 112-113 aprés J.-C., peut-étre méme

avantl %

, il ne manqua pas d’assister aux Mystéres a chacune de ses visites 4 Athénes en 124,
128 et 131 apres J.-C. Apreés lui, furent encore initiés Marc Aurele, Lucius Verus (pour qui les
Mystéres furent tenus exceptionnellement une deuxiéme fois dans I'année') et Commode™”.
La sympathie des empereurs antonins pour le culte éleusinien assura en fait i celui-ci une place
de choix parmi les sanctuaires du monde hellénisé. Plus que jamais, les Mystéres d’Eleusis
constituérent un événement religieux recherché et estimé, ce qui eut évidemment des

répercussions sur le développement du sanctuaire et du culte. Eleusis fut en quelque sorte

« consacrée » par la main des empereurs et « sanctifiée » par la ferveur populaire.

Les conséquences de ce phénomeéne se vérifierent d’abord sur I'aspect matériel du
sanctuaite. C’est ainsi que, tout au long de I'époque romaine, les limites du sanctuaire ne furent
jamais déplacées et que le Télestérion ne fut jamais modifié. Méme apres lattaque des
Costoboques, le temple fut reconstruit selon le plan initial™. Eleusis fut Pobjet de grands
chantiers, mais la plupart de ces constructions n’était en fait que des ajouts monumentaux ou
utilitaires. Elles servaient, soit 4 orner le femenos éleusinien, soit a faciliter Paccueil du nombre

grandissant de mystes qui se rendaient chaque année a Eleusis pour étre initiés.

Cette consécration du sanctuaire se ressentit aussi dans le discours de époque. Les
interdits relatifs a la tenue des Mystéres (interdiction de divulguer le contenu des Mysteres, de
se présenter les mains souillées de sang, de pénétrer dans le temple sans avoir été mnitié, e#.)

imposérent ainsi plus de respect. Non par effet des lois et des menaces de poursuite comme a

197 11 fit méme demander, 4 la fin de T'hiver 19 avant J.-C., une repnse exceptionnelle des Mystéres pour
Zamaros, un Indien qui était alors en ambassade auprés de lui (DC. LIV, 9, 10).

198 Kevin Clinton, « Hadrian’s Contribution ... », &e. ¢, p. 56-57 ; « The Eleusinian Mysteries ... », arz. d.,
p. 1516-1518.

199 Kevin Clinton, « The Eleusinian Mysteries ... », ar?. at., p. 1529.

20 Ces trois personnages recurent également 'honneur d’étre admis comme membres de la famille des
Eumolpides, la famille la plus importante d’Eleusis, d’ot étaient issus les hiérophantes et d’autres figures du
culte éleusinien. Commode, plus tard, fut méme nommé archonte de la famille et panégyriaque, fonctions
qui impliquaient une importante contribution financiére au culte. Ibid., p. 1534.

201 J] fut seulement agrandi d’a peu prés 2,15 métres vers I'ouest. George E. Mylonas, gp. ., p. 161.
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Pépoque classique®®, mais plut6t du fait d’une crainte révérencielle envers les deux déesses™.
Le respect dii aux déesses et la crainte des représailles étaient en fait suffisants pour arréter la
plume de P’écrivain. Ainsi, Pausanias, dans sa Description de la Gréce, s’abstiendra pieusement de
décrire ce qui se trouvait a lintérieur du périmétre sacré, parce quun songe le lui avait
interdit®™ (I, 14, 3 ; 38, 7). Grice 4 sa popularité, le sanctuaire d’Eleusis profita donc d’une aura
de prestige et de sainteté”” qui contribua 2 le glorifier et le protéger, plus certainement que ne

avait fait méme Atheénes a 'époque classique.

b. les conquétes de la déesse

Ce prestige extraordinaire eut bien sir des répercussions hors de I’Attique. Eleusis
devint ainsi un des symboles majeurs de 'hellénisme, un référent culturel auquel il était bien vu

de se rattacher®™

. Bien des endroits du monde hellénisé se réclameérent alors de la légende de
Perséphone. Aussi, bien qu'Eleusis restit le lieu privilégié de la légende (cf. Arstd. XXII, 3-4,
Luc. Saiz. 40), plusieurs autres variantes géographiques, inconnues par ailleurs, virent le jour a
cette époque. Evidemment, le meilleur représentant de cette tendance « éleusinisante » est

Pausanias, lui qui voit partout des réminiscences de la légende ou du culte éleusinien.
Aux dires du Périégete, Perséphone aurait été ainsi enlevée prés d’Eleusis d, 38, 5), de

Leme (II, 36, 7) ou d’Olympie (V, 21, 1), alots que, selon d’autres, le rapt aurait eu lieu 2
Philippes en Macédoine (App. Cir. IV, 105), 4 Cyzique (Prop. III, 22, 1-4) ou en Sicile (Opp.

202 Voir dans ce chapitre, p. 78, note 54 et p. 86.

205 C’est un chitiment divin en effet qui attendait les fautifs. Elien rapporte ainsi le cas de deux hommes qui
avaient tenté de voir ce qui leur était interdit. Le premier, par défi envers les dieux, entra dans le mégaron, la
ot seul le hiérophante peut pénétrer ; il fut atteint d’une terrible maladie qui le tua lentement (EL frg 12
Hercher = Souda s.». ‘lepoddrns). Le second voulut voir les Mystéres sans avoir été initié ; il grimpa sur une
roche, glissa, tomba violemment et en mourut (EL frg. 58 Hercher = Souda s.0. 'ATéXeoT0s). La peur du
chatiment était d’ailleurs assez grande pour qu’Horace déclare refuser d’habiter ou de naviguer avec un
homme qui aurait divulgué les rites de Cérés (Hor. O. III, 2, 26-29). Ne serait-ce ici qu'un effet poétique,
cette déclaration grandiloquente trahit tout de méme une croyance populaire. De méme, selon Suétone,
Néron, le libérateur de la Gréce, n’osa se présenter aux Mystéres d’Eleusis, parce qu'il avait les mains tachées
du sang de sa mére (Suet. Ner. 34, 8), alors qu’au contraire, 2 I'époque classique, Platon et Diogéne le cynique
reprochaient aux rites initiatiques d’étre des échappatoires pour les impies et les criminels (Plat. Rsp. 363a-
366b ; Plut. M. 21f; DL. VI, 39).

204 A titre de comparaison, Paction des Suppliantes d’Eutipide se déroulait autour de lautel de Déméter 2
Eleusts.

205 Cette popularité du cuite éleusinien eut finalement des tépercussions sur Porganisation du clergé, qui
connut i cette époque certaines modifications significatives. A ce sujet, voir Kevin Clinton, The Saored
Officials of the Elensinian Mysteries, Philadelphie, The American Philosophical Society (Transactions of the
American Philosophical Society, 64, part 3), 1974, p. 9.

26 Cette tendance n’était pas nouvelle (voir dans ce chapitre, p.100-101), mais elle connut un
développement exceptionnel 4 'époque romaine.
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H. 488-497). Pour la retrouver, Déméter serait passée par I'Attique (I, 14, 3; 37, 2; 39, 1),
Mégare (I, 43, 2), Argos (I, 14, 2; II, 35, 4) et PArcadie (VIII, 15, 3; 25, 3-7; 42, 1-3). Elle
aurait alors recu hospitalité de Pélagos (I, 14, 2), de Phytalos (I, 37, 2), de Célée (I, 39, 1),
d’Athéras et Mysius (11, 35, 4) et des Phénéates (VIII, 15, 3). La vérité, elle la tiendrait, soit de
Dysaulés et ses fils, Eubouleus et Ttiptoléme, (I, 14, 3), soit de Chrysantis (I, 14, 2), soit, selon
Apollodore, des habitants d’Hermioné (Apd. 1, 5, 1), mais elle aurait été apaisée par les Moires
dans une caverne d’Arcadie (VIII, 42, 3). Au cours de ses errances, elle aurait offert le blé a
Triptoléeme (I, 14, 3), le figuier 4 Phytalos (I, 37, 2) et tous les légumes, sauf la féve, aux
Phénéates (VIII, 15, 3). Finalement, elle aurait été repoussée par Colontas (II, 35, 4) et violée
par Poséidon dont elle eut Despoina (VIII, 25, 3-7 ; 42, 1). Quant aux inimitables Mysteres
d’Eleusis, ils seraient originaires d’Argos — mais Pausanias dénonce cette tradition™ — (I, 14,
2) et auraient été reproduits a Célée (II, 14, 1-2), en Messénie (IV, 1, 5-9), a Phénéos (VII], 15,
1) et 2 Mégalopolis (VIIL, 31, 7)**.

Ce qui surprend dans cette énumération, ce n’est pas tant Pincohérence des traditions
entre elles, ni méme leur grande diversité, mais plutt le développement de ces diverses
traditions 4 époque romaine impériale. Hasard de la transmission des textes, caprice de la
tradition littéraite ou véritable phénoméne de I’époque, cette abondance reste, du moins,
symptomatique de I'influence du mythe éleusinien et de I'importance que les auteurs comme

Pausanias lui accordaient alors.

A cet égard, le cas de PArcadie, tel quil est présenté dans la Péridgise, est
particuliérement révélateur. Malgré une volonté manifeste de se rattacher a la tradition
éleusinienne, trop d’éléments divergent pour ne pas voir dans le discours de Pausantas le reflet

d’une tradition beaucoup plus ancienne, jumelée tant bien que mal a la tradition éleusinienne.

27 De fagon générale, Pausanias n’approuve pas les prétentions argiennes. Deux fois, il mentionne les
traditions argiennes concernant la légende de Perséphone, mais chaque fois, il les oppose 4 des traditions
locales qui lui semblent plus crédibles. Ainsi les Argiens disputaient aux Athéniens 'honneur d’avoir requ
Déméter et de lui avoir révélé la vérité au sujet du rapt de sa fille, et ils se revendiquaient comme la patrie
d’origine des parents de Triptoléme et du culte d’Eleusis (I, 14, 2-3). Ils disputaient aussi aux habitants
d’Hermioné l'origine du sanctuaire de Déméter du Pron (II, 35, 4). Mais Pausanias n’éprouve aucune
sympathie pour les revendications d’Argos, puisque, non seulement cette cité n’avait pas prs part aux
guerres médiques (II, 16, 5), mais elle en avait profité pour détruire Mycénes et Tirynthe, « entreprises de
destruction et de pillage, imputables, il le réitére avec force, a la jalousie et a 'égoisme (11, 16, 5) (IL, 25, 8). »
Joyce Heet, La Personnalité de Pausanias, Paris, Les Belles Lettres (Etudes anciennes), 1979, p. 76.

28 Les Mystéres d’Fleusis lui servent en fait de référent dans la plupart de ses discours sur les cultes &
mystéres démétriaques. Ainsi, lorsque les deux rituels lui semblent tout a fait identiques, il se contente de
signaler la parenté des rites (IV, 1, 5; VIII, 31, 4). Mais il souligne, sans géne relative aux interdits des cultes
mystiques, toute différence par rapport au déroulement du culte éleusinien (II, 14, 1 ; VIII, 15, 1).
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Ainsi, dit-on, lors de ses errances a la recherche de sa fille Coré — que les Arcadiens appelaient
d'ailleurs Soteira — Déméter aurait été violée par Poséidon et aurait eu de lui une fille,
Despoina, la Maitresse, dont le véritable nom ne peut étre révélé aux non-initiés et qui se
trouvait étre la plus grande divinité des Arcadiens™. Des cultes 3 mystéres étaient donc
célébrés sur le territoire de I’Arcadie, autant en ’honneur de Déméter que de cette derniere,
sans qu’il soit possible de déterminer la part de I'influence éleusinienne dans le développement
de ces rites. Néanmoins, ce besoin d’affirmer une parenté de culte avec Eleusis, tant pour les
cultes arcadiens que pour les autres, montre bien le crédit qu’avait le culte éleusinien dans la

société hellénisée, et aux yeux de Pausanias.

Pausanias a donc un parti pris pour Athénes et Eleusis, un parti ptis quil manifeste
d’abord en minimisant les légendes qui portent ombrage aux prétentions athéniennes, ensuite
en soulignant les traditions qui, au contraire, se réclament d’Athénes et finalement en mettant
de lavant les versions qui favorisent les légendes attiques. Argos avait des prétentions
opposées a celles d’Athenes, Pausanias les traite comme marginales (I, 14, 2). Mégare,
Iennemie jurée d’Athenes, affirmait avoir recu la visite de Déméter, Pausanias juge ce récit
invraisemblable (I, 43, 2). Pour expliquer le nom de Chamyné donné 2 Déméter, les habitants
d’Olympie avaient deux explications, le Périégéte préfere celle qui fait référence i la légende de
Perséphone (V, 21, 1). Idem a2 Mégalopolis ou les habitants identifiaient différemment deux
petites statues exposées dans I'enclos des Grandes Déesses (VIIL, 31, 2). Finalement, méme
d’ancestraux rites d’initiation deviennent, entre les mains du Périégéte, des répliques, plus ou

moins fidéles, du culte d’Eleusis.

