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DEUXIEME PARTIE
Religion grecque

PAR VINCIANE PIRENNE-DELFORGE




Préliminaires*

A la veille de la bataille de Platées, en 479 avant notre ére, les
Athéniens furent approchés par un envoyé du Grand Roi, qui leur
suggérait de se ranger aux cOtés des Medes, et d’éviter ainsi le
ravage de PAttique. Aux Spartiates, qui craignaient ce ralliement, les
Athéniens répondirent, outrés, qu'ils n’avaient pas I'intention de tra-
hir ce qui constituait la grécité¢ (0 Hellenkin): méme sang, méme
langue, sanctuaires et sacrifices communs, meeurs et coutumes simi-
laires (Hérodote, VIII, 144).

La distance, relative mais nécessaire

Si la langue grecque ne connait pas de mot qui désigne ce que
nous appelons « religion », les manifestations dites « religieuses » sont
néanmoins omniprésentes dans la vie des Greces. La croyance en des
étres suprahumains, les rites, les mythes forment un ensemble de
conceptions, d’actions, de productions culturelles, qui leur permet-
tent d’ordonner la réalitt mouvante et complexe dans laquelle ils
évoluent et de lui donner un sens. Cet ensemble ne doit rien 4 un
fondateur, ni 4 un texte « sacré » de référence, comme la Bible ou le
Coran. La notion de «credo » lui est étrangére et les prétres ne for-
ment pas un clergé uniforme. Il n’est pas non plus de dieu unique et
transcendant : la pluralité régne dans le monde divin pensé et
honoré par les Grecs. C’est dire que les cadres normatifs des grandes

* Les abréviations des noms de revaes sont celles de Lidnnée philologique.
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religions monothéistes d’aujourd’hui ne prédisposent pas & bien com-
prendre une telle religion. De surcroit, notre époque n’intégre plus
spontanément le religicux dans la vie collective, sociale. Pour nous,
la religion est devenue une affaire personnelle, méme quand clle
g’affirme au sein d’un groupe déterminé. Dans la Grece antique, son
imbrication dans le quotidien des communautés nous oblige encore
davantage 4 nous départir de nos habitudes mentales en matiére
religieuse.

La religion grecque, lit-on souvent, appartient a la catégorie des
religions « ethniques », par opposition aux religions dites « réve-
lées ». La distinction est commode, mais elle demanderait a étre
nuancée longuement. Personne, en effet, ne niera aujourd’hui que
Phistoire et les décisions humaines ont pesé de tout leur poids sur la
« canonisation » des textes de référence des religions «révélées ».
Disons, trop briévement sans doute, que la notion de « révélation »
implique la croyance en la délivrance aux hommes d’'un message
divin de salut, par lentremise d’un ou de plusicurs médiateurs. Si
pareil intermédiaire n’a effectivement jamais existé¢ en Greéce, il n’en
reste pas moins que l'idée de Iinspiration divine est une constante de
la tradition poétique des époques anciennes et que des mythes « fon-
dateurs » attribuaient & bon nombre de divinités 'instauration des
pratiques rituelles dont les humains auraient a les honorer au fil du
temps. Comme nous aurons l'occasion de le constater a maintes
reprises, c’est en définitive le caractére polythéiste de la religion
grecque qui est son signe distinctif le plus marquant. I’appréhension
d’un divin pluriel, qu’une pensée mythopoétique fort imaginative
s'emploie constamment & concrétiser, ne pourrait s’accommoder
d’une révélation singuliére et d’un credo dogmatique qu’un clergé
homogéne aurait mission de transmettre.

La « religion des Grecs » dans le temps et dans l'espace

De quels Grecs parlera-t-on ? Sans entrer dans les débats sur la
nature du peuplement de I’ « Hellade » au début du II* millénaire, le
critére linguistique est le point d’appui le mieux assuré pour aborder
cette question. Les fouilles archéologiques ont en effet mis au jour,
depuis le début de ce siecle, tant en Créte que sur le continent, des
tablettes recouvertes dune écriturc pictographique baptiste
« linéaire B ». Son déchiffrement a révélé, en 1952, un systéme sylla-
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bique transcrivant du grec, ou plutét un dialecte grec qualifié de
«mycénien ». Les différents contextes permettent de dater ces tablet-
tes des XV*-XIII® siécles avant notre ére, période qui s’acheva avec la
destruction des palais qui les abritaient. La civilisation dite mycé-
nienne (XV°-XI* siecles) — du nom de Mycénes, le site archéologique
le plus célebre de 'dge du bronze — a subi une influence certaine — a
défaut d’étre clairement déterminée — de la part de la Créte, qui
avait vu se développer déja la brillante civilisation dite « minoenne »
du nom de Minos, le roi légendaire de l'ile, et qui, dés le Xv* siécle,
fut annexée au monde mycénien. CGe que I'on peut appréhender de
la religion «créto-mycénienne » constitue donc la premiére étape
d’une étude de la « religion des Grecs ». A I'antre bout de la chaine
se situe la mort officielle du paganisme gréco-romain, a la fin du
Iv¢ siecle de notre ére, par Peffet d’un décret de 'empercur Théo-
dose. Entre ces limites, prés de deux millénaires sc sont écoulés.

Dans le cadre imparti 4 cette présentation, il n’est évidemment
pas question de proposer une « histoire » de la religion grecque
depuis Idge du bronze jusqu'a I'Empire romain. Des choix sont
nécessaires. Les périodes archaique et classique (VIII-Ive siécles), qui
sont celles de 'émergence et de la maturité de la cité (polis), ont
connu les manifestations les plus spécifiques de ce que le livre juste-
ment célebre de Louis Gernet appelait «le génie grec dans la reli-
gion ». Il s'agira néanmoins de souligner, flit-ce briévement, qu’un
tel état de choses ne naquit pas de rien et connut maintes évolutions.
Du point de vue géographique, il ne sera pas davantage possible
d’étudier systématiquement tous les lieux o des Grecs ont vécu.
(C’est essentiellement le « vieux continent » qui entre dans notre pro-
pos, ainsi que les fles de I'Egée et les implantations grecques sur la
cote de I’Asie Mincure.

Les sources

I’accés aux sources documentaires de cette étude reléeve de la
démarche heuristique propre a la plupart des domaines de lhistoire
de I'Antiquité : elle consiste a consulter et a4 confronter les textes
transmis par la tradition manuscrite, les inscriptions, les textes papy-
rologiques, ce que révélent les sites mis au jour par les fouilles
archéologiques, les documents iconographiques — que cec soit le
décor des vases, la sculpture, les représentations des monnaies, etc.

81




82

Religion grecque

La littérature. — Si aucun texte n’est investi d’une autorité particu-
liérement « sacrée », Hérodote (v siécle) considérait néanmoins que
Pépopée homérique et la Théogonie d’Hésiode avaient fourni un cadre
de référence a qui voulait se représenter les dieux (I, 53). Ces
auteurs de I’époque archaique auraient donné un nom aux diviniteés,
tracé leurs formes et défini leurs fonctions. Le premier Iaurait fait
sous la forme vivante de I'intervention des dieux dans le cadre de la
guerre de Troie ; le second auteur par la description généalogique de
la mise en place du monde et de la conquéte du pouvoir divin par
Zeus, pere des dieux et des hommes. L'image littéraire des dicux
grecs trouve incontestablement essentiel de ses composantes dans
ces oeuvres, au réservoir desquelles les écrivains postérieurs puiseront
abondamment. Les auteurs lyriques, tragiques et comiques donnent
ainsi, chacun dans le genre qui lui est propre, des informations sur la
conception des dieux et sur certaines pratiques de leur temps. Les
odes de Pindare (vI-v© si¢cles), que I'on récitait pour célébrer les
vainqueurs des concours panhelléniques, constituent une source
abondante de traditions mythiques, de méme que les Hymnes de Cal-
limaque (I siécle), méme si ces derniers relévent davantage d'un
souci d’antiquaire, trés répandu a la période hellénistique. Les histo-
riens et les orateurs offrent également bon nombre d’indications
utiles, dans la mesure ol de multiples aspects de P'existence peuvent
revétir une dimension religieuse, que reflétent aussi, 4 leur maniére,
les penseurs et les philosophes.

Dés I'époque classique apparut une littérature utilitaire, dite
« exégétique » du nom des exégétes, des spécialistes en matiére reli-
gicuse, dont il ne nous est parvenu que de maigres fragments. Des
traités intitulés Des fétes, Des sacrifices, etc., dus a des chroniqueurs
locaux, ne sont connus que par leur titre. Parallélement, une littéra-
ture mythographique est née d’un intérét pour le passé, décliné en
générations légendaires. De ces deux types de travaux, des ceuvres
importantes, mais plus tardives, ont heureusement survécu au nau-
frage : par exemple, la Bibliothéque du pseudo-Apollodore (1" siécle de
notre ére), une vaste compilation de mythes divins et héroiques,
renduc artificiellement cohérente, les ccuvres de Plutarque (1-11° sié-
cles de notre ére : Moralia et Vitae), qui fut prétre a Delphes et se fait
I’écho de multiples traditions religicuses, ou encore le Banquet des
Sophistes d’Athénée de Naucratis (II-111° siécles de notre ére), un véri-
table « bouillon de culture » sur les sujets les plus variés. La Péridgése
de Pausanias (II° siécle de notre ére) présente, sous la forme d’'un iti-
néraire en Gréce ponctué d’exposés explicatifs, une somme considé-
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rable d’informations sur des lieux de culte et des traditions locales,
remontant souvent a des époques anciennes. Il faut souligner aussi
Putilité des recueils lexicographiques et des scholies, qui trouvérent
leur source dans des ouvrages aujourd’hui perdus. Enfin, Pecuvre des
apologistes chrétiens — latins et grecs — recéle une importante quan-
ut¢ de traditions et de pratiques religieuses paiennes offertes a
Pindignation et a I'ironie des défenseurs de la « vraie religion », avec
toutes les déformations et outrances qu'une démarche polémique
peut engendrer.

Les inscriptions. — Souvent trés ponctuelles, mais en prise directe
sur le quotidien, certaines sources épigraphiques sont autant
d’instantanés de la vie religicuse des anciens. Les inscriptions gra-
vees sur des autels, des statues, des offrandes, des monuments funé-
raircs ou encore des lamelles oraculaires et « orphiques » éclairent
la destination du monument qui les accueille, et les circonstances
de sa production. D’autres textes, sans relation avec la nature de
leur support, enregistrent des dispositions légales ( « lois sacrées » ),
des relevés administratifs (comptes et inventaires de sanctuaires,
listes de prétres, etc.), en fait tout type de décision ou de constat
émanant d’un groupe, quil s’agisse de la cité ou d’associations
diverses. De cette catégorie relévent aussi les calendriers liturgiques,
qui conservent le souvenir de fétes et de sacrifices locaux, le texte
d’oracles ou le récit de guérisons miraculeuses et quelques rares
ceuvres littéraires transcrites sur la pierre (par exemple les hymnes
d’Epidaure),

Les documents en linéaire B sont d’autres textes sur matériau
dur, mais ils relevent de la mycénologie. Leur finalité est écono-
mique ; ils donnent cependant des indications indirectes sur la reli-
gion par le biais de listes d’offrandes a des divinités.

Les documents papyrologigues. — Dans leur grande majorité, ils pro-
viennent d’Egypte et ne sont pas antérieurs & la période hellénis-
tique. Les informations qu’ils conservent relévent a la fois de la litté-
rature — mais sans le poids considérable de la transmission des
ceuvres par les manuscrits (la « tradition » manuscrite) — et du type
documentaire de bon nombre d’inscriptions. Des hymnes, des prié-
res, des arétalogies (« litanies » des qualités d’une divinité) nous sont
parvenus sur des papyrus, tout comme une grande quantité de textes
magiques, oraculaires, incantatoires. Il faut encore signaler le célébre
papyrus de Dervéni (Thessalie), un document exceptionnel, datable
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du 1ve siécle av. J.-C. et qui conserve le commentaire d’unc théo-
gonie orphique. II était destiné a disparaitre au moment de

I'incinération du mort, mais fut miraculeusement conserve.

Les apports de Parchéologie (Martin-Metzger 1976). — Les fouilles
révélent quantité de vestiges ayant trait a la vie religieuse. Outre le
matériel mobilier, qui peut offrir des inscriptions et des représenta-
tions figurées, les sanctuaires mis au jour donnent des indications sur
les types de sites choisis, leurs aménagements intérieurs et extérieurs,
et les pratiques dont ils étaient le cadre (révélées par la présence
d’autels spécifiques, d’un point d’eau, de restes d’animaux sacri-
fiés, etc.). La topographic sacrée, la place relative des lieux de culte
dans un ensemble géographique donné, I'évolution de la fréquenta-
tion des sites sont autant d’indications importantes pour comprendre
la vie religicuse de la communauté implantée dans cet espace. Pour
les époques les plus anciennes, I’archéologie est le passage obligé — et
souvent unique — de la connaissance des phénoménes religieux, avec
tous les risques que recéle Pinterprétation de monuments muets.

L’iconographie. — Ce type d’étude, surtout pour la céramique,
constitue depuis quelques années un secteur de recherche en pleine
expansion. Cette discipline se forge des instruments d’analyse parti-
culiers pour étudier les images dans le systéme propre qu’elles for-
ment et non plus en fonction des seuls textes littéraires. Le rapport
des images 4 la vie religicuse est multiforme et complexe. Les sup-
ports en sont nombreux et les intentions qui ont présidé a leur élabo-
ration le sont tout autant. Que la représentation appartienne au
registre mythologique ou a la figuration d’actes de culte, ce qu’elle
donne a voir reléve de I'imaginaire religieux, et non de la photo-
graphic. Méme les stéles votives sculptées ne sont pas la simple
transposition de ’action pieuse qu’elles inscrivent dans la durée. Les
monnaies forment, quant a elles, une catégorie particuliére de la
documentation iconographique en raison de leur caractére officiel.
Frappées par des communautés politiques, elles peuvent offrir
I'image de sa divinité protectrice, d’une tradition fondatrice locale ou
méme le condensé d’une pratique rituclle.

Ces sources sont done diverses, éclatées, et chacune requiert une
méthode d’analyse spécifique. C’est de leur confrontation que peut
émerger une synthése compréhensive de l'activité et de la pensée
religieuses des Grecs.

Préliminaires

Un domaine fréquenté

Pendant longtemps, la seule référence a la religion des Anciens
— Grecs et Romains — fut mythologique. Connaitre les « fables
paiennes », ces scandaleuses histoires de dieux et de héros, c’était
accéder 4 une meilleure compréhension des textes redécouverts & la
Renaissance et des ceuvres d’art qui puisaient dans ce patrimoine
une part non négligeable de leur inspiration. Dans le débat théolo-
gique sur l'origine de /z religion, celle des Grees fut immergée dans
la masse confuse et peu différenciée des «idoldtries » qui offraient
tant de points de comparaison, aussi intéressants que troublants,
avec les coutumes et les croyances des «sauvages» [raichement
découverts. La fin du XVI° et tout le XVII® siécle virent se multiplier
les tentatives d’explication, de rationalisation des « extravagances des
Phéniciens et des Grees » (B. de Fontenelle) et, peu 4 peu affranchie
du cadre contraignant de la scule théologie, I'étude de la religion
devint I’étude des religions. Le christianisme conservait néanmoins,
dans une approche de I’Autre toujours dévalorisante, le statut privi-
légié d’ «idéal » religicux. ‘

C’est surtout au XIX® siécle que la recherche des phénoménes reli-
gieux originels a donné son impulsion décisive 4 la mise au point de
méthodes scientifiques. L’étude de la religion grecque s’est progressi-
vement dégagée de I'analyse des mythes littéraires pour connaitre,
griace aux avancées de I'ethnologie, un renouveau important en Alle-
magne, a la suite des travaux de W. Mannhardt et de la recherche fol-

kloriste, et en Angleterre, avec I’école anthropologique qui fonde sa

réflexion sur une vaste comparaison (J. G. Frazer, Jane E. Harrison,
G. Murray, A. B. Cook). A I'aube du XX° siécle, la sociologie en
France (E. Durkheim) crée de nouveaux outils interprétatifs qui,
appliqués a I'étude des religions, ouvrent des perspectives trés neuves :
tout phénomeéne religieux, comme n’importe quel autre phénoméne
social, répond a des besoins collectifs précis. Au méme moment, la
psychanalyse (S. Freud) met au jour les forces inconscientes de Uesprit
humain et dégage les « archétypes » que C. G. Jung tentera de retrou-
ver dans les mythes et la religion des Grecs (avec C. Kerényi).