3. La marche du temps

Cette diversité pose immanquablement la question des croyances de Pausanias. Celui-ci
rapporte en effet plusieurs récits, parfois contradictoires, patfois modifiés, mais y croit-il ? 11
croit certainement aux dieux™’, aux cultes qui leur sont rendus®’, mais aux mythes? La

question a « Pintérét d’étre compliquée®” », comme le souligne Paul Veyne.

29 VIII, 15, 1-4 5 25, 2-7 5 31, 1-7 5 37, 1-9 ; et 42, 1-4.

210 Joyce Heert, gp. ait., p. 206-207 ; Paul Veyne, p. dit., p. 105 et 108 ; Christian Habicht, p. at., p. 151 et suiv.
211 Pour Pausanias, certaines légendes ne seraient rien sans les cultes pour les commémorer. Par exemple,
bien qu’il n’ait aucune sympathie pour la légende mégarienne concernant le passage de Déméter dans cette
cité, il doit néanmoins s’incliner, puisqu’il existe « un rite qui rappelle cette histoire. » oikéTa 8¢ TG Adyw
Spdawv, 1, 43, 2)

212 Paul Veyne, op. ct., p. 105.
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Une évidence s’impose d’abord: 2 I’époque ou Pausanias écrit, la majorité de ses
contemporains accorde encore foi 2 ces récits. Christian Jacob a donc raison de dire que la
Périggese trace « un tableau évocateur de la “vie locale” dans la Gréce du second siecle : rapport
des habitants a P'histoire de leur cité, croyances et rites qui perpétuent le savoir et I'usage des
ancétres, légendes locales racontées au visiteur étranger, catalogue dressé devant lui de toutes
les reliques qui jalonnent le tertitoire, sources, atbres et pierres, musée du sanctuaire et
sépultures sur Pagora®. »

Mais le regard de Pausanias reste distant sur ce folklore. Parfois il affirme sa croyance

214

(cf. 1, 37, 2), patfois il criique™® (cf. I, 43, 2), « mais, dans la grande majorité des cas, il
s’abstient de juger : il se borne i rapporter ce que les Grecs disent’” », en ponctuant son texte
d’un vague ¢aot, « on dit » ou «ils disent ». Cette réserve de philologue correspond en réalité
patfaitement 4 son projet d’éctiture. Avec la Péridgése, Pausanias a en effet voulu faire ceuvre de
musée, garant de l'identité hellénique : réunir en un ouvrage tout ce qui fait Ihellénisme, T
‘ENA\nvika mdvTa. Les récits mythiques retranscrits par Pausanias ont une valeur identitaire et
défensive : raconter les légendes, c’est perpétuer la culture grecque ; les écrire, C’est préserver
cet héritage culturel. Pausanias ne se donne donc pas le loisir de nier ou d’altérer ce précieux

héritage en laissant s’exprimer son jugement critique : 'homme s’efface partiellement derri¢re

son ceuvre>s,

Cependant le monde de Pausanias est déja plus passé qu’avenir. Ce sont en effet des
vestiges qu’il tente de sauvegarder de 'oubli, des vestiges matériels d’abord — temples en
ruine, tombeaux, e#. —, mais également des vestiges immatériels, comme le sont toutes ces
histoires locales, menacées de disparition a4 plus ou moins long terme. Les auteurs de la

Seconde Sophistique brandissent la Grece de leurs ancétres comme un flambeau, car déja,

213 Christian Jacob, « Paysage hanté... », ar%. dt,, p. 54.

214 Pausanias reproche principalement aux mythes d’étre absurdes et indignes des dieux. Pour les rendre
crédibles a ses yeux, il doit donc se convaincre que « ceux des Grecs que Pon tenait pour sages formulaient
autrefois leurs récits en se servant d’énigmes et non pas directement » (EAivav Tobs vopilopévous godols
81" alviypdTov mdial kal ovkéT’ €k ToD elBéos Aéyelv Tols Adyous, VIII, 8, 3). Seule Pexégése historique
ou allégorique lui permet alors d’accorder foi aux légendes. Paul Veyne, op. o, p. 105-109. Cependant, cette
démarche est loin d’étre un des objectifs d’écriture de la Desoription de la Gréce. Au contraire, bien souvent
Pausanias raconte sans y croire, mais raconte tout de méme (cf. I, 17, 4 ; VI, 3, 8).

215 Paul Veyne, gp. dit., p. 106.

216 L’idée d’« objectivité scientifique » n’existe certainement pas encore i cette époque, mais Susan E. Alcock
n’a pas tout 2 fait tort quand elle considére Pausanias comme un ethnographe : « that is, as an individual who
travelled among and wrote of a people from outside looking in ». « Landscapes of Memory » dans Pausanias
historien, op. cit., p. 242.
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sentent-ils, le monde change. La poussée de nationalisme qui avait vu le jour sous la dynastie
antonine s’épuisa en effet au début du troisieme siécle de notre ére. Le mythe de Perséphone
déserta alors la plume des auteurs et seuls quelques poetes ou orateurs, comme Ausone (Epist.
IV, 49-51) ou Himérios (Or. II, 2), exploitérent encore ce theme. Bien str, ce silence ne signifie
pas la fin du culte éleusinien. Au contraire, la popularité dont jouissaient les Mystéres ne
semble s’étre jamais démentie jusqu’a la fin de ’Antiquité paienne, si bien que des empereurs y

vinrent encore pout s’y faire initier : Septime Sévére, Gallien, Julien.

C’est pourquoi le mythe de Perséphone fut particuliérement raillé par les apologistes
chrétiens. En effet, la plupart des auteurs chrétiens qui ont écrit contre les paiens (Clément
d’Alexandrie, Eusébe de Césarée, Astérius, Arnobe, Lactance, Firmicus Maternus, Augustinm)
ont dénoncé les scandales du mythe de Perséphone et du culte éleusinien, car, comme le disait

Astérius, « les Mystéres d’Eleusis ne sont-ils pas la partie la plus importante de ton culte™® ?

»
(Hom. X, 9, 1). Paradoxalement cependant, c’est peut-étre la véhémence des Péres de l’Eglise
envers le culte d’Eleusis qui atteste le mieux la popularité de ces célébrations a I'époque

romaine.

Mais si par leur vindicte ces premiers chrétiens ont, d’une certaine facon, célébré la
gloire d’Eleusis, ils la confirment encore davantage par les emprunts qu’ils ont faits a la langue
des mysteres®”’. IIs ont parlé du mystére du Logos, du mystére de la foi, de la révélation, du
drame de la vérité, de linitiation, de la Lumiére sainte, de Dieu comme le hiérophante
supréme ; tout ¢a, comme le dit Clément, « pour parler selon tes imagesﬁ0 » (Prorr. X11, 119, 1).
Nul doute que ces légers emprunts aient largement aidé le christianisme naissant, puisque,
quelques siecles plus tard, il était devenu suffisamment puissant pour faire interdire purement

et simplement toute forme de culte 4 mystéresm.

Ceest ainsi que, lorsque le sanctuaire d’Eleusis fut détruit en 395 aprés J.-C. par les

hordes d’Alaric qui déferlaient sur ’Orient, il ne se trouva personne pour le reconstruire et cet

217 Voir 'annexe.

218 Ob keddarov This ofis Bpnokeias Td év "Elevoivt puoThpia [...] ; L’édition du texte grec provient de
Astertus of Amasea, Homilies I XTIV, text, introduction and note by C. Datema, Leiden, E. J. Bull, 1970; 1a
traduction francaise est emprunté 4 Paul Foucart, p. o, p. 477.

219 Sur ce sujet, voir Hugo Rahner, Myzhes grecs et mystéres chrétien, traduction de Henri Voitin, Paris, Payot,
1954.

20 [...] kata v ofiy Binyolpevos eikéva. L’édition employée est celle de Clément d’Alexandrie, Le
Ii’mtrgbtique, introduit, traduit et annoté par Claude Mondésert avec la collaboration de Andté Plassart, Pasds,
Editions du Cerf, 1949.

221 Edit de Théodose en 392 apres J.-C.
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événement marqua définitivement la fin d’un culte, qui, depuis quelque temps déja, vivait d’une

gloire passée.

M Perséphone violée : les Dionysiagues de Nonnos

Et si jajoutais la suite ? Démeéter enfante et Core
grandit, mais notre Zeus qui I'a engendrée, s’unit cette fois 2
elle, & Phéréphatta sa propre fille.

Clément, Promreptigue, 11, 16, 1
(trad. Mondésert, Editions du Cerf, 1949)

Aussi, lorsque Nonnos écrivit ses Dionysiagues en 450-470, Eleusis n’était plus, depuis
longtemps déja, qu'un souvenir du passé. La connaissance que le poéte posséde du mythe de
Perséphone n’est donc pas une réminiscence des cultes ou des rites démétriaques™, elle est
purement littéraire. Elle lui vient d’abord des auteurs anciens qui ont écrit sur Perséphone,
mais elle est aussi profondément influencée par le discours contemporain sur la mythologie
grecque. De fait, Nonnos ne s’est pas contenté de copier les Anciens, il a construit, 4 partir de
ses sources, un discours original qui porte 'empreinte des transformations qu’a subies la
mythologie a son époque et des débats qui faisaient rage alors sur la religion et la valeur des

mythes.

D’emblée, le récit nonnien de la naissance de Zagreus peut étre divisé en deux récits : le
premier, centré sur Perséphone, relate son union avec Zeus et la naissance du premier
Dionysos, alors que le deuxiéme met en scéne les angoisses de Déméter et ses actions pour
protéger sa fille. Le premier théme, qui sert de fil conducteur a cet épisode, est d’origine
typiquement orphique, alors que le deuxiéme théme se présente comme une adaptation assez
libre de la légende de I'enlévement de Perséphone, et surtout de la quéte de Déméter pour sa
fille. Chacun de ces themes renvoie donc a des traditions différentes et souléve, par
conséquent, des questions différentes. Ainsi le récit de la naissance de Zagreus, avec les
références orphiques quiil présuppose, pose la queston des relations entre paganisme et
christianisme dans le texte des Dionysiagues, alors que le théme de la quéte de Déméter montre

le rapport de Nonnos aux textes des Anciens, désormais devenus des classiques™.

22 Drailleurs, « Nonnos n’est pas curieux des manifestations matérielles du culte paien, y compris celui de
Dionysos. » Francis Vian, « Les cultes paiens dans les Déonysiagues de Nonnos », REA, XV, 1988, p. 405.

23 1l ne s’agit pas ici de dresser un tableau exhaustif de toutes les sources de Nonnos, mais plutét de
comprendre comment Nonnos a utilisé la traditon 4 sa disposition et comment il s’est positionné par
rapport au discours contemporain,
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1. I’angoisse de Démeéter

Evidemment, Nonnos a lu ses classiques, grecs autant que latins, ce qui n’est guére
surprenant pour un auteur de cette époque™. Son récit sur Déméter est ainsi ponctué de
diverses allusions a I'Hymne homérigue & Démeéter, a Callimaque ou a2 Ovide, pour ne nommer que
ceux-ci. Le poéte alexandtin connait donc les diverses traditions relatives au rapt de
Perséphone, qu’il prend plaisir 4 évoquer, patfois pour s’en faire 'émule, parfois pour prendre
ses distances. Les pressentiments et les tribulations de Déméter offrent alors au poete la

possibilité de faire montre de ses connaissances littéraires.

Alarmée par le sort réservé a sa fille, Déméter se rend donc chez Astraios (VI, 4-19).
Ce personnage bienveillant qui accueille la déesse, lui offre 2 manger et la renseigne sur 'avenir
de sa fille, représente en fait un amalgame des figures de Celée, le roi d’Eleusis qui, dans
VHymne homérigue a Déméter et d’autres versions du mythe, offre généreusement ’hospitalité a
Dés (Hh. Cer. 171-196; Pamph. = Paus. I, 39, 1; Nic. Thér. 483-7; Luc. Salz. 40 ; er),
d’Hélios, la divinité qui, dans I’Hymne homérigue (59-87) et chez Ovide (F. 580-584), révele Ia
vérité 2 la déesse, et d’Hespéros, le seul qui, selon Callimaque, ait réussi a faire boire la mere
éplorée (Cer. 8-9). Déméter, comme dans VHymmne homérique (190-211), refuse d’abord la boisson
qui lui est proposée, mais elle finit par se laisser convaincre, non par les paroles inconvenantes

d’També, mais par les douces paroles d’Astraios (Nonn. D. VI, 27-34).