L’héritage méthodologique de ce foisonnement intellectuel est
vivace et complexe. Les acquis sont de différents ordres :

1 /les problémes de genése ne sont plus le moteur unique de la
recherche (W. Burkert, aprés K. Meuli et M. P. Nilsson, y reste

85




86

Religion grecque

sensible, tandis que J.-P. Vernant et I’ « Ecole de Paris », comme
on Iappelle, refusent d'y puiser deés modes d’explication); .

2 / le comparatisme n’est plus un instrument de classification géné-

" rale: il permet de confronter des ensembles de donnﬁ:es pour
évaluer la spécificité de chaque contexte culturel et d’éviter ainsi
Pethnocentrisme (A. Brelich et I’ « Ecole de Rome ») ; -

3 / la notion de structure invite a ne plus isoler les ¢éléments, mais a
les intégrer dans les ensembles auxquels ils appartiennent ‘(lejs
acquis du structuralisme — a la suite des travaux de Cl Lévi-
Strauss — de la linguistique saussurienne et les études de
G. Dumézil sur les sociétés indo-européennes ont été déterm-
nants en cette maticre) ;

4 /la psychologie, la psychanalyse et la phénoménologie tentent
d’atteindre les « invariants » de Pesprit humain, avec un bonheur
trés inégal pour la Gréce ancienne ('ceuvre de Marie Delcourt est
exemplaire & cet égard).

L’étude de la religion grecque ne peut que se trouver enrichie,
aujourd’hud, par 'utilisation complémentaire de ces apports multi-
ples, sur lesquels doit également se fonder I'analyse des mythes.

La lancinante problématique du « mythe »

Les « fables » paiennes furent longtemps la seule voie d’approche
de la religion grecque, on I’a dit. Les interprétations allégoriques (ces
récits recélent un sens caché a découvrir) et évhémériste (des événc-
ments et des personnages historiques constituent la substance pre-
miére de tels discours) trouvent leur origine dans I'Antiquité elle-
méme et contribuérent pendant des siécles a justifier Pintérét porté a
de telles « affabulations scandaleuses ». Avec le nom de muthoi, de
« mythes » qu’elles regurent a la fin du Xvir© siécle (Chr.-G. Heyne
[cf. Graf, 1993]), elles cessérent progressivement d’étre' congues
comme ['habillage poétique de vérités cachées pour devenir le sujet
d’une étude scientifique, solidaire de I'émergence de lhistoire des
religions et, comme elle, soumise a des interprétations divergentes,
sinon contradictoires.

Une partie des problémes suscités par ’étude des « mythes » tient
a Dlimpossibilité, malgré les efforts de nombreux chercheurs, de
s'accorder sur une définition. Et que le terme de « mythe » soit la
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transposition du muthos grec, dont le sens a évolué dés I’Antiquité, ne
contribue guére a clarifier les termes d’un débat relancé avec pas-
sion, en 1981, par Pouvrage de M. Detienne intitulé Linvention de la
mythologie. Tachons néanmoins d’en déterminer les caractéres princi-
paux, a la suite des travaux de Jean Rudhardt (1981).

La mythologie grecque est un ensemble de récits traditionnels
— C’est-d-dire familiers a tous les membres d’une communauté cultu-
relle — dont la temporalité est spécifique et structurée. Les espaces en
sont géographiquement déterminés et les acteurs principaux en sont
des dicux et des héros. Le mythe exprime un vécu collectif dont la
nature est religieuse: il articule symboliquement un cnsemble
d’ « expériences que les Grees font d’une action divine a Pintérieur
du monde ». « Nous sommes ainsi amenés a considérer le mythe
comme une forme de la raison visant a élucider I'expérience que,
dans les conditions contingentes de son existence dans le monde et
dans Phistoire, 'homme fait de son rapport avec le divin, a appro-
fondir son expérience de la sacralité, 4 comprendre le monde et
Phistoire eux-mémes en considération du sens religieux qui se révéle
dans cette expérience continue — que I'intelligence conceptuelle est
impropre a analyser » (Rudhardt, 1981, p. 175). Le mythe est sans
doute le lieu d’expression privilégié de la pensée religieuse des
Grecs'. Il n’en reste pas moins que la variété des lieux, des cadres et
des circonstances de son exploitation — des récits domestiques a la
récitation épique, a la représentation théitrale ou a la compilation
¢rudite — doit inciter 4 ne jamais négliger «les contextes de la
mythologie » (Buxton, 1996) pour en évaluer la portée.

1. Les problémes de la relation entre mythe et rite ont été récemment reposés par
des travaux de qualité ct nous ne reprendrons pas la question dans ce cadre forcément
restreint : Calame, 1990 Versnel, 1993 ; Bremmer, 1994,
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Polythéisme et anthropomorphisme

Le terme de «polythéisme » est une invention des «mono-
théistes » qui définissaient de la sorte le systéme pluriel dont ils
entendaient se démarquer. C’est dans la confrontation de la diffé-
rence — une confrontation parfois violente et toujours polémique —
que la spécificit¢ de la religion gréco-romaine s'est dégagée au
regard du judaisme, puis du christianisme. Cette approche disquali-
fiante s’est perpétuée au long des siécles dans un monde dominé par
un Dieu unique et transcendant. La quéte théologique des origines
de la religion a, le plus souvent, placé a I’aube de '’humanité la révé-
lation du seul Dieu et vu dans le polythéisme une dégénérescence
des convictions premiéres. Les paiens portaient dés lors la lourde res-
ponsabilit¢ d’avoir « oublié » le vrai Dieu. En fait d’évolution, le
monothéisme est aujourd’hui davantage considéré comme une révo-
lution de pensée intervenue dans des milieux ou le foisonnement
divin était la régle. En tout état de cause, le débat des mérites res-
pectifs de 'un et autre systéme religieux n’est plus de mise dans une
approche scientifique (Detienne, 1986).

Le «monde des dieux » grecs est une « société de dieux » (Ver-
nant, 1974) congue sur un modéle familial. L’épopée homérique offre
en quelque sorte I « instantané » de cette famille. En effet, quand la
guerre de Troie survient — le cadre de 'fliade &' Homére —, le pouvoir
de Zeus est assuré¢ depuis longtemps. Les conflits théogoniques appar-
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tiennent au passé et les prérogatives respectives des dicux de I'Olympe
sont déterminées. La Théogonie d’Hésiode, au contraire, décrit la mise
en place du cosmos, l'arrivée au jour des puissances primordiales, 1a

" structuration généalogique de leur progéniture et le long combat qui

mene a Iinstauration de la volonté souveraine de Zeus. De prés ou de
loin, dieux et déesses sont unis par des liens de parenté et chacun a
regu un nom. Ge nom est une sorte d’étiquette, qui constituc le
niveau panhellénique de la connaissance d’un dieu, le plus petit
commun dénominateur, I'expression minimale de sa personnalité.
Cependant, contrairement a d’autres religions o le nom du dieu dit
sa fonction et I’y subordonne, le nom des dieux grecs est rarement
transparent. Quand I'étymologie scientifique en est connue — ce qui
est rare —, on n’en dégage pas pour autant une clé de compréhension
et les étymologies populaires des anciens en disent parfois bien plus
long sur leur conception de la divinité en question'.

Le nom désigne une personne anthropomorphe : cela signifie que
le divin épouse la forme humaine, mais magnifiée. Le dicu est plus
grand, plus beau, plus fort et il ne connait pas la vieillesse ; des
liquides physiologiques particuliers parcourent son organisme, il se
reproduit et il doit se nourrir : le nectar, 'ambroisic et la fumée des
sacrifices lui permettent de se maintenir au mieux de sa forme, dans
un contexte qui reste toujours celui de Iimmortalité. Car s’ils ne
meurent pas, les dieux grecs ont vu le jour; ils ne sont donc pas
eternels. Cet anthropomorphisme n’est pas que de surface : les dieux
connaissent les mémes passions que les humains — ce qui ne man-
quera pas de choquer nombre de penseurs, comme nous le verrons —
mais ils sont bien plus clairvoyants et la misére humaine n’est pas
leur lot: ils sont dits bienheureux. Ils sont également puissants et
C’est en termes de puissance, plus encore que de personne, qu’il est
habituel de les définir. Leur puissance s’exerce a lintérieur du
monde auquel ils sont intimement liés, auquel ils appartiennent : la
nature et ses cycles, les &tres vivants, leurs impératifs biologiques et
leur volonté, les communautés et leur histoire,

En dehors des grands cultes panhelléniques dont nous reparle-
rons, c’est au sein de ces communautés qu'en de multiples variations,
se rendent les honneurs aux dieux. Chacun d’entre eux est suscep-

1. Le cas des abstractions personnifiées ct divinisées constituc une exception a cel
tgard et un phénoménc non négligeable dans le panthéon grec. Que 'on pense sculement
& Lros ("Amour), Thémis {la Loi divinc), Hygic (la Santé), Peitho (la Persuasion), Lris (la
Lutte), Diké (la Justice), cte.
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tible de recevoir un culte a Péchelon local. Le nom que lui donnent
dans leurs vers Homére et Hésiode est alors accompagné d’une épi-
théte (on parlera d” « épiclése ») qui, pour n’étre pas nécessairement
exclusive d’un seul culte, n’en donne pas moins une coloration parti-
culiere 4 la divinité qui la recoit. Cette épiclése peut étre topony-
mique et déterminer le licu ou Porigine géographique du culte en
question : Artémis Amarynthia en Eubée, Héra Argeia en Argolide et
ailleurs, Apollon Amyklaios en Laconie ; elle peut étre topographique
et situer plus précisément encore le cadre du culte : Artémis « au
marais » (Awvéric) 4 Sparte, Dionysos du méme nom & Athénes
(Awpvaiog), Aphrodite «aux joncs » (v €rer) 4 Samos, Héra « des
hauteurs » (*Axpaix) a Corinthe ; Pépiclése peut également dire la
fonction d’'un dieu en un lieu : Héra « du mariage » (Doapniia) 4
Athénes, Aphrodite « de la navigation propice » (Enowx) 4 Cnide,
Zeus « Souverain » (Buauketc) a Lébadée, Athéna « Victoire » (Nixn)
a Atheénes, Déméter « pourvoyeuse de fruits » (Kapropbpoc) 4 Tégée.
De nombreuses épicléses locales ne se laissent cependant pas facile-
ment réduire a 'une ou Pautre de ces catégories. Elles peuvent alors
faire référence a un mythe local (dont la valeur explicative est iné-
gale selon les cas) ou & histoire méme du culte quand un dieu
ajoute au sien le nom de son prédécesseur (Apollon  Hyakinthos,
Athéna Alea, Artémis Diktynna). Les écrivains ne se sont pas privés de
déterminer aussi les noms des dieux par une foule d’épitheétes, quali-
fiées dés lors de « littéraires ». Ce phénoméne montre encore, si
besoin en était, les fondements pluriels du systtme divin pensé par
les Grecs.

Il ne s’agit pourtant pas de définir le monde des dicux grecs
comme une accumulation confuse et aléatoire de personnalités poly-
morphes et interchangeables. 11 serait vain de nier que des recouvre-
ments existent, d'un panthéon local a P'autre, entre des divinités dife
férentes, ct que la divinité protectrice principale en un endroit donné
a pu se voir attribuer bon nombre de prérogatives (Athéna a Athe-
nes en est un bon exemple). Il n’en reste pas moins que le nom d’un
dieu n’est pas une appellation vide de sens 4 laquelle seule Iépithéte
cultuelle donnerait une signification. Depuis les travaux de Georges
Dumézil, pour le domaine indo-curopéen, et avec les analyses de
Jean-Pierre Vernant, pour la Grece, les panthéons sont envisagés
comme des systémes différentiels et classificatoires on la place d’un
dieu n’est déterminée qu'au regard des autres composantes de
Pensemble auquel il appartient. La Théogonie d’Hésiode, de méme
que les grands mythes fondateurs connus par les Hymnes pseudo-
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homérigues en I’honneur d’Apollon, d’Hermeés, d’Aphrodite et de
Démeéter, montrent comment les dieux ont regu des honneurs (#mai),
des modes d’intervention spécifiques sous Lautorité de Zeus. Cette
conception mythique de l'action divine correspond assez bien a
Porganisation concréte des panthéons locaux qui répartissent entre
les sanctuaires des compétences déterminées. Une telle répartition
explique pourquoi et comment plusieurs divinités peuvent intervenir
dans un méme contexte: chacune met en ceuvre un mode
d’intervention qui lui appartient en propre. Un auteur comme Plu-
tarque (Moralia, 264 ) 'a bien montré a propos du mariage. Il
assocle la protection des jeunes époux a cing divinités : Zeus Téleios,
Héra Téleia, Artémis, Peitho (la Persuasion) et Aphrodite. Zeus et
Héra consacrent la légitimité du mariage et son caractére légal (leurs
épicléses font référence au télos, I' « accomplissement » par excellence
qu'est le mariage), Peitho met en ceuvre la persuasion nécessaire
pour convaincre la jeune fille de passer de la maison du pére a celle
de son époux, Aphrodite patronne I'union sexuelle harmonieuse et
Artémis sanctionnera, le moment venu, la naissance des enfants. Il
convient donc, en chaque lieu, d’honorer chacun des dieux concer-
nés par tel ou tel événement qui requiert une protection divine dans
la communauté en question.

Les Grecs ont honoré d’un culte, en de multiples endroits, un
groupe de dieux désignés comme les 3cdbdexa Oeol «les Douze
dieux ». Un bref apergu de cet ensemble divin permettra de préciser
encore davantage les remarquables potentialités du polythéisme et
d’évoquer quelques noms sans entrer dans le détail de la personna-
litt de chacun des « grands dieux de la Gréce » (Séchan-Lévéque,
1966 ; Burkert, 1985). Longtemps ce groupement fut considéré
comme le plus bel exemple du niveau panhellénique de la percep-
tion des dieux. Regroupés en une liste dite « canonique », les Douze
dieux s’appelaient Zeus-Héra, Poséidon-Démeéter, Apollon-Artémis,
Arés-Aphrodite, Hermeés-Athéna, Héphaistos-Hestia. Néanmoins,
comme on l'a récemment montré (Georgoudi, dans Georgoudi-
Vernant, 1996), cet ensemble parfaitement équilibré reste introu-
vable dans la pratique cultuelle des cités qui, dans les quelques cas
ou les Douze dieux apparaissent chacun sous leur nom particulier,
offrent des séries particuliéres, mélant des « grands dicux » et des
divinités dites « mineures », mais dont 'importance locale est bien
attestée. Dés lors, si les Douze dieux purent affirmer leur « panhellé-
nisme » en regard de populations barbares aux marges du monde
grec, c’est la diversité qui présida a Iélaboration du groupe. « Ce
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que les Grecs appellent hoi dédeka (theoi) semble étre un ensemble
asscz flexible, souple, constitué sans doute des principales divinités
d’une cit¢ ou d’un lieu [..] ou encore de divinités qui sont significa-
tives dans un contexte mytho-cultuel donné [...] A c6té de ses pro-
pres divinités individualisées, une cité pourrait ainsi avoir instauré le
culte d'une entité divine plurielle, un panthéon représenté sous
forme [...] condensée, un ensemble qui aurait mis en ceuvre ses pro-
pres modes d’action, qui aurait délimité ses propres domaines
d’intervention dans la vie d’une communauté [...] [Ces dieux for-
ment] une fofalité, qui est capable de créer sa propre dynamique et
d’imposer une sorte de présence divine globale, cohérente et harmo-
nicuse » (Georgoudi, dans Georgoudi-Vernant, 1996).

Les dieux ont une histoire

Le panthéon de la période archaique surgit des ceuvres homéri-
ques et hésiodiques comme un ensemble structuré et déja large-
ment construit. Le monde des dicux grecs n’est donc pas une nou-
veauté au VI siécle, dans les chants des rhapsodes. Les poétes ont
sans doute contribué a forger, néanmoins, ce que 'on peut appeler
la personnalité panhellénique des dieux, cette sorte de «pot com-
mun» ou sest dessinée I'image singuliére des membres de la
famille olympienne, au-deld des particularismes locaux. Le proces-
sus de cette formation littéraire est aussi difficilement datable que
Pévolution des cultes sur le terrain des pratiques. Que peut-on
savoir des périodes antéricures aux premiers textes littéraires
disponibles ?

Aprées les fouilles de Schliemann a Mycénes et celles d’Evans a
Cnossos, le qualificatif de « créto-mycénien » détermina P’ensemble
des données relatives a la civilisation qui a rayonné entre la pénin-
sule balkanique et I'lle de Créte au milieu du II* millénaire avant
notre ere. Ainsi prit forme la conception d’une «religion créto-
mycénienne », issue, d'une part, de la religion préhellénique conti-
nentale et de la religion insulaire dominées par un divin féminin, et,
d’autre part, de la religion patriarcale des envahisseurs indo-
européens, dominée par un Zeus tout-puissant. Les travaux du Sué-
dois Martin P. Nilsson ont donné une assise documentaire particulié-
rement riche a une telle analyse. La religion et surtout la mythologie
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de la Gréce historique auraient été largement tributaires de cet héri-
tage, plus ou moins bien conservé au travers des siécles dits « obs-

~ curs » qui ont mené a la création de la Gréce des cités.

Le déchiffrement du linéaire B, en dépit du caractére adminis-
tratif et lapidaire des documents disponibles, a permis de nuancer
fortement une analyse trop largement fondée sur les interprétations
hypothétiques de documents iconographiques (fresques, sceaux,
gemmes). Les tablettes ont révélé l'existence d’un panthéon déja
structuré, composé de dicux et de déesses, tant en Argolide et a
Pylos que dans la ville de Cnossos sous autorit¢ mycénienne. Un
certain nombre de divinités connues d’Homeére ont été identifiées :
Poséidon, Zeus, Héra, Ilithye, Hermés, Eri_nys, et méme Dionysos,
longtemps considéré comme un dieu venu d’ailleurs 4 une époque
récente'. Une déesse po-ti-ni-ja, Poinia, « Souveraine, Mailresse »
apparait fréquemment, parfois seule, mais le plus souvent déter-
minée par une forme au génitif ou par un adjectf. Clest dans une
telle combinaison que l'on a reconnu Athéna (a-fa-na-po-ti-ni-ja),
mais 'identification a été contestée. Quant aux occurrences éven-
tuelles d’Artémis (a-ti-mi-tz) ou de Déméter (da-ma-te), elles ont été
alternativement recues et rejetées par d’éminents mycénologues’.
Quelques absents de taille, comme Arés, Apollon ou Aphrodite, se
cachent peut-étre sous d’autres formes (Patawon ou Enualios, qui
seront plus tard des épithétes), a moins qu’une découverte nouvelle
ne les fasse apparaitre. Tant d’incertitudes tiennent au caractére
lacunaire et ambigu de notre documentation, qui ne permet pas de
séparer clairement de la sphére du sacré, des mentions que nous
qualifierions de « profanes». En Pabsence de contexte significatif,
un nom qui résonnerait d’accents divins au I millénaire n’était
peut-étre qu'un anthroponyme ou un nom commun quelques sié-
cles auparavant®.

En dépit de ces incertitudes et de nos ignorances, la religion de
I'dge du bronze en Greéce était donc un ensemble structuré et éla-
boré autour d’un panthéon bien plus complexe que ne le laissait
entendre I'ancien stéréotype d’une « déesse mére» et d'un « dieu-

1. Cf. L. Godart, Y. Tzedakis, « Les nouveaux textes en Linéaire B de la Canée »,
dans RFIC, 119 (1991), p. 129-150; L. Godart, « Dionysos e la Creta micenca », dans
RAL, 9, 2 (1991), p. 7-9.

2. Cf. L. Baumbach, « The Mycenacan Contribution to the Study of Greck Religion
in the Bronze Age », dans SMZE4, 19 (1979), p. 152.

3. Pour de salutaires miscs en garde, cf. R. Treuil, P. Dareque, J.-Cl. Poursat,
G. Touchais, Les civilisations égéennes, Paris, 1989 (« Nouvelle Clio », 1 fer), p. 523-530.
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pére » tout-puissants. Devant tant d’échos familiers, et tant de diffé-
rences aussi, devant la difficulté d’étudier les siécles directement pos-
térieurs a la chute de la civilisation mycénienne en termes
d’évolution religieuse, les interprétes ont vu dans l'intervalle entre le
linéaire B et I’épopée homérique, tantdt une continuité culturelle,
tantdt une discontinuité. La rupture intervenue tout au long du
XII* siécle avant notre ére dans le bassin de 'Egée — communément
attribuée aux incursions des « Peuples de la mer » — a provoqué des
mouvements de populations importants, mais archéologiquement
difficiles 4 définir. En Gréce, ce que 'on appelle communément
I’ « invasion dorienne » appartient 4 cette période troublée, dont les
traces linguistiques, incontestables, ne renseignent guére sur la
nature réelle d'une telle implantation.

En résumant a Pextréme et en schématisant des réalités locales
complexes et diversifiées, il faudrait parler de discontinuité dans
I'héritage. Comme on le verra pour le culte des héros, la civilisation
mycénienne a laissé des traces qui ont été réinterprétées en fonction
de reéalités nouvelles. Avec la disparition d’un pouvoir centralisateur
et d’une structure palatiale forte, dans un contexte socio-économique
et démographique différent, les démarches religieuses ont di se
modifier et le monde des dieux évoluer, en méme temps que
s'entretenait, sur un mode poétique déformant, la mémoire des
temps révolus. En témoigne magistralement I’épopée homérique qui
est 'aboutissement d’une récitation sans doute séculaire. De surcroit,
les influences dites « orientales », dont 'adoption de I’écriture alpha-
hétique et le style de la céramique des VII-VII® siécles sont parmi les
manifestations les plus évidentes, ont dii opérer sur certaines compo-
santes du panthéon grec, mais dans une mesure et selon des modali-
tés difficiles 4 déterminer. Les dieux Apollon et Aphrodite — ou, en
tout cas, certains aspects de ces personnalités complexes — appartien-
draient a cctte période de formation de la culture grecque ou les
influences anatoliennes et proche-orientales auraient trouvé, notam-
ment zia I'fle de Chypre et la cote d’Asie Mineure, le chemin du
Péloponnese.

Historiquement parlant, aucun dieu n’est apparu en un jour, tel
Athéna sortie tout armée de la téte de Zeus. Les dieux d’Homeére et
des cités sont le produit complexe d’une évolution qui a modelé un
matériau pluriséculaire et multiculturel.
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La cristallisation littéraire : Homére et Hésiode

C’est des débuts du vin® siecle que l'on date généralement
I'épopée homérique, le plus ancien texte littéraire européen'. Son
auteur, connu sous le nom d'Homeére, était, selon la tradition, origi-
naire d’lonie, sur la cote d’Asie Mineure colonisée par les Grecs
pendant les siécles obscurs. L'Iliade et I'Odyssée lui ont été attribuées
ct il n’est pas question d’entamer ici un débat autour des problémes
posés par une telle paternité. La premiére des deux ceuvres raconte
un épisode intervenu lors de la dixiéme année du siege de la ville de
Troie par les Achéens — ¢’est-a-dire les Grecs — coalisés autour du
roi Agamemnon, La deuxiéme est le récit du retour difficile d’Ulysse
dans son royaume d’Ithaque, aprés la prise de la ville de Priam par
les Grees. L'Iliade offre I'image d’un monde héroique ou les dieux
sont partie prenante. Divisées en factions selon des intéréts souvent
familiaux, les divinités de 'Olympe prennent la défense de leurs pro-
tégés respectifs et n’hésitent pas a4 se méler a la bataille. La structure
familiale du monde des dieux est clairement affirmée, leurs préroga-
tives sont de temps a autre rappelées par Zeus a ses pairs trop turbu-
lents, et une sorte de nécessité supérieure a Zeus lui-méme apparait
en filigrane de certains épisodes.

La plupart des héros engagés dans la plaine troyenne sont
d’ascendance divine : ils appartiennent 4 un moment de lhistoire
— que nous qualifions de « mythique» — qui connaissait encore
P'union de divinités et de mortels. Le produit de ces relations est
hybride : le héros tient de son parent divin une supériorité certaine,
mais la mortalité est bel et bien son lot. Le monde divin que dessine
I'Odyssée est davantage distant, méme si héros et immortels poursui-
vent leur fréquentation.

La Théogonie, qui pourrait dater de la fin du viIr* ou du début
du vIr* siécle, est 'ceuvre d’Hésiode, un poéte de Béotie. De lui fut
également conservée une ceuvre intitulée Les Travaux ef les Fours, une
somme de conseils pour la bonne tenue d'une exploitation agricole
en temps de crise, assortie de références mythiques et religieuses
substantielles. La Théogonie est un long poéme inspiré par les Muses

I. Pour une datation plus basse, c[. M. L. West, « The Date of the fliad», dans
Mouseum Helveticum, 52 (1993), p. 203-219 ; A. Ballabriga, Les fictions d’Homére, Paris, PUF,
1998.
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a la gloire des dieux. Elle comprend un mythe cosmogonique qui
fait venir a I'existence tout ce qui compose le monde et un mythe
de souveraineté qui voit, a la troisitme génération de dieux souve-
rains, s’affirmer définitivement le pouvoir de Zeus sur les forces de
violence et de désordre. Cest sur les unions de déesses et de mor-
tels que se referme le poéme, annonciateur des générations de
héros.

La Théogonie est donc un mode de lecture du monde naturel et de
P'ordre qui y prévaut, mais la présence de ’homme en ce monde ne
fait pas I'objet d’une quelconque genése ; pas d’anthropogonie, mais
bien Iidée, affleurant ¢a et la, d’une antique cohabitation bienheu-
reuse des dieux et des mortels, interrompue par une querelle impré-
cise qui aboutit a la définition de la condition humaine : nécessité du
travail pour vivre, nécessité de la femme pour procréer, instauration
du sacrifice pour honorer les dieux. Les Travaux et les Fours présentent
plus clairement encore cette évolution avec I’épisode de la création
de Pandora, le «beau mal» nécessaire, et le mythe des races,
c’est-a-dire 'évocation de trois générations de mortels (races d’or,
d’argent, de bronze), d’'une génération de héros (les protagonistes des
grandes batailles mythicues) et de la race de fer, qui caractérise
I’époque du poéte. Si les dieux n’ont pas créé la race humaine, les
faibles mortels sont en fait le point d’aboutissement du long proces-
sus des générations héroiques, ce que n’ont pas manqué de revendi-
quer & leur profit les cités historiques, 4 grand renfort de généalogies
complémentaires, voire contradictoires.

Ces ceuvres du haut archaisme intégrent un héritage mythico-
religieux qui les dépasse largement., Mais leurs auteurs 'ont ordonné
et doté d'une puissance d’évocation telle que leur propre héritage
marquera profondément les siécles ultérieurs.

La catégorisation du divin

Le monde supra-naturel concentrait, pour les Grecs, différentes
catégories de puissances: les dicux (Beof), les héros (fpdec), les
« démons » (Saipovec). Néanmoins, en 'absence d'une théologie pro-
digue en définitions dogmatiques, les différences tendent a se réduire
et les qualités respectives de ces groupes — dont la systématisation a
surtout fait 'objet d’un discours philosophique — peuvent interférer
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dans la pratique, qu’elle soit cultuelle ou littéraire. Tentons cepen-
dant d’en dessiner les caractéres essentiels.

A c6té de dieux et de déesses nombreux, dont on a déja évoqué
Pimmortalité, le caractére anthropomorphique et Pappartenance a
une famille, les héros ct les héroines sont plus nombreux encore,
depuis les prestigieuses personnalités panhelléniques jusqu’aux plus
obscurs des héros locaux. C’est leur mort qui fonde leur statut parti-
culier, en regard de divinités qui ne meurent pas. Chaque défunt
n’en regoit pas pour autant ce titre. Les héros peuvent appartenir i
un passé glorieux, lorsque les dicux se mélaient aux mortels et leur
donnaient des enfants qui puisaient dans leur double ascendance des
qualités exceptionnelles (ce sont les héros homériques). Les héros
sont aussi des humains dont les actions bénéfiques en faveur de leur
communauté ont encouragé ses membres & rendre a leur tombeau
— réel ou supposé — des honneurs collectifs et durables. Ils ont
conservé, dans le cadre du sort commun aux défunts, une capacité
d’agir a la surface de la terre et parmi les vivants. Ils continuent,
dans la mort, 4 servir leur communauté. Une telle motivation ne
doit pas, pour autant, assimiler de telles héroisations a la reconnais-
sance des seules vertus. Une vigucur exceptionnelle, une beauté
remarquable ou un destin singulier — en bien ou en mal — sont
«autant de raisons dont chacune suffisait a faire un héros »'.

Si le statut héroique ne préte pas a confusion dans une compa-
raison théorique avec le statut divin, il n’en va pas de méme dans la
pratique. Certains cultes voués a des héros, nous le verrons, n’ont
rien a envier au culte des dieux, dont ils reproduisent la plupart des
traits caractéristiques. Quant aux motivations de la démarche des
fideles, elles ne different guére de celles qui les aménent dans les
sanctuaires divins. C’est surtout le cas de héros dont la réputation a
dépassé le cadre d’une communauté locale et dont les compétences
particuliéres — devin, guérisseur — reconnues au-dela du groupe qui
les a vus naitre, sont largement mises a contribution. Trophonios, a
Lébadée, Asclépios, au départ d’Epidaure, appartiennent a cet
«entre-deux » du divin et de I’héroique. L’ancrage local des person-
nalités héroiques explique 4 la fois leur grand nombre et leur succes.
Les cultes et les mythes héroiques ont joué un réle important dans
les cités naissantes, & la fois pour la prise de possession territoriale et
pour la définition de leur identité ; nous y reviendrons.