Astraios prononce alors pour la déesse une double prédiction ou il est question du sort
de Perséphone, mais également de celui de Déméter (VI, 90-102) : c’est occasion pour le
poete de rappeler le don du blé associé traditionnellement a la légende du rapt de Perséphone
et d’évoquer ainsi le theme de la mission de Triptoléme, un des thémes les plus populaires de la
légende. Troublée par cet oracle, Déméter attelle alors ses dragons, rappel de I'équipage avec
lequel Triptoleme a parcouru la terre entiere (Arstd. XXII, 4 ; Apd. I, 5, 2 ; ez.), et se dispose a
cacher sa fille de la menace qui pese sur elle (VI, 109-114). Dans son périple aérien, elle survole
alors «le bras libyen de 'Océan» (képas Aiukoto *Qkeavoio, VI, 119), lieu probable de

Penlévement selon Callimaque et certaines versions orphiques™, et la Créte (VI, 120-122),

24 A cette époque, la division linguistique et culturelle de 'Empire entre les Grecs et les Romains s%était
largement estompée pour laisser place 2 une nouvelle dichotomie religieuse qui opposait paiens et chrétiens.
225 Voir dans ce chapitre, p. 94-95.
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autre lieu présumé du forfait”’. Mais la déesse se décide finalement pour la Sicile (VI, 123-133),

suivant en cela la tradition la plus populaire chez les auteurs romains™’.

Elle cache ainsi sa fille dans une grotte, aux environs de la source Kyané, et lui laisse
pour seule compagnie Calligéneia, sa nourrice (VI, 123-142). La grotte, lieu traditionnel du
passage d’Hadés lors de I'enlévement (Ps. Arstt. Mir. 82 ; Cic. Verr. II' TV, 106; DS. V, 3, 3),
devient ainsi le futur lieu du viol. Quant 2 la source Kyané, son histoire est directement reliée 2
celle de Perséphone. Ainsi, selon Diodore, cette soutce aurait jailli de 'endroit ou Pluton aurait
fait s’entrouvrir la terre (DS. V, 4, 2), alors que, selon Ovide, Kyané aurait été, a 'origine, une
nymphe qui tenta en vain d’arréter le ravisseur et qui, de désespoir, se métamorphosa en source
(M. V, 409-437). Finalement, Calligéneia est reconnue pour étre la nourrice de Déméter depuis .
Aristophane (Photios s.2. KaX\iyévera). Cependant, toutes les préventions maternelles de
Déméter s’avérent inutiles contre la volonté de Zeus. Ici, comme ailleurs dans la légende, c’est
lui qui est maitre du destin de la jeune fille. Il est ainsi réguliérement cité par les auteurs anciens
comme l'instigateur ou du moins le complice de Penlévement (Hh. Cer. 9; 77-80 ; Eur. Hél
1317-8 ; Hyg. Fab. 146 ; Apd. 1, 5, 1).

Nonnos puise donc une grande partie de son matériel chez les Anciens, mais il n’est
pas assetvi & ces modéles. Il se sert de ces références pour faire étalage de son érudition™. Ces
bréves allusions donnent de la couleur a son récit, mais ne le déterminent pas. Sa vision du
mythe de I'enlevement de Perséphone est davantage influencée par la lecture d’ceuvres plus

récentes.

La comparaison entre le texte de Nonnos et Le Rapt de Proserpine de Claudien™ est, a
cet égard, trés révélatrice et « suggere la dépendance d’un des poétes 3 Pégard de Pautre®™. » Les

deux poetes attribuent ainsi a Perséphone de nombreux et puissants prétendants (Claud. Pros.

226 Voir dans ce chapitre, p. 116.

227 Voir dans ce chapitre, p. 118-119.

228 « Il s’accorde avec la vulgate qui remonte 2 Pindare et 4 Eschyle et que résume la Bibliothéque
d’Apollodore. On se tromperait cependant si 'on croyait que Nonnos a limité ses ambitions 4 paraphraser et
4 délayer un récit mythographique. Nonnos est aussi un poéte savant ; ou plutot disons qu’il a beaucoup lu et
qu’il tient 4 utiliser ses lectures, voire a faire étalage de sa science. » Francis Vian, « Mythologie scolaire et
mythologie érudite dans les Dionysiagues de Nonnos », Prometbeus, IV, 1978, p. 158.

229 Né entre 370 et 375 et mort peu apres 404, Claudien est un poéte d’origine grecque qui s’établit 2 Rome
vers 394 et choisit alors le latin comme mode d’expression. Jean-Louis Chardet, « Introduction» dans
Claudien, Ewwres, tome 1: Le Rap? de Proserpine, texte établi et traduit par Jean-Louis Charlet, Paris, Les Belles
Lettres (C.U.F.), 1991, p. IX-XVL

230 Thierry Duc, gp. dit., p. 34 et suiv.
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I, 122-136 ; Nonn. D. V, 571-586), ce qui inquiéte Déméter au point de vouloir soustraire sa
fille A cette agitation. Avec son attelage de dragons (Claud. Prvs. I, 181-190 ; Nonn. D. VI, 109-
114), elle se rend alors en Sicile ou elle cache Perséphone (Claud. Prs. I, 136-178 ; Nonn. D.
VI, 123-139), en la laissant a la bonne garde de sa nourrice, Electre (Claud. Pros. 111, 170-178)
ou Calligéneia (Nonn. D. VI, 140-143). Pour se désennuyer, la jeune fille passe alors son temps
en tissant, mais elle ne peut achever son ceuvre avant Pévénement fatidique (Claud. Prs. 1, 246-
270 ; Nonn. D. VI, 150-154). Finalement, dans les deux poémes, la conclusion attendue du
rapt de Perséphone, le don du blé, est annoncée a Pavance, par Jupiter (Claud. Prs. III, 19-65)
ou Astraios (Nonn. D. VI, 99-102)*".

Fvidemment, Nonnos ne puise pas exclusivement 2 la source de Claudien et ni I'un ni
Pautre ne sont véritablement les auteurs originaux de ces thémes, qui, pour certains, existaient
depuis longtemps, mais qui semblent avoir connu, 4 P'époque du Bas-Empire, une popularité
croissante. Par exemple, le théeme des prétendants de Perséphone existait déja chez Firmicus
Maternus (Err. VII, 1). Le théme de la cachette était également connu de Porphyre (Anzr. 7).
Quant 3 la toile tissée par Perséphone, elle était déja présente chez Diodore (DS. V, 3, 4), mais
elle prit, entre les mains des philosophes néo-platoniciens, des dimensions cosmiques. Il faut
dire que la plupart de ces thémes utilisés par Nonnos, comme «la réclusion de Coré, son
activité de tisserande, le viol par Zeus, appartiennent 2 la tradition orphique® », une des

traditions mythologiques les plus déterminantes de cette époque.

2. Le destin de Perséphone

a. de 'Olympe..

Il est en réalité impossible de patler des sources de Nonnos sans évoquer Orphée, et

particulierement dans le cas de la naissance de Zagreus, un théme spécifiquement orphique.

231 ]] est a noter que seul le don du blé est mentionné par les poétes, et non la fondation des Mystéres. Les
deux poétes s’abstiennent ainsi de louanger ce culte paien et éteint (quoique Claudien évoque les dieux
€leusiniens dans son prologue, I, 9-19). Ce silence, qui remonte peut—etre a Apollodore (I, 5), doit étre
imputé 2 la volonté de ces deux auteurs de ne pas s’associer de trop prés 2 la religion paienne et montre bien,
pour cette époque du moins, comment la mythologm peut étre considérée a la fois comme mdependante et
dépendante du paganisme. A linverse, 4 la méme epoque Proclus, qui se veut un fervent paien, écrit encore
en se fiant 3 « enseignement des Theolog1ens qm nous ont transmis les plus saintes initiations, celles
d’Eleusis » (f TOV Beordywy driun TV Tas dywwTdTas Huiv év "Erevoiv TedeTds TapadedukéTav, Theol
Plaz. V1, 11). L’édition employée est celle de Proclus, Théologie platonicienne, livre VI, texte établi et traduit par
H. D. Saffrey et L. G. Westerink, Paris, Les Belles Lettres (C.U.F.), 1997.

22 Pierre Chuvin, Mythologie et géographie dionysiaque. Recherches sur Uwuvre de Nonnos de Panopolis, Clermont-
Ferrant, Adosa (Vates, 2), 1991, p. 73, n. 39.
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Cependant, la part exacte de linfluence orphique chez un auteur ne se laisse pas toujours
aisément devinet, 4 cette époque tardive encore moins qu’a une autre. Deux raisons peuvent
expliquer cette difficulté. La premiére tient 4 la nature méme de 'orphisme: une religion
relativement sectéte, qui a laissé peu de textes originaux, et qui, par ailleurs, tire ses racines de
la mythologie traditionnelle. Aussi, comme le constate Thierry Duc 4 propos du Rapt de
Proserpine, «il n’est pas toujours facile d’extraire des motifs purement orphiques du poeme,
puisque certains éléments peuvent toujours émaner de versions déja contaminées ou faisant

preuve d’autres intéréts>. »

La deuxiéme raison est due a la situation particuliére de cette religion durant le Bas
Empire. Sous la pression des religions monothéistes, le paganisme eut en effet tendance a
vouloir se cristalliser en une doctrine capable de concurrencer la foi chrétienne. Or, « pour
formuler P’essence de la religion grecque, Orphée apparaissait comme le meilleur candidat™. »
Les néo-platoniciens récupérerent donc les récits orphiques pour élaborer une théologie
paienne™. Il en résulta, premiérement, une contamination des révélations orphiques avec le
dogme platonicien et les révélations chaldaiques™ — ce qui rend impossible, voire inutile,
toute tentative de dégager les éléments strictement orphiques du discours de ces

philosophes — et, deuxiemement, une large diffusion du discours orphique.

Toute cette époque est donc marquée, du point de vue religieux, par la confrontation
de ces deux croyances, le paganisme en transformation et le christianisme en formation, une
confrontation qui se traduit autant en terme d’affrontement que d’assimilation. « En effet, si
aprés un violent combat politique et spirituel, le christianisme a triomphé du paganisme, il n’en

est pas moins vrai que — selon un processus historique qui semble se répéter a toutes les

233 Thierry Duc, gp. ait., p. 4.

24 Luc Brisson, « Postface » dans Orphée, Poémes magiques et cosmologiques, texte traduit par Luc Brisson, Paris,
Les Belles Lettres (Aux sources de la tradition), 1993, p. 176.

235 Cette théologie fut, en définitive, trop philosophique pour plaire aux masses, mais elle eut tout de méme
une certaine portée, puisqu'elle fit réagir les auteurs chrétiens qui, d’'un c6té, attaquérent la mythologie
orphique et ses interprétations philosophiques et, de Pautre c6té, « cherchérent i annexer Orphée en
invoquant le plagiat » et en publiant « un certain nombre d’ouvrages attribués 4 Orphée, mais écrits dans un
but apologétique pour montrer qu’Orphée avait été monothéiste, et qu’il avait cru au dieu de la Bible. » Ibid.,
p. 179 et 182,

26 Ibid., p. 179.
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époques — les deux adversaires s’étalent contaminés mutuellement, dans l'ardeur de la

lutte®™

Toutefois, Nonnos, sans y étre totalement étranger, ne participe pas a cette lutte.
« Nonnos connait la littérature orphique ; il lui fait d’assez fréquents emprunts ; mais il ne
s’intéresse ni 4 la théologie qu’elle suppose ni aux exégéses philosophiques qu’elle a suscitées.
C’est comme antiquaite qu’il Putilise, de méme que le reste de la mythologie grecque™. » Il ne
faut pas oublier en effet qu’a cette époque, « les spéculations orphiques sont souvent devenues

des idées courantes, mentionnées par les poétes parmi d’autres idées™” »

Nonnos exploite donc, dans ses Dionysiagues, quelques légendes orphiques
particuliérement populaires 4 son époque. Ainsi en est-il de P'épisode sur Zagreus. Le récit de la
naissance du premier Dionysos, engendré par Zeus et Perséphone (parfois confondue avec
Déméter), est en effet un theme typiquement orphique (Orph. H. XXIX, 7-8 ; XXX, 6-7). Il
était déja connu des Anciens, mais traité de fagon plutot marginale (DS. I1I, 62, 6-7 ; 64, 1 ; IV,
4,1;V, 75, 4; Plut. Cés. IX, 4 ; Hyg. Fab. 167 ; Ov. M. VI, 114 ; etc.). Cependant, comme la
majorité des récits orphiques, cette légende connut entre les mains des néo-platoniciens un
développement exceptionnel. A titre d’exemple, citons linterprétation qu’en fait Proclus, un

contemporain de Nonnos**

Ainsi donc Core est rattachée aux termes extrémes : rattachée 4 Zeus d’une maniére paternelle
antérieurement au monde et, dans le monde, 2 Pluton selon la volonté boniforme du pére ; et
dans un cas, elle est dite violée par Zeus, dans l'autre, enlevée par Pluton, de sorte que aussi
bien les premiers que les tout derniers des étres créés ont part i la vivification. En effet, de
méme que la source universelle de la vie, étant unie au démiurge universel, fait brller le vivre
sur toutes choses par une unique causalité indivisible, de méme aussi Core, en unissant les &tres
premiers, intermédiaires et derniers, aux dieux-chefs du Tout, dait exister sa propre
vivification?¥, (Théo/. Plat. V1, 11)

237 Pierre Hadot, « La fin du paganisme », &c. %, p. 342. Pour Hugo Rahner, cette situation particuliére peut
se résumer ainsi : « Si nous recherchons un mot d’empreinte grecque qui permette d’exprimer briévement et
profondément le profond probléme des rapports entre mystére antique et chrétien, j’aimerais utiliser, en en
détournant le sens, la Tessera christologique du concile de Chalcédoine : dovyxiTws kal ddatpétos “ sans
mélange, mais sans séparation “. » gp. ¢it., p. 41.

238 Francis Vian, « Théogamies et sotériologie dans les Dionysiagues de Nonnos », ]S, 1994, p. 216.

29 Thierry Duc, op. dt., p. 59.

240 11 est intéressant de voir, par ailleurs, comment Proclus associe étroitement les deux théogamies de
Perséphone, que la tradition (autre qu’orphique) a toujours traitées de fagon hermétiquement séparée.

240 *ANN’ olv 1) Képn 'rotg &KpOLg guvanTopérn, kal 1'rp(‘) pev Tod Kécp.ov T® Al waTpkds, év 8¢ 'rq”)
KéoUW 'r(n MotTev katd 'rnv a'yaGOELSn Bov)\now 'rov na'rpog, oV uev BLaCeceaL MyeTaL Tapa Tob
ALos, ol 6¢ dpmd(ecbar mapa Tob H)\ov‘rmvos, va kal Ta ﬂpm'ra kal Ta eoxa'ra TOV Snutovp'ynua'rmv
ue'racxn Tng Cmoyomas “QaTep yap N 6An 1TT]'YT] 'rns Cmng T§ Ol\w ovvovoa Smuovpycp KaTd utav
auechTov attlay mdow émadpumer TO {fv, olre 81 kal 1) Képn mpdTd Te kal péoa xal éoxata Tols
fiyepdor Tod mavtds cwudalvovoa *** Ty éavtiis {woyoviav.
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L’antre dans lequel Déméter cache sa fille représente, de méme, aux yeux de Porphyre,
le « symbole de toutes les puissances cachées, parce que les antres sont obscurs et que I'essence

2% (Antr. 7). Quant au voile tissé par Perséphone, de simple

de ces puissances est invisible
vétement destiné 2 son pére (DS. V, 3, 4), il devient, pour Porphyre, image du corps qui
enveloppe 'dme ou encore du ciel qui enveloppe les dieux célestes (Porph. Ansr. 14), alors que,
pour Proclus, « Koré ainsi que tout son cheeur, tout en demeurant 1 haut, tissent, a ce que 'on

dit, le diacosme de la vie** » (Procl. iz Cra. 389 b-c = Orph. frg 178 Kern).

Nonnos devait nécessairement connaitre ces interprétations philosophiques du mythe,
ou du moins leur existence, puisqu’il évite soigneusement toute allusion qui pourrait entrainer
son texte sur le terrain glissant de la religion®. Ainsi, pour éluder la symbolique liée aux
activités de tisserande de Perséphone, Nonnos ne laissa pas longtemps la jeune fille assise
devant son métier a tisser : elle eut 2 peine le temps de tisser quelques fils avant Parrivée du

245

dragon™ (VI, 150-154). Nonnos est donc un familier des légendes orphiques — qui sont

I'image méme de la mythologie grecque 2 cette époque —, mais pas de la religion orphique.
b....aI'Enfer

Il ne faut pas oublier, en effet, que Nonnos était 2 Porigine un chrétien (il a écrit une
Paraphrase de Saint Jean) et qu’il n’avait probablement pas renié sa foi pour écrire les Dionysiagues,
une ceuvre, du reste, peu empreinte de religion. Son discours sur la mythologie présente
d'ailleurs plus de similarité avec celui des Péres de I'Eglise qu'avec celui des précédents

philosophes.

Le probleme, cependant, avec les allusions mythologiques des premiers apologistes
chrétiens, c’est qu'il est difficile de déterminer jusqu’a quel point leur texte refléte une tradition
paienne préexistante, mais moins bien connue, et dans quelle mesure ils ont déformé ou méme

inventé cette tradition. Pout que leur discours reste crédible, ces auteurs devaient évidemment

242 [...] magdv Tév dopdTwv duvdpewy TO duTpov év cupBdiy mapedpBavov Sid TO okoTewd wév elval
Td dvrpa, dpaviis 8¢ TO TV Suvdpewv oloLddes. L'édition employée est celle de Porphyre, L Antre des
Nymphes dans 'Odyssée, texte traduit par Yann Le Lay, Paris, Verdier, 1989.

245 [...] kal yap alrrn kal mds abrfis 6 xopds dve pevotons Udalvety Myovtal Tov Slakéopov Ths Coifis
[...]. L’édition du texte provient d’Orphicorum fragmenta, collegit Otto Kern, Dublin, Ziirich, Weidmann,
1972 ; la traduction frangaise provient d’Orphée, Poémes magigues et cosmologiques, op. cit.

244 L’épisode sur Déméter, qui réfere 4 des éléments traditionnels de la mythologie, est d’ailleurs largement
plus développé que le récit orphique sur la naissance de Zagreus.

245 Au contraire, Claudien, qui est déja plus paien que Nonnos, décrit longuement Pouvrage laissé inachevé
par Perséphone : il s’agit d’une représentation du cosmos (I, 248-270).
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respecter une certaine réalité du mythe, ils ne pouvaient mentir outrageusement. Ils avaient
cependant toute la liberté de déformer ces récits pour les vider de leur sens ou les rendre
inacceptables, ce quils firent, soit en fusionnant diverses légendes ou doctrines®™, soit en

amplifiant les éléments illogiques ou immoraux que comportait chaque légende™’.

Or I'approche mythologique de Nonnos porte la marque d’une éducation chrétienne.
Le désir de Zeus pour sa fille Perséphone, que Nonnos dépeint avec ardeur (V, 586-621), est
mmpudique et totalement gratuit, comme il I'est, par exemple, chez Athénagoras (Pro Christian.
20; 32), Clément d’Alexandrie (Prozr. II, 16) ou Arnobe (V, 21). Quant a P'angoisse de
Déméter, elle semble tout a fait démesurée et injustifiée, en bref, indigne d’un dieu, comme en
concluent Clément (Prozr. 11, 20), Arnobe (V, 24) ou Firmicus Maternus (Ern. VI). Méme la
description de 'union de Zeus et Perséphone dans les Dionysiagues peut rappeler, par exemple,

le récit qu’en fait Arnobe :

C’est 4 un serpent que tu as été unie pour tes noces, lorsque Zeus se fit corps sinueux, ayant
changé son aspect, et que, pour t’épouser devenu serpent qui lovait ses anneaux pleins de désir,
il entra dans ta chambre ténébreuse, agitant une gueule velue. [...] Et de ses machoires
nuptiales, plein de douceur, il leche le corps de la jeune fille. Engendré par son union avec ce
dragon venu du firmament, un fruit fécond gonfle le ventre de Perséphone [...]24. (Nonn. D.
VI, 156-163)

When like a wether Jupiter saw her, a picture of health and in the full bloom of life, forgetting
what evils and crime and what foolhardiness he had plunged in shortly before, he retumns to his
former doings; and because it seemed quite impious for a father to consort with his daughter
in wifely embrace, he changes into the fell form of a dragon. He entwines the terrified maiden
with his huge coils and in gruesome disguise, sports and caresses her with the gentlest of
embraces. As a result she too conceives of most powerful Jupiter 2 [...].(Arm. V, 21)

246 Cette tendance au syncrétisme n’est pas propre aux chrétiens, elle caractérise largement le paganisme
tardif. Pourtant, il n’est pas certain que les auteurs chrétiens n’aient pas procédé 2 leurs propres associations
aux dépens du paganisme.

247 Paiens érudits et chrétiens s’entendent pour dénoncer l'indécence et Pabsurdité des récits mythiques, mais
alors que les uns cherchent 4 atténuer ces défauts pour « sauver » les mythes, les autres les exhibent au grand
jour pour ndiculiser la foi de leurs adversaires.

248 [...] aAXG BpakovTeiolow Evupdelbns tpevalols,

Zevs 6re movhvélkTos duelBopévolo TpoodTov

vupdlos Lpepderty Spdrwy kKukhoUUEVOS DK

€ls puxov dpdraioro SLéoTixe Tapbeveduos,

oelov Savhd yéveira - [...].

Kat yaplais yevieool 8épas hxudleTo kovpns

peliixos. Albeplwv 8¢ Spakovrelwy tuevalwv

Hepoeddvns yovdevti Tokg kupaiveto yaoTrp [...].

249 Quam cum verveceus Iupiter bene validam, floridam et suci esse conspisceret plenioris, oblitus paulo
ante quid malorum et sceledis esset adgressus et temeritatis quantum, redit ad prioris actus, et quia nefarium
videbatur satis patrem cum filia comminus uxoria coniugatione misceri, in draconis terribilem formam
migrat, ingentibus spiris pavefactam colligat virginem et sub obtentu fero mollissimis ludit atque adulatur
amplexibus. Fit ut et ipsa de semine fortissimi compleatur Iovis [...]. L’édition du texte latin provient
d’Amobii Adversus Nationes libri VI, edidit C. Marchesi, Totino, Paravia & C., 1953 ; la traduction anglaise
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Il pourrait s’agir évidemment d’un simple biais introduit par la relative rareté des
sources orphiques par rapport aux sources chrétiennes, mais c’est sans compter l'esprit du
texte nonnien. Les dieux de Nonnos ont en effet un comportement étonnamment humain et
peu honorable : ils ont des envies mesquines, des angoisses injustifiées, ils sont obligés de faire
appel 4 des astrologues pour connaitre I'avenir, ils doivent se cacher. Ils ressemblent davantage
aux dieux dénoncés par les chrétiens quaux dieux honorés par les paiens. Tous les auteurs
étudiés jusqu’ici avaient en effet fait montre d’un singulier et profond respect envers les deux
déesses et leur légende : quoiqu’il s’agisse d’un récit potentiellement lourd de significations, peu
d’interprétations philosophiques ont été proposées pour ce mythe™’, mais surtout, la plupart
des écrivains qui ont rapporté cette légende en ont parlé sur un ton élogieux, avec déférence,
cherchant souvent a atténuer les aspérités du récit mythique. Nonnos, toutefois, ne manifeste
aucune forme de respect pour cette légende. Entre ses mains, le mythe n’est rien d’autre qu’un

theme littéraire ; le poéte met en scéne une mythologie artificiellement « re-paganisée »*'.

Il serait donc vain de chercher autre chose qu’une volonté ludique derriere le projet des
Dionysiagues. Mais si Nonnos a pu se permettre ainsi le loisir d’écrire une épopée paienne, sans
mettre en jeu sa foi, c’est bien que la mythologie grecque n’est plus pressentie a cette époque
comme une menace pour la religion chrétienne. Bien str, les mythes grecs restent toujours
associés au paganisme, comme le prouvent les écrits de Proclus ou les silences de Nonnos sur
les Mysteres, sur Jambé ou encore sur le tissage de Perséphone, mais ils peuvent également étre
considérés comme de simples éléments de tradition, dépouillés alors de leurs attaches
religieuses. Pour Nonnos et les poétes contemporains, écrire la mythologie grecque, c’est donc

avant tout se réclamer de la culture grecque™>.

provient d’Arnobius of Sicca, The Case .Against the Pagans, vol. I, translated and annotated by George E.
McCracken, New York et Ramsey, Newman Press (Ancient Christan Writers, 8), 1949.

250 Voir le premier chapitre, p. 23-24.

251 En effet, comme le rappelle Pierre Chuvin, «il faut prendre garde que la culture classique est, durant
PAntiquité tardive, la chose la mieux partagée ; c’est la culture commune. Evoquer Zeus, Héra, Aphrodite,
Eros nengage 2 tien, [...] le paganisme parait ici se ramener 4 une attitude “mondaine’ au sens pascalien. »
« Nonnos de Panopolis entre paganisme et christianisme », BAGB, 1986, p. 391. Aussi, comme conclut
Francis Vian, « puisqu’il [Nonnos] se comporte en antiquaire en présence des cultes paiens et méme du
dionysisme, rien n’interdit [...] de penser que les Dionysiagnes sont I'ceuvre d’un chrétien lettré qui occupe ses
loisirs 4 composer une vaste épopée romanesque et érudite en dehors de toute préoccupation apologétique. »
« Les cultes paiens... », art. ¢t p. 410.