L. J. Labarbe, art. « Héros (Gréce) », dans P. Poupard (¢d.), Dictionnaire des religions,
Paris, 1984, p. 701.

Le monde des dieux

Etymologiquement parlant, le démon des chrétiens vient du
Sufpwv des Grecs, mais le statut maléfique du « démoniaque » est le
fruit d’'une évolution dont les prémices ne remontent qu’a la fin de la
période classique. Chez Homére, daimén est inséparable de theos dont

1l exprime en quelque sorte la face indéterminée. L’action du démon

homérique commence, pour celui quelle affecte, quand un dieu
n'est plus identifiable. Il sagit d’une puissance inconnue définie par
un mode particulier d’intervention. Et méme quand Homére connait
Pagent divin ainsi déterminé, son personnage, lui, ne l'identifie pas
nécessairement. Avec Hésiode, les démons regoivent un statut précis.
Ce sont les hommes de I"dge d’or — la premiére des cing « races » —
ainsi transformés apreés leur mort par la volonté de Zeus. Dispersés
dans I'atmosphére, ils sont bons, attentifs au bien des humains. Ils
forment une cohorte de puissances intermédiaires entre les dieux et
les hommes. Ce caractére trouvera, avec les Pythagoriciens, une for-
mulation théorique élaborée (Detienne, 1963). A ce stade, le daimén
est tantot bénefique, tantét maléfique — seul le contexte est détermi-
nant — et ses qualités de médiateur sont essenticlles. Avec le temps et
la réflexion des philosophes, la notion de démon personnel — une
sorte d’ «ange gardien» — se développera, conjointement avec
P'utilisation littéraire du terme comme synonyme de theos. Par contre,
le dmimén est absent du culte, du mythe et de toute représentation
figurée. Seul 'Agathos daimén, le « Bon démon », sest vu rendre un
culte et attribuer la forme d’un serpent.

Parallélement & une catégorisation « verticale » peu systématique,
quelles différences existe-t-il sur un plan « horizontal » ? En totale
conformité avec leur anthropomorphisme élaboré, les Grecs peu-
plaient de personnalités tant masculines que féminines le monde des
dieux et des héros. L’androgynie, contre nature, est unc rareté en
Grece. Seul Hermaphrodite, Ienfant monstrueux qui porte dans son
nom lidentité de ses parents, assume dans sa chair le sexe de chacun
d’eux. Mais d’un culte, point de trace en dehors des honneurs
maniaques du Superstitieux de Théophraste. Le sexe des dieux n’est
pas un critére de différenciation des fonctions divines et les tentatives
de déterminer les rapports du « féminin » et du «divin » dans les
déesses, pour intéressantes qu’elles soient, n’ont pas encore produit
de résultat clair (Loraux, 1991). Un constat s’impose néanmoins : un
des mécanismes inhérent au polythéisme, a savoir la multiplication
de figures peu différenciées sous forme de couples, de triades ou de
groupes plus importants, concerne davantage les déesses ou les
héroines que leurs pendants masculins : les Charites, les Heures, les
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Moires, les Erinyes, les Muses, les Cécropides, etc., autant de grou-
pements qui apparaissent bien plus fréquemment que les Courétes,
les Corybantes ou les Dioscures.

Un critére différenticl dans le monde des dieux et des héros est
largement exploité ; il apparait dans les textes anciens, mais il fut
exacerbé dans les théories modernes : les qualités « ouraniennes » ou
« chthoniennes » des puissances et des honneurs qui leur sont ren-
dus. Sont « ouraniens » — de odpavég, le ciel — ou encore «olym-
piens » — car résidant sur le mont Olympe — les dieux auxquels sont
destinés des rituels du méme nom. Il s’agit, pour faire bref, de sacri-
fier (Bbew, iepebew) sur des autels en élévation des animaux dont les
parties consacrées aux dieux laissent échapper la fumée et les odeurs
qui leur sont destinées dans leur séjour céleste. Sont par contre
« chthoniennes » — de y0av, la terre — les divinités qui trouvent au
plus profond de la terre la source de leurs pouvoirs, liés a la crois-
sance de la végétation, mais en étroite relation aussi avec le monde
des morts. A ces puissances infernales, auxquelles sont associés les
défunts, héroisés ou non, sont réservés les rituels sacrificiels qui
voient la destruction des victimes (dvacyiCew) dans des fosses ou sur
des foyers bas, et des libations, appelées yoai ct non orovdai comme
celles des dieux olympiens.

Le jeu des oppositions haut/bas, blanc/noir, ciel/terre a long-
temps satisfait au souci, déja évoqué, de voir dans la religion grecque
classique le résultat de la fusion de courants religieux différents :
auraient dés lors été chthoniennes les puissances divines méditerra-
néennes originelles, et ouraniens les dieux des Indo-Européens. La
réalité est bien plus complexe dans la mesure ot un méme dieu peut
étre honoré par des rituels des deux types, en fonction de différentes
épithétes, ou encore en un seul lieu et lors d’une méme séquence
rituelle. Quant aux héros, que leur état de défunts devrait, selon
cette répartition théorique, cantonner dans les rituels « chthoniens »,
ils peuvent en fait recevoir des honneurs pleinement « olympiens »
(Nock, 1944). On tend deés lors aujourd’hui a reformuler pareille dis-
tinction. Certains affirment qu’elle n’a jamais exist¢ ailleurs que dans
les travaux modernes (Schlesier, 1994), d’autres tentent de la réhabi-
liter en en gommant les excés et en affinant les critéres de I’analyse
(Scullion, 1994). Comme aucune réflexion théorique des anciens
eux-mémes ne nous est parvenue et que la distinction apparait bel et
bien dans certaines de nos sources, il semble tout aussi abusif d’en
nier globalement existence que d’y chercher une clé unique pour
comprendre le monde des dieux grecs ct la pratique rituelle.

Le monde des dieux

Héroisation et divinisation : d’Héraclés aux souverains

La mort est I'irrépressible limite de tout ce qui n’est pas divin. En
théorie, le mortel peut devenir un héros aprés sa mort, mais jamais
un dieu. Ainsi, en pleine époque classique, les guerriers tombés lors
de la bataille de Marathon ou de celle de Platées sont-ils I'objet de
rites périodiques, ou encore le général spartiate Brasidas, mort lors
de la prise d’Amphipolis, regoit-il un culte héroique en bonne et due
forme. Aprés la mort de leur tyran Euphron, les Sicyoniens
I’honorent comme s’il était le fondateur de la cité, en lui attribuant
un sanctuaire au milieu de P'agora (Xénophon, Hell, VII, 3, 12:
« Voild comment, a ce qu’il parait, la foule détermine que ses bien-
faiteurs sont de grands hommes »).

Les fronti¢res de 'immortalité divine sont moins perméables. Enu-
mérant les ultimes enfantements de la Théogonie, Hésiode évoquait
quelques cas ou des mortels avaient été « soustraits a la mort et 4 la
vieillesse » : Sémélé, aimée de Zeus et mére de Dionysos, Ariane, la
fille de Minos, dont Dionysos fit « sa florissante épouse », Héraclés, le
fils d’Alcmeéne et de Zeus, et 'époux d’Hébé, la Jeunesse éternelle.
Mais dans I'économie générale de ordre de Zeus, de telles divinisa-
tions (apothéoses) ne pourront plus avoir lieu. Le monde des dieux se
refermera sur lui-méme, définitivement. Voila pour le discours
mythique. Dans la pratique, le cas d’Héraclés est exemplaire, mais
exceptionnel a bien des égards. La quantité impressionnante de ses
exploits, dont certains sont attestés par liconographie dés le
VI siécle, en fait le héros le plus célebre de la mythologie grecque. II
était honoré dans la plupart des cités grecques, et méme au-dela, mais
nulle part on ne montrait son tombeau. La tradition de sa mort dans
les flammes d’un biicher du mont (Eta, et de lapothéose qui
s’ensuivit, a donné lieu 4 des rituels en sens divers, a tel point qu’en
certains licux des sacrifices 'honoraient 4 la fois comme un héros et
comme un dieu (Hérodote, II, 44 ; Verbanck, 1989). Par contre, dans

ses nombreux sanctuaires de I’Attique, le héros semble sétre large- -

ment cffacé derriére le dieu. Inversement, les Grecs étaient conscients
qu’un statut héroique pouvait avoir été attribué 4 une personnalité
originellement divine. Dans son Eloge d’Héléne (62-63), Isocrate fait de
I’héroine une antique divinité laconienne. Le nom d’un héros homé-
rique prestigieux peut également avoir été conféré & un culte divin
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local et ancien. Cassandre et Agamemnon & Thérapné en Laconie
sont un bon exemple de ce processus : la princesse troyenne et le roi
achéen chantés dans I’épopée y sont honorés comme des dieux.

Nous sommes jusqu’a présent restés dans le monde du mythe
pour appréhender la divinisation de héros ou de mortels, tandis que
I’héroisation appartient, de notre point de vue de modernes, au
temps de lhistoire. Pourtant, le temps du mythe n’est pas le seul a
connaitre I'apoth¢ose des humains. Déja perceptible a la fin de la
période classique (fin V*-1v* siécle av. J.-C)), la pratique du culte
divin rendu aux souverains va se développer de maniére croissante
d’Alexandre le Grand aux empereurs romains. Un tel phénomene
témoigne 4 la fois de la capacité d’adaptation des polythéismes, de la
perméabilité des catégories d’étres divins et de l’évollutloln de la
pensée religieuse dans un monde dont les horizons s’élargissent et
qui voit ses cadres de vie et de réflexion se modifier sensiblement. 11
ne faudrait néanmoins pas attribuer a la seule ouverture sur I'Orient
la pratique de diviniser des souverains, morts ou vivants. Danf: la
Gréce hellénistique, le culte royal est un culte civique (Habicht,
19702 ; Préaux, 1989%) qu’il convient de distinguer soigneuscment du
culte dynastique fondé par les rois eux-mémes.

Les honneurs rendus a des morts, pouvant aller jusqu’a
P’héroisation, et ’habitude de rendre hommage a des bienfaiteurs,
des législateurs, des athlétes encore vivants sont autant de factcgrs
qui ont pu favoriser I'émergence d’un culte adressé au souverain.
Mais un tel culte n’est pas automatiquement divinisant. Les hgn—
neurs peuvent étre semblables i ceux que on adresse a une divinité
(sacrifices, érection de statue, attribution d’un ménos, ctc:) sans
impliquer #pso facto une divinisation. Le roi est alors. sacré ; Jl n"est
pas encore dieu. Sil est assimilé a un dicu, s'il regoit des épithétes
comme un dieu, il n’en reste pas moins homme et mortel. La fluc-
tuation dans la terminologic (0zbc, G¢ Bede, lodleor mipal, Tipal
fowixai, etc.) et les contradictions des auteurs anciens qui ont évoqué
de telles démarches témoignent d’une forme religieuse nouvelle dont
le nom, le cadre et surtout le contenu sont tout entiers a délinir.
L’attestent encore la multiplicité et la diversité des expériences
locales en ces matiéres. '

L’analyse des implications religicuses de ces cultes est tout aussi
délicate. Quelles étaient les motivations des fideéles engagés dans la
célébration d’un souverain ? Sans doute une part de flatterie, de
loyauté et d’opportunisme politiques. Le scepticisme ou I'indignation
se sont d’ailleurs manifestés dés les premiers embryons de culte
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royal. Il ne faudrait pourtant pas réduire le phénomeéne a ses seuls
aspects politiques ct institutionnels, car c’est 'intime conjonction du
politique et du religieux qui en fait I'intérét historique. En effet, sous
Pautorité centralisatrice des rois macédoniens, les cités grecques, que
leurs luttes incessantes avaient déja affaiblies, sont passées d’un par-
tage horizontal du pouvoir 4 une relation verticale qui ne fut pas
uniquement ressentic cn termes de domination injuste ou d’assu-
Jettissement. Dans bien des cas, le souverain est considéré comme un
sauveur, un homme fort, auréolé de ses succes militaires et prodigue
envers la cité,

Comme Décrivait Edouard Will: «Le Grec était prét, dans
incertitude des temps hellénistiques, a redécouvrir le sens primitif
de la sacralit¢ du roi-sauveur qui lui apportat la paix et les avantages
qui en découlent, et a4 en tirer, avec beaucoup d’incertitudes et de
confusions dans la forme, les conséquences cultuelles.' » Les formes
traditionnelles du culte divin ou héroique étaient les scules voies pos-
sibles pour manifester la sacralité du souverain et ’honorer. Méme si
certains d’entre eux furent considérés comme des dieux, on les dis-
tingua soigneusement des dieux olympiens traditionnels. I.’épithéte
de neos «nouveau », qui pouvait qualifier le roi assimilé 4 I'un ou
Pautre dieu du panthéon, est significative & cet égard. Il faut en
outre distinguer le culte rendu a un roi vivant d’une divinisation
apres sa mort. G'est sans doute 'hymne ithyphallique adressé par les
Athéniens & Démétrios Poliorcéte dans les années 290 av. J.-C.
(Athénée, VI, 253 4] qui montre le mieux le mélange de bassesse
courtisane et de désarroi religieux qui fait se tourner vers un souve-
rain présent des fideles dont les dieux habituels semblent inaccessi-
bles (Cerfaux-Tondriau, p. 180-187).

Le monde des dieux est donc une « société » aux contours large-
ment extensibles. Mais I'appréhension du divin se fait parfois glo-
bale, sous Peffet d’une force qui n’est pas nécessairement personna-
lisée. L’anthropomorphisme atteint alors sa limite et laisse la place
a la notion de «puissance», dont nous retrouverons trace plus
avant dans I'analysc des notions fondamentales (Rudhardt, 1958).
L’expression 1o Ociov ou <6 Sarpéviov traduit cette tendance du divin
a dépasser les cadres habituels de ses représentations, lesquelles sont
autant de voics d’accés 4 une réalité insaisissable et indéfinissable.

L. Revue de philologie, 34 (1960), p. 78.
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Les cadres et les circonstances de |'exercice du culte

Les cadres

Les honneurs rendus aux dieux et aux héros sont intimement liés
a la vie sociale des anciens. Au siécle dernier, pour Fustel de Cou-
langes, la clé de compréhension de la cité antique était religieuse'.
Avec des nuances, cette constatation reste d’application. Les diffé-
rents niveaux de la pratique cultuelle modélent le corps social. Les
cultes communs sont des facteurs d’identité et d’intégration, que ce
soit au sein de la « famille », des groupes gentilices, des associations,
dans les localités ou a I'échelle de la cité entiére.

Le foyer (¢otla) domestique est le ceeur de la maisonnée (ofxog,
oixix) qui y accomplit les actes rituels quotidiens, — surtout des liba-
tions et des priéres — sous 'autorité du chef de famille. Déja dans les
palais mycéniens, I'imposant foyer logé au cceur du mégaron devait
étre le centre d’une pratique religieuse réguliére. Hestia appartient
au panthéon olympien, méme si sa qualité de Foyer divinisé en fait
une déesse pauvre en images, figurées ou mythiques. Nouveau-nés,
jeunes mariées ou esclaves fraichement acquis, tous doivent passer
prés d’elle avant de prendre leur place dans la maison. Elle est la
garante divine de la pérennité de I'oikos, que protége aussi Zeus Kié-
sios, le dieu des « réserves ».

1. N. Fustel de Coulanges, La cité aniique, Paris, 1864.
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Composée . d’'un centre urbain et d’un territoire plus ou moins
étendu selon les cas, la cité archaique — et singuliérement Athénecs
dont la situation est la micux connue — était structurée en groupe-
ments dont I'exacte définition pose d’insolubles problémes aux histo-
riens de Antiquité. Une certitude cependant : I'importance de leurs
activités religieuses.

La phratrie, un groupement de familles qui ne sont pas nécessaire-
ment liées par le sang, est le licu privilégié de la légitimité des
citoyens, qui honorent Zeus Phratrios et Athéna Phratria. La référence
aux autels de Zcus Herkeios ( «de Penclos» ) et d’Apollon Patrios
(« paternel » ), ainsi qu'au lieu de sépulture des défunts, sont autant
d’arguments pour revendiquer cette légitimité. Comme nous le ver-
rons, les transitions biologiques et sociales du groupe passent obliga-
tolrement par la phratrie en diverses occasions qui sont de nature
religieuse.

Le génos archaique a longtemps été considéré comme I’équivalent
grec de la gens romaine, c’est-d-dire un ensemble de familles aristo-
cratiques se réclamant d’'un méme ancétre « mythique». Une
recherche récente a réévalué une telle conception en mettant la reli-
gion au ceeur de «la question du génos ». Loin de I'image tradition-
nelle des clans nobles et puissants, le génos « est une famille, riche ou
pauvre, qui a, et sans doute exploite, un privilege religieux : ce der-
nier est son essence méme' ». Le génos peut étre préposé a un culte
déterminé et seul habilité a I'exercice de son sacerdoce. Il en va ainsi
pour les Eumolpldes et les Géryces, les deux géné préposés aux myste-
res d’Eleusis. Un génos peut étre aussi le détenteur d’une qualification
particuliére, comme la divination, et voir sortir de ses rangs nombre
de devins prestigicux. Ainsi les Iamides formaient-ils la célébre lignée
des devins d’Olympie.

Les associations d’orgéons, déja connues au début du vI* siécle, ont,
elles aussi, fait I'objet d’interprétations divergentes. Les uns y ont vu,
structurés autour d’un culte héroique, des groupements de roturiers
désireux de s’affirmer en face des familles aristocratiques. D’autres les
ont définis comme cadres d’intégration des citoyens d’origine étran-
gére par les honneurs rendus a des héros locaux. Toujours est-il qu’a
la période classique, outre ces orgéons dont les cultes sont locaux, unc
catégoric d’mrgéons est plus particuliérement attachée au culte de divi-
nités d’origine étrangére (Bendis, Cybéle, etc.), comme le sont aussi

1. F. Bourriot, Recherches sur la nalure du génos, Paris, 1976, II, p. 1043-1346, spéc.
p- 1071,
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les thiases et les éranes, des associations qui vont se multiplier 4 partir de
la fin de la période classique, chacune autour du culte d’un dieu parti-
culier. Ces associations relévent de la catégorie générale du koinon,
I'association « commune », qui regroupe tout a fait légalement des
gens « égaux » en vue d’'un ntérét commun auquel ils accordent une
part de leur temps ct de leurs biens.

Le déme ct la tribu ont été les instruments essentels de la réforme
que Clisthéne mit au point 4 Athénes a la fin du vI* siécle. Substi-
tuant aux quatre tribus ioniennes primitives (les populations dorien-
nes en comptent originellement trois) dix tribus artificicllement com-
posées de démes de la cdte, de la plaine et de la montagne, il a
soudé chacune d’clles autour du culte d’'un héros éponyme qui, mal-
gré les conditions de son instauration, a obtenu 'adhésion de ses
fideles (Kearns, 1989). Quant au déme, terme qui désigne initiale-
ment un village, Clisthéne en a fait une Clrconscnpﬁon administra-
tive fondamentale du nouvel Etat démocratique. TLa vie municipale
est le cadre d’une activité religicuse intense, dont témoignent les
calendriers cultuels spécifiques que les fouilles ont mis au jour. Cal-
qués sur le modele des calendriers du centre urbain, ils présentent
un double contenu. En tant que « cellule » constitutive de la cité, les
démes adoptent un canevas religieux correspondant a celui de la
polis. Les calendriers offrent d’autre part une image originale et
variée. Ils nous fournissent souvent la scule attestation connue sur
Pexistence de cultes locaux. 11 est clair que les démes clisthéniens ont
intégré des pratiques religicuses ancestrales, qui sont originales par
rapport aux cultes citadins et témoignent sans doute, pour une part,
de solidarités locales ; c’est I'héritage de ce que L. Gernet (1932,
p. 66) appelait «les représentations fondamentales associées a des
modes élémentaires de la vie collective »,

La polis est plus que la somme de ses démes ; de méme, sa vie
religieuse est bien davantage que la somme des différentes manifesta-
tions locales et associatives. La polis est le cadre par excellence de la
vie religieuse qui, comme en retour, permet d’affirmer 'unité de la
communauté et sa continuité, au rythme des célébrations et des
fetes, des plus modestes aux grands événements « médiatiques ». Le
politique et le religicux sont donc indissociables dans la polis
grecque ; la collectivité politigue est un groupe refigieux. 11 est dés lors
vrai de dire que la religion grecque c1a551quc concerne avant tout le
citoyen et peu I'individu. Les cadres de vie sont essentiellement col-
lectifs, dans une structure de taille relativement réduite comme Iétait
la cité grecque, ct la permanence du groupe donne un sens a la vie
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de chacun. I.’éclatement d'une telle structure, nous le verrons, aura
des conséquences”directes sur les comportements religicux.

_ Serait-ce pour autant un péché d’anachronisme ou — pire ! — de
« christiano-centrisme » de chercher a déceler une forme plus « per-
sonnelle »' de la piété grecque a la période classique, au sein méme
de la cité ? Non sans doute, a condition de replacer cette « religion
personnelle » dans le cadre qui lui est propre. Ainsi, certaines expé-
riences religicuses particuliéres instaurent clairement une relation dif-
férente avec le divin. La possession, qui est une des sources de la
mantique grecque, est une forme extréme de ce type de relation,
mais une telle communication est en fait recherchée dans les actes
les plus communs du culte : la danse, le chant, la consommation de
vin, la priére et, surtout, le sacrifice. Des regles précises président a
ces actions, qu'il est impératif de conformer toujours a un ordre
sacré dans lequel Phomme cherche a s'intégrer. De méme, la posses-
sion bachique instaure une intimité entre Dionysos et ses ménades,
mais la cité discipline et récupere leurs manifestations exubérantes
au bénéfice de la communauté tout entiere. Les cultes mystériques,
dont les mystéres d’Eleusis sont I'exemple le plus prestigieux, mon-
trent comment la cité favorise les expériences religieuses personnelles
de ses membres, dans la mesure ol elles trouvent certains de leurs
aboutissements dans une conduite sociale’. Mais la notion de piété
individuelle ne s’épuise pas dans le mysticisme. Il est une attente per-
sonnelle des bienfaits divins qui est aussi en parfaite harmonie avec
le cadre politico-religieux de la cité et dont témoignent maintes dédi-
caces trouvées dans les lieux de culte, élaborés ou non, qui bordaient
les rues des villes et les chemins de campagne. La dévotion privée
adopte, pour honorer les dieux, le méme cadre rituel que celui des
célébrations publiques, mais en mode mincur: un don simple se
substitue a l'imposant sacrifice sanglant. La modestie de la plupart
des offrandes privées et la sincérité de certaines actions de grices
invitent & ne pas juger la religion grecque ancienne uniquement a
Paune des fétes prestigicuses ou des démarches collectives.

Avant d’en venir aux circonstances de Pexercice du culte, arré-
tons-nous un instant 4 la notion de «religion populaire », souvent
exploitée en histoire religieuse et définie comme DPexpression des

1. On distinguera ici la religion personnelle de la religion individuclle. La premiére
s’inscrit toujours dans les formes de la religion communautaire. La seconde tend a instau-
rer une relation particuliére avec le divin, dans un cadre défini par le seul individu.

2. J. Rudhardt, « Religion sociale et religion personnelle dans la Gréce antique »,
dans Dialectica, 30 (1976), fasc. 4 (repris dans Rudhardt, 1981).
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croyances des hommes du commun, en dehors des réflexions des
poétes et des philosophes'. Il est évident que les textes écrits par des
intellectuels risquent de ne pas refléter fidélement la vie religieuse de
leurs contemporains. Les sentiments prétés a des personnages de
drames ou de comédies font-ils référence aux conceptions de I'auteur
ou a I’ «air du temps » ? Les méditations et les réinterprétations phi-
losophiques laissent-elles poindre des conceptions religieuses large-
ment répandues ? Autant de questions difficiles, qui ne doivent pas
pour autant conduire a des attitudes excessives : renoncer a utiliser
ces documents pour approcher les questions religicuses, croire a
Iinverse que le sentiment religieux du Grec moyen se trouve tout
entier dans les ceuvres littéraires ou diviser arbitrairement une
société en fonction d’une religion des « élites » et une religion du
«vulgaire ». Les analyses lexicologiques de J. Rudhardt, fondées
avant tout sur les discours des orateurs, 'ont conduit & intégrer a son
étude les témoignages poétiques et philosophiques. La comparaison
n’a pas provoqué de rupture définitive. Au contraire. La confronta-
tion de lensemble de la documentation fait naitre Iimage d’une
société dont les niveaux de conscience religieuse sont certainement
contrastés, mais dont la compréhension ne peut passer par des
notions qui lui sont étrangéres. Une analyse consciente de la nature
des documents doit permettre de nuancer le tableau et de ne pas
jeter Panathéme sur tel ou tel type de source.

Les circonstances

Les occasions de rendre un culte aux dieux sont innombrables.
Mieux méme : les dicux sont associés a tous les moments, a toutes
les entreprises de la vie des hommes et de la cité.

Les transitions biologiques et sociales

Les transitions biologiques sont des passages fortement ritualisés,
dont I'importance pour la société tout entiére est telle qu'il serait
vain, 13 aussi, de dissocier le « privé » du «public» a I'image de
comportements contemporains.

. Cf. lexemple de J. D. Mikalson, Athenian Popular Religion, Chapcll Hill, 1983, aprcs
le prestigicux Greek Folk Religion de M. P. Nilsson, New York, 1940.
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Dés la naissance, — dans le cas d’Athénes qui est le mieux
connu, — la protection des dieux accompagne la reconnaissance
paternelle de 'enfant : le nouveau-né est porté en une déambulation
autour du foyer familial, puis déposé 4 méme le sol. Cles Amphidromies
constituent l'entrée officielle de ’enfant dans Peskos ; inversement,
son rejet saccompagne d’une « exposition », c’est-a-dire d’unc mise
a Pécart de lotkos. La reconnaissance de ce nouveau membre dans
des groupes plus larges intervient aprés Penfance, en des rituels ot se
mélent Paffirmation d’un temps révolu et I'intégration a la société,
sous l'eeil attentif et bienveillant des dieux.

Les Apatouries, une féte que célébrent la plupart des cités ionien-
nes, consacrent, en méme temps que la puberté des jeunes gens, leur
agrégation a la phratric de leur pére. Le sacrifice du koureion, au troi-
sieme et dernier jour de la féte, s’accompagne d’une coupe de che-
veux, sacrifice pubertaire trés répandu. Ce méme jour, la gamélia est
un sacrifice en 'honneur de divinités matrimoniales, suivi d'un ban-
quet offert a ses phratéres par un jeune marié qui leur présente ainsi
sa jeune épouse. Le traitement respectif des filles et des gargons au
sein de la phratrie, d’une part, et dans le cadre général des «rites
d’iniiation », d’autre part, est clair: c’est le mariage qui, pour la
fille, consacre une reconnaissance sociale (Calame, 1977 ; Brulé,
1987). Les différents rituels prépubertaires que certaines Athénien-
nes de haut rang accomplissaient en I'honneur d’Artémis ou
d’Athéna les orientaient vers leur réle d’épouse et de mére. Une ins-
cription de la phratrie des Labyades, a Delphes, montre que les Apel-
lar annuelles y avaient une fonction semblable et qu’a cette occasion,
des sacrifices étaient offerts pour I'agrégation des jeunes gens et les
mariages'.

A dix-huit ans, le jeune Athénien devient éphébe et accomplit un
service de deux ans dont la premiére étape est la tournée des sanc-
tuaires de I'Attique. Vient ensuite le cantonnement en différents
points stratégiques du territoire ou les jeunes gens regoivent un véri-
table entrainement militaire. Le serment qu’ils prétent montre leur
engagement a protéger la patrie et a vénérer ses dieux. La présence
répétée des ¢épheébes lors des grandes fétes religieuses athéniennes est
bien attestéc par les inscriptions; les dieux protégent une classe
d’age fondamentale pour 'avenir de la communauté. Cet avenir, le
mariage le conditionne aussi trés largement. La Gréce ne connait
pas de mariage «civil » dont le volet « religieux » serait complémen-

1. BCH, 19 (1895), p. 5-69.
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taire. L’engagement reléve d’'un « contrat » pass¢ entre le pére de la
jeune fille et le futur époux, parfois bien avant la célébration propre-
ment dite. La féte du mariage (gamos) ritualise, pendant plusieurs
jours, le passage de la jeune femme au statut d’épouse et son trans-
fert de Ioikos de son pere a celui de son époux. De nombreuses divi-
nités, honorées par divers sacrifices et par des danses, et invoquées
par des chants et des priéres, veillent sur cette célébration dont le
but ultime — et essentiel — est la procréation d’enfants. Le couple
divin paradigmatique du mariage des humains est souvent formé par
Zeus Téleios et Héra Téleia. Ils peuvent recevoir sous ce nom un culte
en relation avec la légitimité du mariage. L’épithéte que les dieux
portent en cette occasion évoque I"accomplissement (véhoc) des deux
partenaires. Il n’était donc pas nécessaire pour les futurs époux de se
rendre dans un sanctuaire pour célébrer leurs noces, mais ce sont
bien les dieux qui sanctionnent ’établissement harmonieux de cette
«association » destinée a la procréation ct a la stabilité de la com-
munauté. En effet, la soumission au mariage et la fécondité de la
jeune femme sont indispensables 4 la survie du groupe. De grands
mythes d’opposition au mariage (les Danaides, Atalante...) disent
dans leur langage tous les dangers que recéle la virginité des filles
quand elle se prolonge indGment. Il ne faudrait pas pour autant pen-
ser que le mariage est une étape sans importance pour les gargons.
Dans ce cas aussi, le mythe fournit des exemples. Le refus
d’Hippolyte, le fils de Thésée, d’honorer Aphrodite pour consacrer
toute sa jeunc énergie au service d’Artémis signifie une opposition au
mariage et a l'union sexuelle. Il le paiera de sa vie, comme le
raconte le drame d’Euripide qui porte son nom.