252 Voir Pierre Chuvin, « Nonnos de Panopolis. .. », a2 o2, p. 393.
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J 1.2 fin de la route

A cette époque, le mythe quitte définitivement le domaine du religieux : il n’est plus
qu’un élément de culture, un récit traditionnel. Le passage du mythe cru au mythe su, amorcé
plus ou moins involontairement par les écrivains hellénistiques et leurs critiques des mythes,

trouva donc son aboutissement naturel a la fin du Bas Empire.

Or, la relation que Nonnos entretient avec la mythologie fait ressortir avec acuité les
rapports complexes qui existaient durant toute I’Antiquité grecque entre la mythologie et la
religion. La mythologie est en effet un discours qui se juxtapose  la religion, mais un discours
qui se veut également indépendant de celle-ci. Ainsi, la plupart des auteurs étudiés jusqu'ici,
sans éclipser Paspect religieux du mythe, ont écrit sur la mythologie sans donner 3 leurs écrits
une valeur religieuse. Et le fait que Nonnos puisse tenir, en pleine époque de persécution des
cultes paiens, un discours mythologique semble vouloir confirmer I'opinion de Paul Veyne
selon laquelle « la mythologie grecque, dont le lien avec la religion était des plus liches, n’a pas
été au fond autre chose qu’un genre littéraire trés populaire, un vaste pan de littérature, surtout
orale, si le mot de littérature est déja de mise, antérieurement 4 la distinction de la réalité et de
la fiction, quand P’élément légendaire est sereinement admis.”> » Méme un texte 2 vocation
religieuse comme VHymne homérique a Déméter parait davantage concerné par son contexte
dénonciation — les concours panhelléniques — que par son contexte religieux — Eleusis et

ses Mysteres.

Ce détachement, dans les textes littéraires, du mythe vis-a-vis de la religion ne doit
cependant pas étre considéré comme un appauvrissement de la matiere mythologique. Au
contraire, c’est cette distance salutaire qui permit au mythe d’étre utilisé 4 d’autres fins. Le
mythe s’est donc fait politique chez Isocrate et peut-étre Callimaque, patriotique chez Diodore
et Pausanias. Mais suttout, cette indépendance du discours mythologique a permis aux récits
mythiques, méme apres la chute du paganisme, de rester actifs, en tant que référents culturels,
discours symboliques ou simplement thémes littéraires, qualités que les mythes possédaient

déja dans le discours des Anciens, et qui ont donc survécu a la perte du contexte religieux.

253 Paul Veyne, op. a2, p. 28.



Les Dons de Déméter

conclusion

Aprés avoir parcouru toute la terre et la mer, et comme elle
arriva en vue d’Fleusis, elle s’arréta dans sa course errante et
retrouva celle qu’elle cherchait.

Himérios, Discours, 11, 2, 5
(traduction personnelle)

_A La voix des légendes

En plus du blé et des Mysteres, Déméter a fait don aux hommes de sa légende, récit de
son antique séjour sur terre et témoignage impérissable de sa générosité envers le gente
humain. En reconnaiséance des bienfaits donnés par la déesse, les Grecs ont donc
religieusement perpétué le souvenir des aventures vécues pat Déméter et Perséphone, faisant
ainsi de ce mythe une des légendes les plus populaites du monde antique, un récit, comme le

dit Cicéron, « dont nous avons entendu patler dés 'enfance’. » (Cic. Verr. II TV, 107)

Il ne reste aujourd’hui de ces hommages rendus 2 la déesse que quelques traces, celles
consignées dans les écrits des érudits, qui ont pu ainsi survivre pendant des siécles. Ces sources
éctrites figurent parmi les rares témoignages de premiére main qui existent sur la mythologie
grecque et représentent, de ce fait, une source d’information précieuse sur la nature et la valeur
du discours mythologique dans I’Antiquité. Elles permettent d’aborder la mythologie d’un
point de vue interne, c’est-a-dire de comprendre, par I'analyse des contextes dans lesquels les
auteurs firent appel au mythe et par 'étude de Putilisation qu’ils en firent, comment les Anciens

eux-mémes percevaient leurs traditions mythologiques.

! [...] quem iam a pueris accepimus [...]. L’édition employée est celle de Cicéron, Discours, tome V : Seconde
Action contre Verrés, texte établi par Henri Bornecque et traduit par Gaston Rabaud, Paris, Les Belles Lettres
(C.UF), 1927.
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Toutefois, I'uniformité formelle des sources employées dans cette techerche n’est pas
sans introduire un certain biais dans toute tentative de reconstitution totale ou de
généralisation’. Non seulement ces sources sont-elles issues dun ensemble culturel
relativement restreint (celui de Délite intellectuelle) et sont-elles toutes de méme nature
(littéraire), mais elles présentent également une certaine uniformité rédactionnelle. En effet, la
majorité des témoignages littéraires restant sur le mythe de Perséphone se trouve incorporée
dans divers ouvrages qui encadrent le récit mythique et conditionnent, ainsi, 'écriture du
mythe. Les sources du mythe de Perséphone ne donnent donc accés qu’a une facette

particuliere du discours mythologique : celle du mythe au service d’un autre discours.

La présence de ce biais dans la presque-totalité du corpus ne présente cependant pas
que des désavantages : d’'une part, la quasi-permanence de cette caractéristique textuelle peut
représenter un facteur d’'uniformisation pour I'étude de certains aspects du mythe, notamment
la question de la perception du mythe par les auteurs anciens, et, d’autre part, la constance de
ce biais est révélatrice en soi de I'usage que les auteurs anciens faisaient du mythe, 2 titre de

discours démonstratif.

Il est apparu évident, assez tot, que les emplois littéraires du mythe de Perséphone, du
moins dans les textes qui nous sont parvenus, ne servaient pas 3 proposet d’explication pré-
scientifique 2 un phénomeéne naturel, comme le passage des saisons ou la germination, malgré
le discours de quelques philosophes isolés et de la plupart des auteurs modernes’. Ce qui ne
veut pas dire que le mythe de Perséphone n’ait pas eu de valeur explicative. Au contraire, il est
souvent employé comme un discours démonstratif pour appuyer un fait ou expliquer un état
des choses. Il est alors cité comme exemple, comme preuve. Ainsi, pout le poete de I'Hymre
homérigue & Déméter ou KElius Aristide (XXII), la sainteté d’Eleusis a pour origine le passage de la
déesse en ces tetres ; pour Isocrate (Parn 28), Diodore (V, 2-5; 68-69) et bien d’auttes, le blé

est un cadeau offert par la déesse lors de ses errances ; pour Nicandre (Thér. 483-487) ou

? Idéalement, cette recherche devrait étre élargie a4 d’autres types de sources, comme, par exemple, les
sources iconographiques (qui ont été délibérément mises de c6té, car leur traitement nécessite une approche
méthodologique différente des sources littéraires). Cependant, cette démarche ne pourrait qu'atténuer le
biais de cette étude, puisque, en définitive, le corpus mythologique disponible est limité et souvent sélectif.
Cette recherche pourrait également, éventuellement, étre élargie 3 d’autres mythes, ce qui aurait pour
avantage de confirmer ou —qui sait ? — infirmer les conclusions de la présente étude.

3 Le mythe avait peut-étre cette valeur dans le discours populaire ou religieux, ce qui est par ailleurs
impossible 4 confirmer, mais les auteurs anciens (exception faite des philosophes) n’y font pas allusion. Voir
le premier chapitre, p. 23-24.
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Oppien (H. 486-497), le passage de la déesse sur terre eut pour conséquence l'apparition du
gecko ou de la menthe ; pour les Phénéates (Paus. VIII, 15, 3), leur hospitalité envers la déesse

leur a valu de recevoir les légumes ; ez

Le passage de Déméter sur la terre a donc laissé bien des traces tangibles dans le
paysage grec. Le blé, les céréales, les légumes; la menthe, le gecko, la chouette; les
Thesmophories, les Mysteres d’Eleusis, de Phénée, de Phigalie, la « Féte de la Douleut » en
Béotie ; et plusieurs lieux de culte disséminés a la grandeur du monde grec ont pour origine
Penlévement de Perséphone et les errances de Déméter. Les auteurs anciens manifesterent a
I’évidence une prédilection pout les composantes étiologiques du mythe, mais ce n’est pas leur
motivation principale pour évoquer ce récit. Au contraire, les a#/a de la légende occupent
généralement une place secondaire dans le récit. Le mythe de Perséphone est bel et bien un
récit sur les origines*, mais il ne sert pas tant i expliquer le présent, qu’a lui garantir une identité
et du prestige : la mention des dons de Déméter n’est souvent que le moyen utilisé par les

auteurs pour glorifier un culte, une région, e

£ 1a mémoire des hommes

La plupart des auteurs s’enorgueillissaient en effet de la visite de Déméter, non
seulement parce qu’il s’agissait d'une des déesses les plus importantes de la Gréce, mais parce
qu’une importante symbolique identitaire était attachée au mythe de Perséphone. Il était
prestigieux et recherché de s’associer i cette légende fondatrice de la culture grecque’,
puisqu’elle permettait de s’intégrer 4 un systéme de valeur et de croyance commun 2 tout le
monde grec. Se réclamer du mythe de Perséphone, c’est donc se revendiquer une place

particuliére au sein de la culture grecque.

Le mythe de Perséphone connut ainsi une expansion géographique qui correspond, a
peu de choses pres, aux limites du monde hellénique. Autrement dit, contrairement aux autres

voyageurs de la mythologie grecque, comme Dionysos ou Héraclés, Déméter ne semble étre

* « Tout mythe est plus ou moins un mythe d’origine, puisqu’il se justifie toujours par I'explication qu’il
prétend donner d’un élément quelconque de la vie de 'homme dans la nature ou dans sa société. » Jacques
Lemoine, « Mythes d’origine, mythes d’identification », L. Homme, 101, XXVII (1), 1987, p. 58.

3 Sur 'importance culturelle de cette légende, voir Pintroduction, p. 3-4.
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jamais sortie au-dela des limites du territoire grec’. Plusieurs cités de Gréce, comme le note
Pausanias, se prétendaient les témoins de la légende. Cependant, nonobstant Athénes et son
territoire, les deux localisations géographiques de la 1égende les plus couramment citées relient
le mythe 2 des régions plutdt limitrophes du monde grec, comme si, par le biais de cette
1égende, ces régions pouvaient alors revendiquer leur appartenance a I'univers grec et les Grecs
leur légitimité sur ces régions, généralement riches en blé (ressource dont la Gréce était

partiellement dépourvue a cause de son paysage montagneux).

Certains auteurs, dont quelques-uns d’origine orientale, ont donc situé 'enlévement de
Perséphone ou les errances de Déméter dans la région environnant la Thrace’ (Asclep. Tragil.
12 F 4 Jacoby = Harp. Avoai\ns ; Paleph. 44 F 1 Jacoby = Harp. Avoaiins ; Nic. Thér. 483-
487 ; Alex. 130-132 ; Prop. 111, 22, 1-4 ; App. Civ. IV, 105 ; Mithr. X1, 75). Les Siciliens, quant
4 eux, ont revendiqué avec fierté leur fle comme la patre des deux déesses, le lieu de
Penlévement de Perséphone et le point de départ des errances de Déméter. Apres eux, les
Romains, devenus maitres de la Sicile, ont marqué leur prédilection pour cette version
occidentale de la 1égende®. Les Grecs continentaux, non plus, n’ont pas boudé ces versions de
la légende qui leur permettaient d’asseoir leur influence dans ces régions hautement
stratégiques pour le commerce du blé, mais aussi sur le plan de la poliique méditerranéenne
(les deux régions concernées entrent dans la sphére d’influence directe de la Macédoine, d’une
part, et de Rome, d’autre part). Méme Callimaque semble avoir cédé a ce nationalisme
mythologique, lui qui 2 intégré 4 sa narration de la légende des éléments mythiques de sa région

natale, la Cyréna'iqueg.

Déméter peut donc étre qualifiée de la plus grecque des déesses. S'associer a ses
aventures ou simplement a son nom représente en fait un moyen de s’intégrer a I'univers grec
et d’intégrer a la Gréce une richesse en blé qu’elle ne possédait pas vraiment. Ce fut le cas pour
certaines régions, mais aussi pour les déesses étrangéres, comme Cybéle ou Isis qui voulurent
s’établir en sol grec. Pour étre reconnues, elles dutrent se superposer 4 la figure de Déméter,

emprunter certains éléments de son culte et incotporer cettains épisodes de sa légende.

¢ Par exemple, les Indiens, selon Arrien, ont recu le blé de la main de Dionysos, plutdt que de celle de
Déméter ou de Triptoléme (Arr. VIII (Ind), 7, 5-6).

7 Ainsi, PAthénes de 'époque classique était largement dépendante, pour son approvisionnement en blé, des
productions céréaliéres provenant de la Thrace et des régions pontiques (cf. Dém. Lepz. 31).

8 Voir le chapitre II1, p. 117-119.

° Voir le chapitre III, p. 94-96.
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Introduite en Gtéce dés le Vle siécle avant J.C., la Grande Mére anatolienne fut
rapidement identifiée 2 Déméter, comme le fait le cheeur dans 'Hé/éne d’Euripide (1301-1368).
Cependant, les emprunts mythologiques et cultuels de Cybele a2 Déméter resterent
supetficiels', probablement 3 cause de I'ancienneté de Cybeéle dans le paysage grec ou peut-étre
patce que, Cybele n’étant pas une déesse du blé, I'association entre ces deux divinités ne

ouvait qu’étre partielle.
p q p

Il en fut tout autrement pour Isis, ancienne déesse de la fertilité en Egypte, un des
principaux greniers a blé de la Méditerranée. Déja associée a Déméter par Hérodote (11, 123),
elle connut, a I'époque lagide, un succes particulierement remarquable qui eut pour cause ou
pour effet Thellénisaion de son culte. Le syncrétisme des deux religions, isiaque et
démétriaque, qui eut lieu alors, réussit si bien que les Grecs de I'époque romaine, toujours
admirateurs de PEgypte, n’hésitérent pas 2 placer Porigine des mystéres d’Eleusis sut les bords
du Nil, trompés par la similarité des deux cultes (cf. DS. I, 29, 2-4 ; 96, 5 ; Plut. M. 378d-e).
Mais, comme le rappelle Maurice Sartre, il n’y avait pas de Mystéres 2 origine dans le culte
isiaque, « cette pratique, peut-étre apparue dés I'époque hellénistique, doit découler pour une
bonne part de I'identification pratiquée entre Isis et Déméter'’. » Quant au mythe d’Isis raconté
par Plutarque (M. 355d-358e) et a celui d’Osiris rapporté par Diodore (I, 17-20), ils présentent
de trop nombreuses similarités avec les mythes de Déméter et de Triptoléme, pour ne pas y
reconnaitre une influence directe de la légende démétriaque. Il faut notet, par contre, que cette
fusion d’Isis en Déméter ne fut pas nécessairement réciproque et que, malgré la grande

popularité d’Isis, les domaines traditionnels de la déesse grecque n’ont jamais été menacés.

Déméter jouissait donc d’un grand prestige auprés de la population grecque, lequel
transparait également dans l'usage que les auteurs firent de la légende de Perséphone. Non
seulement ce mythe ne fut-il jamais dénigré par les auteurs grecs (du moins dans nos sources),
mais il fut en effet souvent utilisé par I’écrivain pour donner du prestige & Pobjet de son

discours. Cest ainsi que le culte d’Eleusis, le blé de la Sicile ou la presqu’ile de Cyzique (Prop.

10 Ainsi, la premiére attestation écrite du mythe de Cybéle et d’Attis est attribuée 2 'Eumolpide Timothée,
vers 300 avant J. C. (Am. V, 5-7), qui «n’a pu s’empécher d’helléniser la tradition indigéne plus ou moins
tendancieusement » avec, entre autres, quelques réminiscences du mythe éleusinien. Robert Turcan, Les
Chltes orientaux dans le monde romain, Paris, Les Belles Lettres (Histoire), 1989, p. 38. et 41-42. A linstar de
Déméter, Cybele finit aussi par posséder son propre rite initiatique, le taurobole (premier témoignage en 160
aprés J.C.), mais ce rite n’avait en fait de commun avec celui d’Fleusis que le nom de mystére. Ibid., p. 55.

" Maurice Sartre, L'Orient romain. Provinces et sociétés provinciales en Méditerranée orientale d’Auguste aux Sévéres (31
avant |.C. - 235 apris |.C,), Paris, Seuil, 1991, p. 477.
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111, 22, 1-4 ; App. Civ. IV, 105) se trouvérent magnifiés par la main de la déesse. A Pinverse, le
mythe de Perséphone pouvait servir a déprécier la valeur d’'un objet. Par exemple, pour
Nicandre (Thér. 483-487) ou Oppien (H. 486-497), le gecko et la menthe possédaient une
nature faible — les deux auteurs emploient d’ailleurs le méme adjectif oUTL8avés —,
conséquence de leur écart de langage envers la déesse'’. De méme, pour Pausanias, la bassesse
des Argiens est marquée par leur refus d’accueillir Déméter (I1, 35,4). Le mythe a donc pour
fonction de déterminer la valeur des choses présentes, d’ou I'importance accordée par les
auteurs aux considérants géographiques et étiologiques de la légende, puisque ce sont ces

éléments qui relient le passé du mythe au présent du narrateur.

«Il en va de méme pour la fagon dont nous nous représentons notre histoire' »,
affirmait Jean Pouillon. De fait, la mythologie grecque peut étre aisément comparée a notre
histoire, non pas tant Phistoire institutionnelle telle que formulée par les chercheurs
universitaites, mais plutot Ihistoire nationale telle que percue par la population en général™,
Dans la vie de tous les jours, 'histoire nous aide en effet a nous définir en tant que peuple ; elle
explique ou justifie les particularités de la culture, elle délimite et marque I'appropriation d’un
espace géographique, elle unit une population sous un destin commun, tout comme le faisait la
mythologie pour les Grecs. L’histoire est donc objet de fierté et lieu d’identification pour les
nations modernes qui dédient aux héros de I’histoire des monuments (souvent nombreux de
ville en ville), commémorent les moments importants du passé par des journées de féte et

consacrent les lieux qui ont été témoins des grands événements de P'histoire”.

12 Selon Nicandre et Antoninus Libéralis (XXIV), Ascalabos était 4 I'origine un jeune gar¢on qui osa se
moquer de la déesse affamée : Déméter le transforma en gecko. Quant i Minthé, elle était la maitresse
d’Hadeés avant larrivée de Perséphone : par jalousie, elle insulta Perséphone et Déméter la métamorphosa en
menthe.

13 Jean Pouillon, « La fonction mythique », Le Temps de /a réflexdion, 1, 1980, p. 97.

1 11 serait faux de croire la société modeme exempte de mythe, puisque, comme le fait valoir Susan E.
Alcock, « choice of memory is an essential element in any social group’s perception of itself, making it (as
Foucault and others have observed) a central site for political contestations over the past, and the power and
legitimacy that the past can offer. » « Landscape of Memory » dans Pausanias historien : hust exposés suivis de
discussions, entretiens préparés et présidés par Jean Bingen, Genéve, Fondation Hardt (Entretiens sur
I'Antiquité classique, 41), 1996, p. 249. Pour satisfaire i ses ambitions d’objectivité et de rationalité, la société
moderne est donc allée puiser ses mythes 4 méme I'histoire. Ainsi, « certain remembered events can take on
an almost paradigmatic role for structuring social memory, and thus a people’s sense of the past, and
perceptions of the present. » Ibid., p. 250. L’histoire est donc manipulée par la mémoire collective qui en
extrait alors des mythes ou, selon la définition de Claude Calame, des récits traditionnels significatifs. Claude
Calame, « Mithos, ligos et histoire », L'Homme, 147, 1998, p. 146.

15 Bien siir, personne ne demande aux héros de l’histoire, contrairement aux héros de la mythologie, de
guérir, d’étre propices ou de favoriser la récolte 4 venir. Mais il faut imputer cette différence 2 la sectorisation
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Mais surtout, le discours histotique populaire présente les mémes caractéristiques que
le discours mythologique : il se pose 4 Potigine du présent, il est schématique et binaire, et il
reprend et amplifie, en positif ou négatif, les valeurs actuelles d'une société. Par exemple, dans
tout récit de fondation d’une société, il existe des héros civilisateurs, initiateurs de grands
bienfaits pour leur peuple, qui ont dii affronter et surmonter avec succés des épreuves
difficiles, injustement envoyées par le destin, mais qui ont servi leur gloire, comme ’a fait
Déméter en Gréce ou Jacques Cartier pour la Nouvelle-France'. Ainsi, pour Jean Pouillon,
«ce que Phistoire a de sensé, Cest ce quelle a de mythique, et réciproquement'’ » ou,
autrement dit, « Cest en ce qu’elle a de trop pleinement transparent que lhistoire est mythe,

précisément parce que le mythe n’est que sens'®. »

Le mythe, comme lhistoire aujourd’hui, a donc pour fonction d’étre un ciment social,
un lieu d’identification, un symbole d’appartenance. Cest une mémoire collective a laquelle
puisent les auteurs pour construire un discours qui puisse rejoindre et convaincre les lecteurs.
Ainsi, pout Isocrate qui voulait persuader les autres nations d’accorder leur confiance a
Athénes, pour Diodore qui voulait prouver la supériorité de son ile ou pour Pausanias qui
voulait montter la grandeur du passé grec, le mythe de Perséphone fut un excellent véhicule.
Cependant il serait réducteur de résumer le mythe a cette valeur, car elle laisse supposer un
usage strictement thétorique du mythe par les auteurs. Au contraite, pour que le pouvoir
évocateur du mythe soit effectif et que la communication puisse s’établir entre 'auteur et son
public, il est essentiel d’avoir, de la part des deux parties, une certaine implication affective
dans le discours du mythe, une certaine adhésion a son contenu, bref, une certaine croyance

envers le mythe.

actuelle de la vie sociale. Tandis qu’aux époques plus anciennes, la mythologie et la religion (deux
phénomenes différents comme il a été conclu plus haut ; voir le chapitre III, partie I : « La fin de la route »)
étaient encore solidement liées, la pensée moderne a tendance i isoler la religion dans un domaine 4 part,
relativement indépendant des autres dimensions de la vie sociale. En réalité, actuellement, nos mythes sont
plus prés de la pensée politique que de la pensée religieuse. « Rien ne ressemble plus 2 la pensée mythique
que I'idéologie politique. Dans nos sociétés contemporaines, peut-étre celle-ci a-t-elle seulement remplacé
celle-13 », se demandait déja Claude Lévi-Strauss dans son .Anthropolagie structurale, Patis, Librairie Plon, 1958,
p. 231. Sur les mythes fondateurs des nations européennes et leur implication politique, on consultera par
exemple le livre de Patrick J. Geary, Quand les nations refont Ubistoire. Liinvention des origines médiévales de I'Enrope,
traduit de 'anglais par Jean-Pierre Ricard, Paris, Aubier (Collection historique), 2004.

16 De méme, la Conquéte anglaise de 1760 au Canada ou la Révolution francaise de 1789 n’ont rien 2 envier,
du point de vue mythique, 4 la guerre de Troie : ces trois conflits marquent ainsi le passage entre le temps
mythique des rois et des héros et le temps historique des nations et des peuples.

17 Jean Pouillon, « La fonction mythique », a7 ., p. 122.
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C Vérité, croyance ou savoir ?

Méme s'il entretient un lien plutot liche avec la religion’®, le mythe présuppose, en
effet, pour étre effectif et signifiant, une certaine croyance, c’est-a-dire que le narrateur autant
que le récepteur du discours doivent reconnaitre et accepter le récit mythique comme
potentiellement vrai et y adhérer”. Cependant, cet attachement affectif aux mythes n’est pas
sans connaitre des variations ; il a suivi tout au long de I’Antiquité une évolution — plus
qualitative que quantitative (Pausanias ne croyait pas moins au mythe de Perséphone
qu’lsocrate, il y croyait différemment) — qui a influencé les modalités de reconnaissance et de

manipulation des mythes.

L’histoire de la mythologie grecque fut en effet marquée par la prise de distance
progressive de D'élite intellectuelle vis-a-vis des récits mythiques de leur culture®. Ainsi, avec le
temps, leur adhésion aux mythes releva moins d’un acte de foi que d’un acte patriotique. Ce fut
le passage du mythe cru au mythe su, suivant un long processus qui substitua graduellement la
tradition a la vérité, comme motif de croyance aux mythes. Les mythes devinrent ainsi des
objets de savoir, un héritage culturel, ce qui permit aux érudits de maintenir leur croyance aux

mythes en éludant la question de leur véracité.

Ce changement de perspective eut par ailleurs des conséquences sur I’approche du
matériel mythologique par les auteurs, sur leur maniére de travailler le mythe. Le mythe encore
«cru» peut étre comparé a du cristal : il s’agit d’un matériau de valeur qui demande toutefois
du doigté et de la précaution dans son maniement, sous peine de giter, et Pouvrage, et le
matériau. Ainsi peut étre décrite 'approche du mythe de Perséphone par le poéte de I'Hymne
homérique a Déméter ou Isocrate. Mais plus la distance se creuse entre Pauteur et le mythe, plus le
mythe perd de sa rigidité. Il peut alors étre comparé a de l'argile : il est plus malléable et peut
servir 2 d’audacieuses constructions littéraires sans se dénaturer, mais il n’est plus qu’un
matériau de moindre valeur, d’usage quotidien. Le mythe devient en fait une convention, une

tradition, ce qu’il est, par exemple, dans P’écriture de Pausanias.