Quand vient la mort, c’est la famille qui se charge de rendre au
défunt les derniers hommages. Les funérailles comprennent la toi-
lette, I'exposition du corps (prothésis) qui s’accompagne de lamenta-
tions, et le cortége (ekphora) qui conduit 4 la nécropole, ou sont enter-
rées la dépouille ou les cendres apres crémation. Les rites accomplis
a cette occasion relévent a la fois des nécessités matériclles et de la
volonté de conférer au cadavre son statut de « mort ». Des offrandes
de nature diverse sont déposées dans la tombe ou 'on procéde a une
libation. L’inhumation est suivie, 4 la maison, d’un banquet en
I'honneur du défunt (pérideipnon). La période de deuil, a Athénes,
était de trente jours. Un monument commémoratif, dont la taille et
le raffinement artistique étaient trés variables, faisait du tombeau un
véritable licu de la mémoire, que continuaient d’honorer, pendant le
deuil et annuellement ensuite, les membres de la famille. Ces rites,
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outre la décoration du tombeau, prenaient la forme de sacrifices et
de libations. Les croyances eschatologiques sous-tendant ces prati-
ques sont diffuses et variées, sinon contradictoires. Les dieux Hadeés
et Perséphone étaient censés régner sur les morts en leur séjour sou-
terrain, mais I'accés du défunt a sa propre tombe et sa réceptivité
aux soins dont il faisait I'objet étaient parfois compatibles avec une
telle croyance. La crainte trés répanduc de mourir sans laisser per-
sonne pour accomplir ces rites laisse penser qu’ils joualent un role
dans le «bien-étre » du défunt. Ils étaient aussi bénéfiques pour les
vivants qui s’assuraient ainsi le concours des morts dans 'obtention
des produits de la terre dont ils partageaient le sé¢jour. Ce respect de
«la loi humaine et de la divinité » permettait en outre d’éviter la
colére divine et le déchainement de puissances vengeresses. La rétri-
bution post mortem du bien et du mal faits sur la terre est une notion
qui affleure dans certains textes. Nous y reviendrons en parlant des
célébrations mystériques.

Le sort des défunts n’était pas qu’une affaire privée. Sur un plan
légal, de nombreuses cités ont pris des mesures pour restreindre les
dépenses somptuaires ct les débordements lors des funérailles. Mais,
outre ce souci de Pordre public et de la décence, la cité honorait
aussi ses citoyens morts a la guerre par des obséques publiques et des
sacrifices annuels, tandis qu’elle consacrait annuellement une date
précise a la célébration officielle de tous «ses» défunts avec un
sacrifice a Gé¢, la Terre. Cette féte des Génésia, connue a Athénes — et
peut-étre célébrée aussi dans d’autres cités, — renforgait les liens de la
communauté : liens entre la famille et ses défunts, liens entre la cité

et ses citoyens disparus, liens entre la Terre et les humains (Geor-
goudi, 1988).

La cité dans la paix et dans la guerre

A TPinstar du foyer de la maison, Hestia siége également au foyer
commun. Le plus souvent situé¢ dans le prytanée, il est le symbole de
la cité qui y accueille, lors d’un repas, ses hotes étrangers ou les
citoyens qu’elle entend honorer. L'imbrication du civique et du reli-
gieux trouve ici son illustration la plus patente. Mais ce sont aussi
tous les actes officiels qui requiérent la protection des dieux : pas
d’assemblée, politique ou judiciaire, qui ne procéde d’abord a un
sacrifice de purification et a une priére. Les magistrats athéniens,
lors de ’examen préliminaire a leur entrée en fonctions, sont invités
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a prouver leur qualité de citoyens par Iévocation de leurs parents et
de leur participation au culte d’Apollon Patiéos et de Zeus Herkeios.
Ils prononcent ensuite un serment qui prend les dieux a témoins, le
plus souvent au-dessus des parts d’un animal sacrifié. Les éphébes,
nous I'avons dit, prétent aussi serment, comme les témoins & un pro-
cés. Les dieux se portent garants de la sincérité de leurs affirmations
et sont appelés a sanctionner les parjures. Le serment est donc une
procédure de nature religieuse.

C’est toujours vers les dieux que se tourne une cité pour prendre
des décisions essentielles. L’oracle de Delphes est I'instance de réfé-
rence, depuis la détermination éventuelle du site de I'implantation
ou du transfert de la communauté, de envoi de colons en terre
¢trangere (Malkin, 1987), jusqu’a l'organisation des sanctuaires,
Paccueil de divinités extérieures et la pratique de la guerre. Le
recours aux oracles donne a la cité lassurance de conformer ses
décisions a un ordre sacré dont dépend sa prospérité. L’Apollon del-
phien est le dicu par excellence qui garantit cet ordre en comman-
dant le respect des traditions et la conformité aux usages locaux,
mais en lui conférant aussi le dynamisme nécessaire a Iintégration
d’Innovations : nouveaux cultes ou réactivation d’anciennes prati-
ques, adaptation de réglements cultuels, etc. La cité consultait aussi
un oracle en cas de dissension interne: il arrivait que le dieu
conseille alors Iétablissement d’un culte fédérateur. Celui d’Aphro-
dite Pandémos ( « de tout le peuple » ) pourrait ainsi avoir été fondé a
Erythrées a la suite d’un probléme entre citoyens'. Le recours aux
devins particuliers ou aux chresmologues ( « spécialistes des ora-
cles » ) avait lieu pour « expédier les affaires courantes ».

L’état de guerre était endémique dans la Gréce des cités, que ce
fat contre un ennemi extérieur — le Grand Roi pendant les guerres
Meédiques, — ou dans des conflits entre des cités, ou entre des coali-
tions de cités, comme la guerre du Péloponnése. Aprés une éven-
tuelle consultation oraculaire concernant lentrée en campagne,
I'expédition militaire était ponctuée de gestes religieux : sacrifices et
interprétation de présages par un devin accompagnant Parmée,
chants (péans) destinés a s’attirer la bienveillance des dieux, a se
donner du courage et & effrayer ennemi, veeux de toutes sortes. La
victoire menait a I’érection d’un trophée, un assemblage d’armes et
d’équipements pris a I'adversaire et considéré comme une image de
Zeus Tropaios (« celui qui met en fuite » ). Les voeux prononcés au

1. SEG, XXXVI, 1039.
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ceeur de la bataille pouvaient donner lieu a des actions de. grace
quand lissue en était favorable, que ce solent des sacrifices, indivi-
duels ou collectfs, ponctuels ou réguliers, des offran.des .dans des
temples ou méme des fondations de sanctuaires. Des libations mar-
quent la fin des hostilités, a tel point que lcgr nom grec (ag pluriel),
spondaz, en est venu a désigner la tréve, qui s’accompagnait de ser-
ments garantis par les dieux invoqués. L

Hormis Arés, qui patronne la fureur guerriére, aucune divinité
n'est exclusivement affectée a la guerre, mais nombreux sont les
dieux ou les déesses occasionnellement concernés par les conflits.
Dans de telles circonstances, chaque cité appelle 4 la TESCOUSSC Ses
divinités poliades et ses héros locaux, dont l’habiilage‘ temporaire-
ment gucrricr tient surtout a la protection générale qu’}ls ac'cordent
a la communauté. Par exemple, ’Athéna des Athéniens joue ce
role qu'Héra semble avoir tenu pour les Argiens et les Samiens. En
ce qui concerne les héros, il arrivait que les coxlnb‘attaimts les sentent
joints a leurs rangs et que, forts de ce soutien, ils nfligent plus aisé-
ment la défaite a 'ennemi. De méme, le dieu Pan aurait semé la
« panique » dans les rangs perses aprés la bat.?lille .dc Marathpn
(Borgeaud, 1979). Quant a Artémis, comme dcstmz}talrc des sacrlﬁ-
ces préliminaires au combat, elle rappelle 1(' potentiel de sauvagerie
que recéle la guerre — qu’Arés symbolise mieux que tout autre — et
vise a Pécarter’.

Les fétes et leurs concours

La fete (20pt#) est une cérémonie rituelle organisé.e par la cité, ou
par une localité, et qui peut comprendre une procession (o), dels
cheeurs, un sacrifice, un repas et des concours, athlétiques, dramati-
ques et musicaux. Temps sacrés, mais aussi moments de Idétente.et
de réjouissances pour les hommes, ces célébrations devaient plaire
aux dieux en honneur de qui elles prenaient place tout au long de
Pannée. Elles traduisaient notamment le renouvellement des rela-
tions entre la communauté des hommes ct le monde naturel et divin.

Si les fétes athéniennes sont de loin les mieux connues (Nilsson,
1906 ; Deubner, 1932 ; Parke, 1977 ; Simon, 1983), el!es étaient en
outre réputées pour leur fréquence : a la période classique, un bon

1. J.-P. Vernant, « Artémis et le sacrifice préliminaire au combat », dans REG, 101

(1988), p. 221-239,
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ters de 'année leur était réservé. A coté des fétes mensuelles, au
jour anniversaire de la naissance de certains dieux, il en était
d’autres, annuelles, particuliéres A certains mois et s’étendant parfois
sur plusieurs journées. Toutes n’avaient pas la méme portée : les
Grandes Panathénées, en Ihonneur d’Athéna Polias, la déesse pro-
tectrice de la cité, et les Grandes Dionysies, en Phonneur de Diony-
sos, le dieu du vin et du théatre, sont unanimement reconnues
comme les fétes « patriotiques » par excellence. En plein ige clas-
sique, elles permettaient  la cité de réaffirmer son unité au-dela de
la diversité des groupements et des classes d’dge, tout en offrant
image de sa puissance au regard des alliés. Mais I'interprétation
civique ne doit pas occulter 'ancrage profondément religieux de tel-
les célébrations qui attirent sur la communauté le regard bienveillant
des dieux et renouvellent les fondements de sa prospérité. D’autres
fétes étaient davantage enracinées dans les rythmes agraires qui ont
dii étre le cadre privilégi¢ des célébrations avant que le développe-
ment des centres urbains ne modifie le rapport direct a la terre. Les
Pyanepsies, les Thargélies, les Thesmophories, les Anthestéries, les
Bouphonies étaient autant de moments qui, & Athénes, remettaient
annuellement en jeu la fertilité du territoire et la fécondité de ses
habitants.

A ces rituels, I'histoire a souvent donné une épaisseur et une
complexité qui ne s’accommodent pas d’une interprétation élémen-
taire et univoque. L’exemple des Thesmophories est éclairant. Tl
s’agit d’'une féte des semailles d’automne, réservée aux femmes et
célebrée partout dans le monde grec en Phonneur de Déméter Thes-
mophoros (« celle qui apporta les objets sacrés ou les régles [de la civili-
sation] » selon le sens que 'on attribue 4 feopdc). A Athénes, la célé-
bration dure trois jours : le premier, certaines femmes astreintes a la
chasteté s’en vont récolter les restes des porcelets précipités dans des
cavités au cours d’'une fete précédente’; elles les placent sur les
autels avec d’autres objets, et une partic d’entre eux est mélée aux
semences de I'année ; le deuxiéme jour voit la retraite des femmes
affligées, 4 la mémoire du deuil de Déméter en quéte de sa fille
Cort ; le troisitme jour porte le nom de Kalligéneia (« Belle nais-
sance » ) ct célébre le retour de Coré en un banquet rituel pour
Démeéter, protectrice de la fécondité des femmes. La tradition d’une
« magie » agraire est assurément ancienne, mais la féte ne trouve pas

1. Ce « puisage » n’cst pas clairement situé : certains le placent le troisiéme jour (par
ex. Bremmer, 1994, p. 76-77).
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14 sa seule raison d’étre, son unique explication. Elle crée momenta-
nément une « cité des femmes », avec ses magistrats, son assemblée,
ses décisions souveraines et 'acceés direct au sacrifice sanglant. Ce
monde, interdit aux hommes le temps d’une féte, doit, in_fine, débou-
cher sur 'engendrement de citoyens de bonne souche et procurer la
nourriture. Le réle spécifique et indispensable de la femme dans la
société est ritucllement affirmé et reconnu.

Bon nombre de célébrations inversent ainsi la normalité en auto-
risant, par exemple, un retour temporaire a un mode de vie ances-
tral, considéré comme «primitif», la libération des prisonuiers,
Iirruption des esprits des morts a la surface de la terre, Ila suspension
des procédures légales ou encore le travestissement, 'inversion des
roles et le brouillage des frontiéres entre les sexes, les dges ou lesl sta-
tuts sociaux. Ces dissolutions sont autant de stratégies qui autorisent
une suspension de 'ordre établi, un voyage « aller-retour » aux fron-
tieres d'un chaos primordial qu’il convient d’exorciser (Versnel,
1993). .

Lors des célébrations qui concernent 'ensemble du corps cvique,
la procession peut avoir trois fonctions essentielles : l’f:scorte des ani-
maux et des instruments sacrés jusqu’au lieu du sacrifice, la présen-
tation des différentes composantes de la communauté et la prise de
possession sacralisante du territoire parcouru, surtout lorsque la
pompé se rend dans un sanctuaire hors-les-murs. Le « transport »
remplit une fonction essentielle dans de norrllbrcuscs- fétes, comme cn
témoignent les noms composés en -phoria qui les désignent. Les parti-
cipants les plus actifs a la pompé sont eux-mémes des « porteurs »,
dont le nom contient le suffixe -phoros. L'exemple des canéphores
athéniennes montre bien les différents réles de la pompé: lors de la
procession des Panathénées, ces jeunes filles (parthénoi) transportent
les paniers contenant les instruments sacrés du culte, mais montrent
aussi leur « beauté », c’est-a-dire leur aptitude a la séduction ct leur
maturité pour le mariage. La cité offre donc aux regards masculins,
le temps d’une féte, la beauté de ses filles & marier, somptucusement
parées pour la circonstance (Brulé, 1987, p. 287-323), mais la qualité
premiére de la procession est avant tout d’&tre un cortége SE'leI“lflCl(;:l..

La musique, les chants et les danses s’inscn'ventl de manicre privi-
légiée dans le temps de la féte, a I'instar des réjouissances divines de
I’Olympe. Strabon a pu écrire que c’est en étant heureux que les
hommes imitent le mieux les dieux; or ce bonheur, c’cs:t de se
réjoudr, de faire la féte, de philosopher et de jouer de la musique (X,
9 [C467]). Les cheeurs associent la parole au geste et exaltent une
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vitalité qu’ils font partager a toute la communauté. Subtil mélange
de force et d'ordre, la danse associe un rythme traditionnel 4 une
émotion collective qui unit le groupe et peut également le mettre en
rclation directe avec la vie de la nature ou méme en communication
avec les dieux (Rudhardt, 1958, p. 147-148 ; Lonsdale, 1993). Ainsi,
par leurs danses effrénées, les Bacchantes de Dionysos mobilisent la
puissance du dieu qui s’insinue en clles. Elles en recoivent, dans la
tragédie d’Euripide qui porte leur nom, le pouvoir de féconder la
terre et d’en faire jaillir le miel et le lait (v. 142-144, 704-714).

De telles prestations peuvent prendre la forme d’une rivalité
entre différents groupes. L’émulation s’étend aussi 4 d’autres perfor-
mances, de type athlétique ou dramatique, qui sont parties intégran-
tes d'un grand nombre de fetes. L'gydv — quiil faut traduire par
«concours » plus que par «jeu» — s’inscrit dés lors dans le cadre
d’actes rituels et se place sur le méme plan qu’eux. Contrairement a
nos «Jeux olympiques», dont seule la référence a Olympie est
antique, ces concours remplissaient une fonction rituclle, parfaite-
ment compatible avec le gotit du sport, de art et de Pexploit, mais
dont le déroulement devait suivre des régles conformes a la piété. En
effet, les concours intéressent les dicux : la force vitale que Pépreuve
dégage, la grice que la victoire confére, symbolisée le plus souvent
par Poctroi d’une couronne ou un prix dédié dans un sanctuaire,
Phonneur qui rejaillit sur la communauté et la soude, sont autant
d’éléments de nature religieuse, que ce soit dans les concours asso-
ciés a des fétes d'importance diverse a Iéchelon local ou dans les
grands concours panhelléniques. L’athléte victorieux se voyait
octroyer des priviléges d’importance.