18 Voir le chapitre III, partie I : « La fin de la route ».

19 Je pense que la croyance aux mythes repose 2 la base sur une convention sociale. C’est cette convention
qui décide en fait si une chose est crédible ou sisible. Un mythe sera donc reconnu comme potentiellement
vrai §'il correspond 2 la conception du monde partagée par le groupe social en question. Il appartient ensuite
a l'individu de « choisir » (pour autant qu’il s’agisse vraiment d’un choix) s’il y croit et dans quelle mesure.

2 Voir le chapitre III, p. 106 et 119.
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Il existe ainsi une différence tangible entre 'approche mythologique d’un Nicandre,
d’'un Diodore ou d’'un Pausanias: tous trois rapportérent plus d’'une fois la Iégende de
Perséphone dans leurs écrits, mais seul Nicandre préserva une certaine cohésion entre ses
narrations en évitant les doublons et en consetvant la Thrace comme lieu de la légende (Theér.
483-487 ; Alex. 130-132; frg 74 Gow, 60-61 = Ath. XV, 684c). Diodore, lui, retint deux
versions, entre lesquelles il ne put pas trancher”, tandis que Pausanias retranscrivit sans
sourciller le foisonnement mythologique de la Gréce™, ce qui est d’autant plus significatif que
ces deux auteurs poutsuivaient un objectif similaire, celui de rassembler toutes les traditions
mythologiques, et que, pour ce faire, les deux employérent une approche géographique. En

devenant objet de tradition, le mythe perdit donc son besoin de cohérence interne.

Parallélement, 'image des dieux se transforma tout au long de I’ Antiquité : ils perdirent
ainsi un peu de leut grandeur, mais surtout la nature de leur pouvoir changea. Par exemple,
pour le poéte de I'Hymne homérigue a Déméter, Euripide ou Carcinos, I'action du récit était
intimement Liée au pathos du dieu: Déméter était la fertilité et ses émotions se reflétaient
tangiblement dans le paysage. Aussi sa colére était-elle de nature a faire entrer en éruption
I’Etna, a retenir la fécondité de la nature et 4 arréter 'eau de couler ; sa joie faisait reverdir le
blé et pousser les récoltes. Cependant, pour les auteurs plus tardifs, le pouvoir de Déméter
tenait surtout au controle qu’elle exercait sur le domaine de I'agriculture ; son pouvoir n’était
alors plus intrinséque a sa nature, mais extrinséque, et ses actions consistaient principalement a
donner ou prendre. C’est pourquoi, vers la période hellénistique, le theme de la famine tomba

en disgrice auprés des auteurs, alors que gagna en popularité le théme du don du blé*.

Il y eut donc, a partir de cette époque, un mouvement de distanciation affective dans la
pensée érudite en regard de la mythologie, un mouvement qui, presque imperceptiblement,
coupa le mythe de ses attaches sociales et le priva de sens religieux. Ainsi peut-on sérieusement

se demander avec Pierre Hadot, «si la dispariion du paganisme, ou tout au moins sa

2 Voir le chapitre 111, partie F : « Perséphone enlevée ».

2 Voit le chapitre III, partie G : « Déméter errante ».

2 Evidemment, le genre littéraire est un facteur 4 ne pas négliger sur ce point: la poésie, intéressée par
Iaspect pathétique des choses, fait appel plus aisément i des thémes immanents, tandis que la prose, qui vise
4 produire un discours rationnel et cohérent, préfére mettre en scéne des dieux aux pouvoirs transcendants.
Cependant, il est non moins significatif de constater, dans les sources du mythe de Perséphone, Pabsence de
texte poétique apres la période hellénistique, mis & part les Dionysiagues de Nonnos et quelques textes
orphiques. Voir le chapitre I1, p. 56-57.
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transformation radicale ne serait pas produite d’elle-méme, sans lintervention du

christianisme®. »

Dés la fin de la période hellénistique, le discours mythologique commenga en fait a se
détacher des autres formes de discours, la mythologie s’otganisa alors en un champ de savoir
autonome « qui permet de tenit sur le monde un discours spécifique® » Le discours sur le
mythe commenga 2 se faire mythographique : comme tout objet de tradition, les mythes furent
ainsi collectés avec attention, organisés en ensembles cohérents et exposés dans des ouvrages
de synthése ou utilisés comme témoins culturels dans d’autres discours. Le récit mythique

devint alors « autosuffisant, sa narration [fut] une fin en soi*". »

Cette tendance s’accentua au cours de la période romaine, jusqu'a la mise en place
d’une importante tradition mythographique” 4 la fin du Ile siécle aprés J.-C. A partir de cette
époque, le mythe fut évidemment davantage percu comme une relique culturelle que comme
une vérité absolue. L’impact social du mythe fut donc moins contraignant, si bien que, comme
le rappelle Pierre Chuvin, au Ve siécle aprés J.-C., « évoquer Zeus, Héra, Aphrodite, Eros
n’engage 4 rien », puisque « la culture grecque est, durant ’Antiquité tardive, la chose la mieux
partagée ; Cest la culture commune®. » Mais 2 cette époque, le mythe a perdu tout contact
direct avec la société, il évolue dans une sphere relativement isolée: il est devenu theme
littéraire, discours symbolique, référent culturel. Il a perdu, si Pon peut dire, ce qui le gardait

vivant, il est devenu comme une feuille dans un herbier.

Toutefois, c’est en devenant objet de tradition que le mythe a pu survivre a la
disparition de la culture qui I’a vu naitre et se transmettre fidélement jusqu’a aujourd’hui. Les
mythes grecs sont ainsi restés pendant longtemps des objets de savoir familiers et des thémes
littéraires courants, et c’est sans doute ce qui explique la survie et la popularité de ces légendes
jusqu’a nos jours. Exotiques par leur ancienneté et leur récit fantastique, mais pas assez pour
étre incompréhensibles, les mythes grecs ont gardé, au sein de notre société, une attache

affective, symbole de notre filiation avec ces ancétres glorieux que sont les Grecs, qui rend ces

24 Pierre Hadot, « La fin du paganisme » dans Etudes de philosophie antigue, Pasis, Les Belles Lettres (I’Ane
d’or), 1998, p. 341.

2 Christian Jacob, Compte-rendu de 'ouvrage de Paul Veyne, Les Greas ont-ils cru a leurs mythes 2, RHR, CCII
(2), 1985, p. 165.

2 Ibid., p. 165.

27 Sur cette tradition mythographique, voir Alan Cameron, Greek Mythography in Roman World, Oxford,
Oxford University Press (American Classical Studies, 48), 2004.

28 Pierre Chuvin, « Nonnos de Panopolis entre paganisme et christianisme », BAGB, 1986, p. 391.
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récits plus familiers 2 notre intellect que les mythes des Amérindiens d’Amazonie, des

Aborigenes ou des tribus africaines.
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Les sources présentées dans cette annexe forment, d’'une part, le corpus principal de
mon mémoire (textes littéraires issus de la culture grecque traditionnelle mentionnant le mythe
de Perséphone) et, d’autre part, le corpus paralléle (textes latins, orphiques, chrétiens,
épigraphiques, ¢z.). J’ai cru bon @’y ajouter également quelques textes du corpus secondaire qui
me semblaient pertinents pour la compréhension de lhistoire littéraire du mythe de
Perséphone (pour la composition du corpus de recherche, voir le premier chapitre, p. 26-27).

Ce corpus de recherche a été constitué principalement, mais non exclusivement, a
partir des sources cités dans la Pauly-Wissowa (F. Briuninger, art. « Persephone », RE, XIX, 1,
1937, col. 944-972) et par N. J. Richardson (« Introduction » dans The Homeric Hymn to Demeter,
Oxford, 1974, p. 67-86). Il est 4 noter toutefois que la recherche des sources premiéres du
mythe de Perséphone fut accomplie avec plus d’exhaustivité dans le cadre de la littérature
grecque traditionnelle, d’ou est issu le corpus principal.

La présentation adoptée ici suit une logique 2 la fois chronologique et thématique. C’est
a dite que j’ai tenté de réunir ensemble les sources qui présentaient certaines affinités
temporelles, formelles ou stylistiques, et ce afin de rendre compte du parcours littéraire suivi

par la légende de Perséphone a travers I Antiquité.

_A Premier témoignage

Hésiode (début du VIIe siecle avant J.-C.) a fait référence, dans sa Théggonze, a Penlévement de

Perséphone et a son mariage (912-914).

Kle temps des hymnes

L’ Hymne homérigue @ Déméter (entre le milieu du Vlle siécle et le milieu du Ve siécle avant J.-C.)

représente P'ceuvre grecque la plus compléte qui existe aujourd’hui sur la légende.

Pamphos d’Athé¢nes (peut-étre Vlle siecle avant J.-C.) a écrit un hymne a Déméter relatant,
entre autres, ’hospitalité offert par Célée et Métanire 2 la déesse (Paus. I, 38, 3; 1, 39,1 ;
VIIL, 37,9 ; IX, 31, 9).

Lasos d’Hermioné (Vle siecle avant J.-C.) a éctit un hymne 2 Déméter d’Hermioné dont il ne
reste que le titre et quelques vers (frg 702 PMG = Ath. XIV, 624e-f; idem X, 455¢ ; Eust.
I/ 1335.52).
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Mélanippidés de Mélos (Ve siécle avant J.-C.) a écrit un dithyrambe, Perséphone ( peut-étre un
hymne) (frg 759 PMG = Stob. Ecl. 1, 49,50).

Panyassis d’Halicarnasse (Ve siécle avant J.-C.) a mentionné la visite de Déméter chez les
mortels (frg 3 Bernabé = Clém. Prozr. 11, 35, 3), chez Triptoléme (frg 13 Bernabé = Apd. I,
5, 2).

Pindare (518 — 438 avant J.-C.) a attribué, dans la premiére Néméenne, la possession de la Sicile
3 Perséphone, cadeau de Zeus (16-18) ; il a écrit une citation sur les bienfaits des Mysteres
(frg 137 Snell = Clém. S#r III, 518) ; et les Anciens lui attribuaient un poéme posthume
dédié a Perséphone (Paus. IX, 23, 3-4 ; cf. frg 133 Snell = Plat. Mén. 81b-c)

Bacchylide (507 ? — 430 ? avant ].-C.) a situé enlévement en Créte (frg 47 Snell = sch. 2 Hés.

Th. 913) ; et a célébré Déméter comme la souveraine de la Sicile (Ep. I11, 1-3).

1 circulait sous le nom d’Orphée (date inconnue) un poéme relatant 'enlévement de Coré et la
quéte de Déméter (239 F 14 Jacoby ; Paus. I, 14, 3 ; sch. a Hés. Th. 913 ; Orph. Arg. 26-27 ;
1991-1196; eze. = frg 379-402 Bernabé).

C La oloire &’Athénes
1. Les historiens

Phérécyde d’Athenes (Ve siecle avant J.-C.) a fait mention de la généalogie de Triptoleme (frg
53 EGM = 3 F 53 Jacoby = Apd. [, 5, 2).

Phanodémos d’Athénes (IVe siecle avant ].-C.) a situé 'enléevement de Perséphone en Attique
(325 F 27 Jacoby = sch. a Hés. Th. 913).

Palzphatos d’Athénes ou d’Egypte (IVe siécle avant ].-C.) a mentionné, dans le premier livre
de ses Trika, la visite de Déméter chez Dysaulés et Baubd (44 F 1 Jacoby = Harp.
Avoaling).

Philochore d’Athénes (IVe-IIle siécle avant J.-C.) a défendu, dans son Ashis, une version
évhémeériste de la légende de Triptoléeme (328 F 104 Jacoby = Eus. Chron. 610-615 (Synkell.
p. 299, 16) ; etz.).
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2. les tragiques
Eschyle d’Eleusis (525 — 456 avant J.-C.) a écrit une piéce intitulée les Elusiniens (Phat. Th.
29,5 ; T 78 Radt) ; et a été accusé d’avoir divulgué les secrets des Mysteres (Arstt. Nic. III, 1,
17).
Sophocle (497 — 405 avant J.-C.) a écrit une piéce intitulée Triptoleme, portant, entre autres, sur
la distribution du blé par Triptoléeme (frg 598 Radt = DH. I, 12, 2) ; et une citation sur les
bienfaits des Mysteéres (frg 837 Radt = Plut. M. 21f).

Euripide (484 — 406 avant J.-C.) a fait chanter, par le cheeur de son Heékne (412 avant J.-C.), la
quéte de la Mére des dieux 4 la recherche de sa fille enlevée par traitrise (1301-1368).

3. les orateurs

Isocrate (436 — 338 avant ].-C.) a évoqué, dans son Panégyrigue (380 avant J.-C.), le passage de
Déméter en Attique, a la recherche de sa fille, et les dons de la déesse aux Athéniens (28-

33).

D. A la cour des rois

Philétas (né vers 340 avant J.-C.) aurait éctit un poeme élégiaque intitulé Démeéter, dont il reste

quelques vers (frg. 1-4 Powell).