Les représentations dramatiques, dont nous sont restées avant
tout les ceuvres des trois grands tragiques athéniens, Eschyle,
Sophocle, Euripide, prenaient place, sous la forme d’un agén, lors des
Grandes Dionysics a Athénes. Trois jours étaient consacrés aux tra-
gédies, avec leur drame satyrique, et un jour aux comédies, comme
celles d’Aristophane. Le prix était attribué, pour chaque genre, au
terme de ces quatre journées ot Pesprit de compétition était particu-
licrement fort. L’origine rituelle de telles prestations est probable,
mais difficile 4 déterminer avec précision : tragédic et comédie sont-
clles issues des danses et des cortéges en Phonneur de Dionysos et
des initiations a ses rites, ou émanent-clles de procédures sacrificiel-
les ? La question reste ouverte.

Le sacrifice est 'acte central de la plupart des célébrations, a tel
point que son nom, Busia, peut s’appliquer a la féte tout entiére. Nous
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reviendrons plus loin sur son déroulement et sa signification. Dans le
cadre festif, le repas rituel qui suit la mise & mort de l’ammal’ est un
moment privilégié a plusieurs titres. D’un point de vue mateme], le
repas sacrificiel était une des rares occasions pour les' citoyens peu
nantis de manger de la viande. Dans le cas de fétes agraires, il pouvait
s"agir de produits végétaux. Quant a la commensalité, elle se marque
sur un plan horizontal, entre les participants au repas, mais aussi sur
un plan vertical puisqu’une part du sacrifice est destl{'lee aux dieux.
Hormis quelques cas comme la fEte des Théoxémesl, ou les dieux sont
explicitement appelés 4 partager le repas aux cétés des hommes, il
n’est pas sr que les dieux aient été congus comme des participants
directs. Mais il est certain qu’ils étaient censés se repaitre des fumees
du sacrifice et se réjouir des parts qui leur étaient réservées.

La localisation des sanctuaires et leurs différents types

Les sanctuaires a l"aube de la cité

Le sanctuaire par excellence dont la Grece ancienne a laissé les
vestiges prestigieux au regard des visiteurs contemporains est le
temple comme forme architecturale indépendante. Mais ce type de
lieu sacré n’épuise pas, tant s’en faut, la notion grecque de « sanc-
tuaire ». D’autre part, le temple monumental n’app.arajt qu’avec la
fin de la période géométrique et se répand progressivement tout au
long de la période archaique : il faut s’interroger sur les conditions
qui suscitérent ce type architectural nouveau. .

Forme substantivée de ispéc, I'un des termes qui recouvrent, en
grec, les notions de «sacré » et de «saint », 76 iepbv évoque un licu
consacré, que ce soit un espace en plein air, un bois ou une cons-
truction artificielle plus ou moins élaborée. Higron est l’expressmn la
plus générale du sanctuaire. Son espace est distinct d&? ce qui 'entoure
et, pour marquer cette séparation, le grec posst?d}z le terme de
tépevog (< Tépvw, « découper ») qui implique au minimum qL}clqucs
bornes mais peut aller jusqu'a lenceinte construite (repiBohog).
L’¢lément essentiel du hieron est Pautel (fwpds) sur lequel prennent
place offrandes et sacrifices aux dieux. Dés ,la. période créto-
mycénienne, ce type de structure, que peut caractériser un arbre, un
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rocher ou une source et qui profite aussi d’asiles naturels comme les
grottes, apparait aux cétés des locaux prévus a des fins rituelles a
Pintérieur méme des édifices palatiaux et probablement aussi dans
des habitations particuliéres. Bien que I'on tende aujourd’hui, & la
suite de découvertes archéologiques importantes (par ex. le sanc-
tuaire de Phylakopi sur Ille de Mélos, celui d’Aghia Irini sur celle de
Kéos et celui de Kommos en Créte), & ne plus nier Pexistence
d’édifices indépendants voués au culte (ou & des banquets ?) dés le
milieu du II* millénaire, il n’en reste pas moins que le complexe mé-
nos + autel était sans doute la structure la plus commune pour la
période dite des «siecles obscurs » (£ 1100-800 av. J.-C. ; Burkert,
1992 4). Dans de tels complexes, I'autel le plus ancien n’est souvent
que P'amas des restes de sacrifices ou une structure légére. Avec le
temps, une construction pourra s’y substituer, mais les autels de
sanctuaires prestigieux comme celui de Zeus a Olympie ou d’Héra a
Samos étaient toujours, en pleine période romaine, de simples accu-
mulations de cendres.

La localisation de tels sanctuaires devait correspondre déja
— grosso modo et avec des significations peut-étre différentes — a la
typologie généralement adoptée pour les siécles ultérieures : sanc-
tuaires urbains (en laison étroite avec ’habitat), sanctuaires subur-
bains ou péri-urbains (4 faible distance de Ihabitat), sanctuaires
extra-urbains ou ruraux (associés 4 un petit établissement du terri-
toire ou méme situés a ses confins). Leur nombre peu élevé et la
modestie de leurs vestiges correspond néanmoins, a la charniére
entre le II° et le I millénaire, 4 I'image d’une société appauvrie ct
dispersée. Dés la fin du 1X¢ siécle, et surtout au long du siécle sui-
vant, trois changements notables interviennent: 1/ multiplication
de nouveaux lieux de culte, sur le site méme des futures cités ou a
leurs marges, et développement des futurs grands centres panhellé-
niques (dont le site prestigieux de Delphes); 2/ apparition de
depbts votifs, c’est-a-dire des accumulations d’offrandes, des plus
humbles aux plus cofiteuses, parfois bien avant toute construction ;
3 / monumentalisation des lieux de culte avec Iapparition du
temple (de Polignac, 1995, p. 27-37).

Sans aborder I'épineuse question de sa genése, on doit constater
que cette forme architecturale et les autres transformations religieu-
ses apparaissent clairement 4 une époque qui voit la formation pro-
gressive de la polis, la « cité » grecque. Des analyses récentes ont bien
montré que chaque cité naissante avait fondé son identité sur la reli-
gion, seul facteur capable d’agir sur I'ensemble du corps social et de
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«marquer » le territoire par le « balisage cultuel dc {’cspacc » (de
Polignac, 1995, p. 180). Ce sont donc les cultes qui, a Ieche}le de
chaque cité et selon un processus variable pour chacu,ne dcn.tre
elles, ont permis d’unifier une société composite ct de s’approprier
un territoire plus ou moins vaste. C’est dan.s ce cad'rc que la typo-
logie des sanctuaires évoquée plus haut a vraiment pris tout son sens.
Le fait de retrouver des processus similaires, 4 la méme époque,
pour la fondation des cités coloniales en Méditerranée occu_icntale
montre encore 'importance du religieux a lorigine de ce qui cons-
titue une forme de vie communautaire parmi les plus originales. La
complémentarité entre les trois types de sanctuaires, urbains, §ubur—
bains, extra-urbains, restera un élément fondamental de la vie .Cul—
tuelle des cités. Elles ne cesseront, au fil des célébrations qui articu-
lent les relations entre les lieux sacrés, de refonder leur cohésion et
de se réapproprier leur territoire.

L’environnement matériel des sanctuaires

Le hieron le plus élémentaire est donc constitué d’un autel au sein
d’un espace congu comme sacré. Cet endroit peut étre naturellement
délimité par un groupe d’arbres et le sanctuaire regoit alors le nom
d’alsos, communément traduit par « bois sacré ». La nature est, en
effet, un des lieux privilégiés ou les Grecs ressentaient la_puissance
divine, sentiment qui aboutissait parfois a la ﬁxg‘uon d’up /zzgz'nn.
Dans les cas les plus impressionnants, un sanctuaire pouvait naitre
de la fulgurance de léclair, du déchainement d(l:s eaux ou de
I'ombre mystérieuse d’'une caverne. Mais d’autres licux, davantagfe
urbanisés, étaient également « en puissance de sgc.ré » (Motte, 1986,
p. 130), notamment les espaces de la décision pohhqu(?, dont on avu
intimité avec le religieux. Ainsi, ’agora, la place publique d’A.thcnes
était congue comme un véritable #ménos accueillant les sanctualrcsﬂdlc
dieux protecteurs de la communauté, avec sur son pourtour les lzau-
ments publics les plus importants. Quant a I’Acropole de cette méme
cité, elle méle inextricablement le sens religieux et le sens civique en
une composition dont les principaux édifices datent du V° siecle
av. J.-C., époque de la toute-puissance athénicnne. -

Avant de décrire les différentes composantes du sanctuaire, il
convient d’évoquer un moment sa fonction d’abri pour les « hors-la-
loi » au sens large et les fugitifs de toute sorte. Le lieu est douhov,
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inviolable, et 'on ne peut attenter a Iintégrité de ses biens, ni des
personnes qui s’y trouvent, sous peine d’attirer sur soi ou sur sa com-
munauté les pires calamités. I suffit pour cela d’entrer dans
Penceinte sacrée, de s’asseoir au pied d’un autel ou d’une statue.
Quel que soit le degré de culpabilité¢ de celui qui cherche refuge
dans un Aieron, il y bénéficie d’une protection sacrée ; le suppliant ne
peut en étre extrait de force. Il suffit parfois d’étre relié par une
corde & la statue d’un dieu pour bénéficier de ce droit d’asile
(Pagylie). A partir de la période hellénistique, ce privilége st accordé
a de grands sanctuaires par les souverains, en une procédure signifi-
cative d’un changement de mentalité : c’est une convention interna-
tionale qui instaure Iinviolabilit¢ du lieu, comme si la croyance en
une sacralité particuliére ne suffisait plus.

Le temple

A la structure élémentaire téménos + autel est donc venu s’ajouter,
dans un certain nombre de cas et A partir du VI siecle, un temple,
le vase, plus précisément congu comme la demeure du dieu. Cette
évolution architecturale n’est pas le signe d’une modification du
rituel : le temple est une offrande au dieu, qui manifeste aussi le
souct du prestige et la volonté de puissance des communautés en
voie de structuration. Le temple n’est pas le lieu d’'une assemblée de
fideles, comme le sera PEglise chrétienne. Au contraire, le rituel
sacrificiel, au centre du culte, continue dans la plupart des cas d’étre
ctlehré en plein air, autour de lautel érigé devant la facade du
temple. La fonction du temple est d’abriter la ou les statues de culte,
ainsi que les multiples offrandes faites au dieu. Dans le cadre de vas-
tes enceintes sacrées comme celles d’Olympie ou de Delphes, la
quantit¢ des offrandes nécessitera I'élévation de petits batiments
indépendants (appelés « trésors ») par chaque cité pour abriter ses
propres ex-voto.

La forme du temple monumental — dont Pexemple le plus ancien
cst 'Héraion de Samos (+ 800 av. J.-C.) — conservera ses caractéris-
tiques essentielles tout au long de son histoire : un batiment long et
étroit, sur un soubassement a degrés (krépis), entouré d’une colon-
nade (péristyle) et surmonté d’un toit dont la double pente, assez
faible, crée un fronton de part et d’autre ; entre les chapiteaux des
colonnes ct le toit court une série de reliefs (triglyphes et métopes) ou
une frise continue, tandis que des sculptures peuvent décorer les
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angles des versants du toit (akritéria). Ces décorations sont recouver-
tes d’enduits colorés. La statue de culte se situe au fond du local
intérieur (naos ou cella), face a lentrée orientale qu’cr}toure un
porche de colonnes. Ce local peut étre précédé d’un Y?st1bule (pro-
naos) et suivi d’une chambre arriére (opisthodome). Ces §1f:mcnts dqn—
neront lieu a des variations, notamment quand la fonction oraculaire
ou médicale d’un dieu nécessite des dispositions particulicres, mais la
structure en restera remarquablement stable (Coldstream, 1985 ;
Burkert, 1988).

La statue de culte

A la période créto-mycénienne, la grande statue de cultc'is.olée
est rare, par rapport aux statuettes de divinités, surtout féminines,
retrouvées en groupes. L’image divine porte beaucoup de noms en
grec, qui ne sont pas toujours interchangeables : xoanon, brefas, aga{.’.’ma,
etkon, palladion, kolossos, eiddlon... Xoanon et bretas (.iésigncnt, a des ego-
ques différentes, des statues anciennes, en bois, dont le cara'cterc
fruste ajoute encore au sentiment du sacré qu’elles suscitent.
L’agalma, qui signifie originellement le «bijou», la « parure »,
deviendra un des noms les plus répandus de la grande statue divine
en marbre, dont tant d’exemplaires peuplent nos musées.

En I'absence de temple, la statue de culte sc dresse a Pair libre,
non loin de 'autel. Pas plus que le temple, elle n’est indispensable au
bon déroulement du rituel ; elle n’en reste pas moins Pexpression la
plus claire de la présence divine dans le sanctuaire. Non que les
Grecs aient cru a unc identité entre le dieu ct la statue : au con-
traire, si la représentation figurée peut &tre un des lieux pr.ivﬂégléjs
de la manifestation du divin et si les soins dont elle est 'objet plai-
sent au dieu, elle n’est pas le dieu. Dans ce cadre, la pgissancc divine
était davantage ressentie au contact de statues anciennes, méme
informes ou abimées par le temps, que de créations récentes, quelle
qu’en ait été la qualité artistique. '

A coté de la statue de culte — ou des statues de culie si plusu-:urs
dieux étaient honorés dans le méme sanctuaire — s'en élevaient
d’autres, congues comme des offrandes a la divinité. Les représm}tg—
tions anthropomorphes ne permettent pas, en I’absence de la Flech—
cace ou d’attribut significatif, de savoir qui, du dicu ou de. la. deess?,
d’un prétre ou d’une prétresse ou du dédicataire était ainsi figure.
Ainsi en va-t-il de ces kouroi et kora, jeunes gens a la sérénité idéale et
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a P'expression souriante ou impassible, offerts dans les sanctuaires au
cours de la période archaique et qui exaltaient la jeunesse et la
beauté. Dans le cas des statuettes votives anthropomorphes, retrou-
vées en tres grandes quantités dans les dépéts votifs, certaines sont des
répliques de la statue de culte et représentent donc clairement la divi-
nité. Pour des milliers d’autres, offrandes modestes, la question reste
souvent insoluble (Alroth, 1989).

Divers matériaux peuvent entrer dans la fabrication d’une
statue : bois, marbre, calcaire, or, ivoire, bronze, seuls ou en compo-
sition ; les statues précicuses de I'dge classique sont faites d’or et
d’ivoire (chryséléphantines) ; d’autres, en bois, regoivent des extrémi-
tés de marbre. Parfois habillées de véritables vétements, les statues
portent fréquemment un attribut permettant d’identifier le dieu
quclles représentent (égide pour Athéna, trident pour Poséidon,
foudre ou sceptre pour Zeus, colombe pour Aphrodite, caducée pour
Hermes, etc.) ou de préciser leur domaine d’intervention (casque,
fruit, fleur, etc.). La statue anthropomorphe n’est cependant pas la
seule forme de P’évocation du divin dans les sanctuaires. Les trois
Charites d’Orchoméne en Béotie étaient vénérées sous la forme de
trois pierres prétendument tombées du ciel (Pausanias, IX, 38, 1).
L'Hermés de Cylléne, en Elide, avait la forme d’un phallus érigé sur
un socle de pierre (Pausanias, VI, 26, 5). De nombreux dieux
d’Arcadie épousaient les contours d’un simple pilier quadrangulaire
(Pausanias, VIII, 48, 6), que pouvait surmonter, dans d’autres
régions, une simple téte humaine, le pilier étant alors qualifié
d’ « hermaique », vu la prédilection du dieu Hermés pour cette
représentation. Sur certains vases attiques, le dieu Dionysos est
honoré sous la forme d’un pilier auquel sont suspendus un masque
et des vétements (Frontisi-Ducroux, 1991).