Un Hymne 4 la Mére des diewx (IVe-Ille siécle avant J.-C.), trouvé sur une stéle 4 Epidaure,

chante les errances de Déméter (frg 935 PMG).

L’introduction d’un anonyme Hymne ¢ Déméter (Ille siécle avant J.-C.) a été tetrouvé sur un
papyrus (frg 990 SH).
Un autre Hymne a Déméter, retrouvé sur papyrus et attribué 2 Philicos (fin du Ille siécle avant

J.-C.), évoque, entre autres, la rencontre entre Déméter et Iambé (frg. 676-680 SH).

Callimaque (vers 310 — aprés 243 avant J.-C.) a raconté, dans l'introduction de son Hymne 4

Déméter, les errances de Déméter (8-17).

Le Marmor Parium (264/3 avant J.-C.) mentionne la visite de Déméter en Attique (239 F 12
Jacoby) ; le premier blé récolté par Triptoléme (239 F 13 Jacoby) ; et il fait allusion au
poeme d’Orphée sur ces événements (239 F 14 Jacoby).
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Nicandre de Colophon (entre 241 et 133 avant ].-C.) a évoqué, dans ses Thériagues, la visite de
Déméter aupres de Célée et Métanire et la métamorphose d’Ascalabos (483-487); il a
mentionné, dans ses Alexipharmaka, le role d’lambé pour apaiser la déesse et lui faire boire
le &ykéon (130-132) ; et il aurait raconté, dans ses Méfamorphoses, la punition d’Ascalabos,
métamorphosé en gecko, pour s’étre moqué de la déesse (Ant. Lib. XXIV).

Un autre Hymne a Déméter, anonyme et fragmentaire, (IIle-Ile siécle avant ].-C.) semble
raconter la mission donnée par Zeus 4 Hermeés auprés de Déméter (P. Harris 6 = J.E.

Powell. The Rendel Harris Papyri of Woodbrooke College, Birmingham, vol. 1, Cambridge, 1936).

& La terre 4 blé sicilienne

Carcinos (IVe siécle avant ].-C.) a évoqué, dans une de ses tragédies, I'enlévement de

Perséphone et la douleur de Déméter (frg 5 Nauck = DS. V, 5, 1).

Théocrite (né vers 315 avant J.-C.) a reconnu, dans les Charites, Perséphone et Déméter

comme les patronnes de Syracuse (XVI, 83-84).

Le pseudo-Moschos (Ier ou Ile siécle avant J.-C.) a fait de la Sicile, dans son Chant funébre en
Lhonneur de Bion, 1a terre natale de Coré (119-122).

Diodore de Sicile (vers 90 — vers 30 avant J.-C.) a raconté, dans sa Bibliothéque bistorique,
lenlevement de Coré, la quéte de Déméter et le don du blé fait aux hommes par cette

déesse, événements qu’il a situés, soit en Sicile (V, 2-5 ; 69, 3), soit en Créte (V, 68).

Le pseudo-Aristote (date inconnue) a décrit, dans les Mirabilium auscultationes, la Sicile comme

le lieu de naissance de Déméter et le lieu de I'enlévement de Coré (82).

] Perséphone et Rome

Cicéron (106 — 43 avant J.-C.) a vanté la Sicile, dans la Seconde Action contre Verrés (70 avant
J-C.), comme le lieu de I'enlévement de Proserpine ; et il a proposé, dans son ouvrage Sur /a

nature des dienx, une explication allégorique au mythe de Proserpine (I1, 66-67).

Varron (116 — 27 avant J.-C.) a donné une explication historico-allégorique de la légende de
Proserpine (Aug. Civ. VII, 20).



166

Vitgile (70 — 19 avant J.-C.) a décrit, dans ses Géorgigues, Proserpine comme sourde aux appels

répétés de sa mere (I, 39).

Hygin (né vers 64 avant ].-C.) a raconté, dans ses Fabls, enlévement de Proserpine, la quéte
de Déméter pour sa fille et sa visite 2 Eleusis (141 ; 146 ; 147).

Tite-Live (64 ou 59 avant J.-C. — 17 apzés ].-C.) a mentionné, dans son Histoire romaine, la

Sicile comme le lieu de ’enlévement de Proserpine (XXIV, 40, 8).

Properce (vers 50 — vers 15 avant ].-C.) a situé, dans ses Elégies, Penlévement de Proserpine en

Cyzique (III, 22, 4).

Ovide (43 avant J.-C. — vers 19 apreés J.-C.) a rapporté, dans ses Métamorphoses, puis dans ses
Fastes, Pintégralité de la légende de Perséphone (M. V, 341-571 ; F. IV, 417-618).

Cornutus (début du Ier siécle aprés J.-C.) a proposé, dans son ouvrage Sur la nature des dieux:

(éctit en grec), une explication allégorique du mythe de Perséphone (28).

Columelle (premiére moitié du Ier siécle aprés J.-C.) a raconté, dans son ouvrage Sur
Vagriculture (65 apres J.-C.), I'enlévement de Proserpine et son désir de rester aux Enfers (X,

268-274).

Lucain (39 — 65 apres J.-C.) a décrit Perséphone, dans sa Pharsal, comme volontairement

devenue la reine des Enfers (VI, 699-700 ; 739-742).

Valérius Flaccus (Iet siécle apres J.-C.) a évoqué, dans ses Argonantigues (70 — 89 apres J.-C.),

Penfance de Proserpine en Sicile et sa descente aux Enfers (V, 343-347).

Silius Italicus (vers 26 — 101/2 aprés J.-C.) a fait référence, dans La Guerre Punique (80/88 —
101 aptes J.-C.), a 'enlévement de Proserpine en Sicile (VII, 688-690 ; XIV, 238-247).

Stace (vers 45— vers 96 apres J.-C.) a évoqué, dans la Thébaide (80 — 92 apres ].-C.),
Penlevement de Proserpine en Sicile (VIII, 61-64).

(z Renouveau et nostalgie

Plutarque (vers 46 — vers 126 apres J.-C.) a situé, dans la Vie de Timoléion et les Questions
naturelles, Venlévement de Coré en Sicile (Tim. 8 ; M. 917f) ; il a évoqué, dans son Isis ez Osiris,
la douleur de Déméter et ses errances (M. 378e; 360e) ; et il s’est inspiré, dans le méme

ouvtrage, de la légende de Perséphone pour éctrire la légende d’Isis (M. 356d-357¢).
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Appien (90/5 — vers165 aprés J.-C.) a attribué, dans son Histoire romaine (140 — 160 apres
J.-C)), la cité de Cyzique 2 Perséphone, cadeau de Zeus (Mithr. 75) ; et il a situé enlévement
de Coré 2 Philippes en Macédoine (Civ. IV, 105).

Lucien (112 — aprés 175 aptés J.-C.) a fait référence, dans son Eloge de Ja danse, aux errances de

Déméter, au retour de Coré et a Phospitalité de Céléos (40).

Aeclius Aristide (vers 117 — aprés 181 aprés J.-C.) a évoqué, dans son Discours éleusinien (171
aprés J.-C.), la quéte de Déméter pour sa fille, le retour de Coré et les dons de la déesse au

genre humain (XXII, 3-4 ; 11).

Pausanias (vers 120 — aprés 180 apres J.-C.) a rapporté, dans sa Descraption de la Gréce (160 —
180 aprés J.-C.), plusieurs épisodes concernant Penlévement de Coré et le passage de
Déméter sur terre a la recherche de sa fille (I, 14, 2-3 ; 37,2 ; 38,5 ; 39,1 ; 43,2, 11, 35, 4 ; 36,
7;1V,30,4;V,21,1; VI, 15, 3-4; 25, 3-7; 31, 2; 42, 1-3 ; IX, 31, 9).

Oppien a raconté, dans ses Halieutiques (177 — 180 aprés J.-C.), I'enlévement de Coré en Sicile
et la jalousie de Minthé qui, pour son compottement impie, fut métamorphosée en menthe
(I11, 486-497).

Le pseudo-Apollodore (peut-étre Ile siécle aprés J.-C.) a fait le récit, dans sa Biblothéque, de la

légende de Perséphone (I, 5).

Antoninus Libéralis (Ile — début du Ille siécle avant J.-C.) a évoqué, dans ses Métamorphoses,
les errances de Déméter et raconté la punition d’Ascalabos, métamorphosé en gecko pout

s’étre moqué de la déesse (XXIV).

_M Des Grecs, des Romains et des chrétiens
1. les Péres de I’Eglise

Tatien a condamné, dans son Discours aux Grees, le récit de enlévement de Perséphone et de la
quéte de Déméter (VIII, 4 ; XXXTX, 3).

Clément d’Alexandrie (140/150 — 215/6 aprés J.-C.) a dénoncé, dans son Prtreptique, le
scandale des Mystéres paiens et des récits mythiques qui s’y rattachent: le rapt de
Perséphone et les errances de Déo (I1, 12,2 ; 17, 1 ; 20-21).
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Eusébe de Césarée (vers 265 — 339/40 aprés J.-C.) a retransctit, dans sa Préparation évangélique
(314 — 324 apres J.-C.), le discours de Clément sur les Mysteres (IL, 3) ; et il a commenté les

interprétations allégotiques de Porphyre concernant le mythe de Perséphone (II1, 11, 7-15).

Grégoirte de Nazianze (né vers 329-330 aprés J.-C.) a dénigré, dans un de ses discours, la
légende de Perséphone (39, 4).

Arnobe (vers 250 — vers 325 aprés J.-C.) a évoqué, dans son ouvrage Conmtre les gentils, la
naissance de Cérés en Sicile et 'enlévement de Perséphone (I, 36) ; il a dénoncé I'impiété de
la légende concernant le rapt de Proserpine, la quéte de Céres et I'hospitalité offerte par
Baubé (V, 24-25) ; et il a critiqué les interprétations allégoriques du mythe de Perséphone
(V,32;35;37;40;43).

Lactance (vers 260 — vers 325 apreés J.-C.) a paraphrasé, dans les Institutions divines (305 — 320
aptes J.-C.), le discours de Cicéron contre Vertés 2 propos de la Céres d’Henna (11, 4, 28).
Julius Firmicus Maternus (vers 305 — vers 360 aprés J.-C.) a donné, dans VErreur des religions
paienne (vers 346 apres J.-C.), une interprétation évhéménste du mythe de Perséphone (VII,

1-6) ; et il a critiqué les interprétations allégoriques du mythe (VII, 7).

Saint Augustin (354 — 430 apres ].-C.) a paraphrasé, dans la Cité de Dien (412 — 426 apres

J.-C.), I'interprétation historico-allégorique de Varron sur le mythe de Perséphone (VII, 20).

2. les philosophes
Porphyre (233/4 — 300/5 apzrés J.-C.) a proposé, dans le Culte des images, une interprétation
allégorique du mythe de Perséphone (ftg 6-8 Bidez = Eus. PE. II], 11, 7-15).

Salustios (IVe siécle apres J.-C.) a fait un commentaire, dans son ceuvre Des Dieux et du monde,
a propos la saison durant laquelle avait lieu le rappel rituel de I'enlévement de Core,

Pautomne (IV, 11).

Proclus (412 — 485 apres ].-C.) a proposé, dans son Commentaire sur le Cratyle de Platon, son
Commentaire sur la Républigue de Platon et sa Théologie platonicienne, une lecture philosophique de
Penlevement de Coré (i Cra. 402d ; in R. 11, 62, 2 ; Théol. Plat. V1, 11).

3. les auteurs pajens

Ausone (vers 310 — avant 400 aprés J.-C) a fait allusion, dans son Liwe des Epitres, a
Penlevement de Proserpine en Sicile (IV,49-51).
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Himérios (vers 315 — 386 aptés J.-C.) a évoqué, dans un des ses discours, I'errance de

Déméter et les dons de la déesse au genre humain (Or. 11, 2, 5).

Claudien (vers 370 — vers 404 aptés J.-C.) a écrit, en latin, un poéme, resté inachevé, sur la

légende de Perséphone, intitulé Le Rapz de Proserpine.

Nonnos de Panopolis s’est largement inspiré, dans ses Dionysiaques (450 — 470 apres J.-C.), de
la 1égende de Perséphone pour raconter I'union de Zeus et Perséphone et la naissance du

premier Dionysos, Zagreus (V, 563-VI, 168).

4. les écrits orphiques

Les Hymmnes orphigues (IVe siécle aprés J.-C.) font plusieurs références a l'enlevement de
Perséphone, 4 la quéte de Déméter et au retour de Perséphone (XVIII, 12-15 ; XXIX, 14 ;
XLI, 3-7 ; XLIII, 7-8).

Les Argonautiques orphigues (deuxiéme moitié du Ve siécle aprés J.-C.) font allusion au poeme

d’Orphée sur 'enlévement de Perséphone et la quéte de Déméter (26-27 ; 1191-1196)