Ce type de représentation offre I'exemple des limites de ’anthro-
pomorphisme. Elle montre aussi la conscience que les Grecs avaient
de linadéquation de la figuration divine. La «statue » du culte,
quelle qu’en soit la forme, renvoie toujours au-dela de son image
imparfaite.

Les anathémata

L’anathéma est un objet que on dépose dans un lieu sacré et que
l'on abandonne en I'honneur d’un dicu. Il peut étre le signe de la
dévotion privée et de la piété¢ la plus officielle ; il consacre la
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mémoire d’'une action a laquelle les dieux ont prété leur concours,
par cxemple, unc victoire militaire ou sportive qui exalte la puis-
sance d’une communauté, ou le souvenir d’'un moment critique de
Pexistence ou d’un bienfait de quelque nature qu’il soit.

D’un point de vue archéologique, les dépdts votifs sont un indica-
teur trés sir de la fréquentation d’'un sanctuaire, tout autant que de
son importance dans la vie religieuse d'une communauté. Les inven-
taires gravés sur pierre par les intendants des temples offrent autant
d’instantanés de l'apparence des sanctuaires avec leurs amoncelle-
ments d’'objets de toute naturc et de valeur diverse, que les hasards
des découvertes épigraphiques permettent parfois de suivre d’année
en année. Réguliérement, des problémes d’espace imposaient
d’enterrer des ex-voto dans le #ménos : faire de la place, oui, mais en
conservant aux objets leur localisation dans le lieu sacré. Par aillcurs,
le caractére ostentatoire des offrandes accumulées dans de grands
sanctuaires panhelléniques comme Delphes ou Olympie montre a
quel point la compétition entre les cités pouvait étre ritualisée. Les
monarques, depuis Crésus, le roi de Lydie, jusqu’aux souverains hel-
lénistiques ou romains, ont fait eux aussi largement la preuve de leur
générosité envers les sanctuaires. Les indélicatesses n’ont pourtant
pas manqué : Pausanias, visitant la Gréce au II° siécle de notre ére, a
souvent déploré la «déportation» vers la capitale de I’'Empire
romain des ceuvres d’art consacrées aux dieux grecs.

D’autres locaux dans lI'espace sacré

Les besoins du culte imposaient parfois [édification d’autres bati-
ments ou d’autres structurcs. On a déja parlé des #ésors renfermant
les offrandes. Il faut mentionner encore pour les accueillir les porti-
ques auxquels on les suspendait. Dans un cadre davantage sacrificiel
s'inscrivait 'hestiatorion, ou «salle a manger » qui voyait la réunion
des participants au repas pris sur place. Les sanctuaires a vocation
mystérique, comme celui d’Eleusis, intégraient des constructions spé-
cialement vouées a I'initiation. Dans les vastes lieux de pélerinage et
de cure, comme 4 Epidaure, des portiques destinés au repos des fidé-
les permettaient au dieu de se manifester en songe. Les divers
concours déja évoqués a propos des fétes requéraient aussi des bati-
ments spécifiques : salles d’exercice, gymnases, vestiaires ou méme
thédtre pour les représentations dramatiques. Dans le sanctuaire
d’Olympie s’est également élevé atelier de Phidias, le sculpteur de
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la prestigieuse statue d’or et d’ivoire (chryséléphantine) du Zeus
maitre des lieux. Mais bien d’autres ateliers, moins célébres, et bien
des échoppes devaient fournir, a entour des sanctuaires, les multi-
ples objets dont les visiteurs se munissaient pour honorer les dieux
ou conserver le souvenir de leur passage en ces lieux.

Tombes et lieux de culte héroique

Les lieux d’ensevelissement sont aussi des lieux de culte. Cultes
familiaux, nous 'avons vu, mais aussi lieux de la mémoire collective.
Dés le viu© siecle, parallélement & I'émergence de la cité, apparais-
sent, dans les grandes tombes de la période mycénienne encore visi-
bles dans le paysage ou sur des sépultures anciennes accidentelle-
ment redécouvertes, les traces d’une vénération qui pourra se
transformer en culte durable. Avec des nuances régionales parfois
considérables, I’héroisation des défunts du passé va contribuer, de
pair avec l'installation des sanctuaires, 4 la définition des commu-
nautés politiques naissantes ct a la légitimation de leurs revendica-
tions sur un territoire. Dans P'espace urbain aussi, des cultes héroi-
ques vont fleurir autour de la figure de héros régionaux aux vertus
civilisatrices et fondatrices. Il ne s’agit plus d’honorer I'ancétre d’un
lignage, mais bien le fondateur mythique de toute la communauté.
Le lieu de sépulture, réel ou supposé, est alors transformé en lieu de
culte public par la délimitation d’un enclos ou méme I’élévation d’un
monument qui porte le nom de #péov. Les sacrifices peuvent avoir
lieu directement sur la tombe, mais, le plus souvent, ils sont accueillis
dans une fosse (B60poc) ou sur un foyer bas (2oydpn) qui correspon-
dent, pour les puissances chthoniennes que sont les morts, a Pautel
en élévation des dicux olympiens.

Les sanctuaires a vocation panhellénique
Delcourt, 1947 ; Morgan, 1990 et dans Marinatos-Hagg, 1993

Au x° siécle, Olympie est un sanctuaire modeste servant de lieu
de rencontre en terrain « neutre » pour les dirigeants locaux de
I'ouest du Péloponnése, surtout messéniens. Au cours du VII siecle,
avec les nombreux sanctuaires qui accompagnérent I’émergence de
la cité, Olympie se transforma peu 4 peu en un site de célébration
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majeur, dépassant le cadre local pour devenir le lieu de convergence
de toutes les cités. La date de 776 av. J.-C., généralement admise
pour la fondation des « Jeux olympiques », reléve du calcul d'un éru-
dit ‘du v* siecle av. J-C. et Pintensification de lactivité du site,
révélée par la nette augmentation des offrandes (Rolley dans Piérart,
1992), pourrait effectivement refléter P'institution de concours athlé-
tiques sur le site du sanctuaire au milieu du siécle.

A Delphes, c’est au milieu d’un habitat que le sanctuaire est
attesté a la fin du Ix° siécle. Au cours du VIIr* siecle, il rayonne au-dela
de cette implantation locale. La vocation oraculaire du dieu honoré
en ce lieu, « neutre » lui aussi, s’affirme d’emblée et le recours a une
telle instance divine s’inscrit bien dans le cadre des tensions, internes
et externes, que devait générer I'affirmation croissante des commu-
nautés locales. Dés le début de son histoire ct pour longtemps encore,
'oracle de Delphes est intimement li¢ 4 I'évolution de la polis. Quant &
son caractére panhellénique, il apparait encore avec Iinstauration,
pour la gestion et entretien, d’'une amphictionie (c’est-a-dire d’un
groupement de cités préposé a ces tiches) ct par la célébration, dés le
début du VI° siecle, de concours stéphanites (le prix en est une cou-
ronne, stéphanos). 11 est significatif que " Hymne pseudo-homérique a Apollon,
célébrant la fondation par le dieu du sanctuaire de Delphes en sa Suite
pythique, date précisément de cette époque.

Aux concours olympiques (en 'honneur de Zeus) et pythiques (en
I’honneur d’Apollon) vinrent s’ajouter ceux de I'Isthme de Corinthe
(en I'honneur de Poséidon) et ceux de Némée (en I'’honneur de
Zeus), qui constituérent un cycle de quatre fétes (périodos) oG pou-
vaient successivement s’illustrer les athlétes de tout le monde grec.
Les déplacements parfois considérables que nécessitait la participa-
tion a ces célébrations entrainaient I'instauration d’une tréve permet-
tant a chacun de rallier dans les meilleures conditions I'un ou I’autre
sanctuaire. Outre leurs qualités religieuses intrinséques, les mythes
de fondation de ces concours servirent la revendication d’ancienneté
de chacun des sanctuaires ct les odes de Pindare, célébrant la gloire
des vainqueurs de ces rencontres sportives, ont largement promu la
nouvelle idéologie panhellénique qu’elles incarnaient. Ses odes
triomphales montrent en outre intensité de Pesprit de compétition
entre cités, les valeurs aristocratiques que ces affrontements met-
taient encore en jeu et Iimportance de I'intervention divine dans
Pobtention de la victoire.

Ces quatre sanctuaires curent trés tot une vocation panhellé-
nique. Les textes gardent également, pour les époques anciennes, la
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trace de regroupements de populations déterminées autour d’un
sanctuaire particulier. On parle alors d’amphictionic et de confédé-
ration religieuse. Le sanctuaire d’Apollon & Délos, d’aprés I’Hymne
pseudo-homérique consacré au dieu, était a date ancienne le licu de ras-
semblement des loniens et des insulaires voisins, tandis que les sanc-
tuaires de Poséidon & Onchestos en Béotie et & Calaurie en Argolide
pourraient avoir été le centre d’amphictionies archaiques (Jost, 1992,
p. 187-199).

La confédération est une organisation de type politique qui
regroupe des entités de diverses natures (cités, royaumes, ethné) avec
un ou plusieurs sanctuaires communs. Ce type d’association était
particulirement en faveur — mais pas uniquement — dans les régions
ou le modeéle politique de la « cité » n’avait guére cours et dont la
base était tribale. Ainsi, 4 titre d’exemple, I'Etolie et I'Epire ont cha-
cune regroupé¢, selon des modalités plus ou moins bien connues,
leurs différentes composantes dans un cadre fédéral autour d’un
sanctuaire prestigieux : celui de Thermos, d’abord consacré i une
déesse puis a Apollon (Antonetti, 1990), pour les Etoliens, celui de
Zeus a Dodone, pour une partie de I'Epire.

Les actes du culte

Le culte est un ensemble de pratiques conformes 4 la coutume et
a la tradition. Ce complexe d’actions regoit le nom générique de
volopeve (ou encore vépowa, véuipa), les actes qui s'inscrivent dans
le vépog, la régle coutumiére. Rendre un culte se dit vopiZew Ocotc,
mais 'expression recouvre également une disposition d’esprit proche
de ce que nous traduisons par «croyance». Vénérer les dieux,
vopiZew Oeobe, c’est donc «se conformer a une coutume, dans sa
pensée comme dans sa conduite » (Rudhardt, 1958).

Offrande et sacrifice
Rudhardt, 1958 ; Detienne-Vernant, 1979 ; Burkert, 1983

Les actes fondamentaux du culte sont offrande et le sacrifice,
qu'accompagnent des rites « oraux » comme la priére, les cris rituels,
les chants et, éventuellement, des prestations dansées. La distinction
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entre offrande et sacrifice n’apparait pas toujours clairement, ct les
travaux modernes reflétent la confusion qui existe dans les sources
anciennes. Si 'on s’accorde 4 baptiser la mise 4 mort d’un animal
du nom de «sacrifice », on peut hésiter a qualifier comme telles les
oblations végétales, excepté celles qui sont explicitement vouées a se
consumer ou a se corrompre. Si un sacrifice entre, avec des nuances,
dans la catégorie générale de l'offrande, toute offrande ne peut étre
congue comme un sacrifice. C’est la destruction de l'objet, de
I'aliment ou de I'animal qui est considérée comme déterminante.
Dans le cas d’une offrande végétale détruite, on parle de sacrifice
non sanglant ; dans le cas o1 un animal est mis & mort, on qualifie le
sacrifice de sanglant.

A la catégorie de loffrande appartiennent les anathémata évoqués
a propos de l'environnement matériel des sanctuaires. Ce type de
consécration n’aboutit pas a la destruction du don. Au contraire, son
dépdt dans un sanctuaire en assure la conservation. Dés que
Poffrande est corruptible, elle entre virtuellement dans la catégorie
du sacrifice puisque sa destruction intervient a plus ou moins long
terme. Ainsi, 'intendance du temple finit par évacuer les restes des
végétaux simplement déposés sur une table a offrande. Le sacrifice
non sanglant voue quant a lui a la flamme de Pautel des produits
surtout alimentaires : fromage, lait, miel, giteaux, huile, fruits et
légumes, a4 moins que, pour les liquides, ils ne soient répandus sur la
terre ct absorbés par clle. Il en va ainsi de I'offrande des prémices :
Pémapy est le prélévement, sur un bien dont les hommes vont béné-
ficier (notamment les récoltes), d’une part destinée aux dieux. Sa
destruction I'apparente étroitement au sacrifice.

A la lisiére entre 'offrande et le sacrifice se situe encore la liba-
tion, qui constitue un rituel autonome ou, plus fréquemment, inau-
gure et referme une cérémonie de plus grande envergure. Faire une
libation (emovd#) consiste a répandre (smévdew), sur un autel ou sur le
sol, du vin mélé d’eau, ou tout autre liquide, mélangé ou non.
Accompagnée d’une priére, la libation est le rite le plus courant de
la vie quotidienne (au lever, au coucher, avant les repas) et un acte
indispensable au bon déroulement d'un sacrifice. Dans le cadre des
repas ou des banquets, la libation est le correspondant liquide des
prémices alimentaires : on se défait d'une partie de ce que 'on va
boire, tout en conférant une dimension supplémentaire a la solidarité
entre les commensaux. Ce lien, de méme que le caractére propitia-
toire du rite, permet également de comprendre I'usage.de la libation
pour accueillir un héte ou marquer une séparation. Clest en outre
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unc « opération dynamique » (Rudhardt, 1958) qui mobilise la puis-
sance, attire I'attention des dieux et crée une situation favorable, par
exemple, a la tenue des rites sacrificiels qui s’ensuivent. La libation
cst un «rite de passage » (Nilsson, GGR, I, p. 147) pour entrer dans
le domaine du sacré et pour en sortir.

Un autre type de libation porte le nom de yo#. Les choai se diffé-
rencient des spondai par I'absence de consommation du liquide : il est
répandu dans sa totalité sur le sol. Le rituel revét, dans un cadre
funéraire, une vertu apotropaique ou, plus rarement, évocatrice. Le
licn que de telles libations créent entre les vivants et les morts per-
met de les interpréter aussi comme des offrandes liquides apparen-
tées aux offrandes alimentaires briilées sur les tombeaux.

Le sacrifice sanglant se place dans la continuité des oblations
végétales. Le verbe Otew, «sacrifier », désigne 'un comme lautre.
Néanmoins, la misc 4 mort d’une victime animale domestique pos-
séde une charge émotionnelle et sacralisante toute particuliére. Cette
thusia est acte central du culte autour duquel s’articule un ensemble
de rites qui, dans le cas du grand sacrifice civique de type alimen-
taire, forment les fétes dont on a vu qu’elles imposaient leur rythme
a I'année entiére. C’est ce rituel que 'on va décrire, mais il faut gar-
der en mémoire le fait que de nombreux sacrifices sanglants avaient
cours, sur un mode mineur, en une foule d’occasions diverses.

Le bovin est I'animal le plus prestigieux qu’on offre en sacrifice.
Moutons, chévres et porcs, moins cofiteux, peuvent eux aussi &tre
choisis, en fonction des moyens du sacrifiant et des impératifs des
reglements sacrés. D’autres espéces, comme la volaille ct les petits
volatiles, étaient également sacrifiés, mais poissons, chevaux ou
chiens I'¢taient rarement. Il est parfois fait état de prédilections divi-
nes pour telle espéce animale ou, au contraire, d’un interdit sacrifi-
ciel 4 ce propos. Interdictions et obligations s’inscrivent dans I'orga-
nisation religieuse de chaque communauté sacrificielle et contribuent
a structurer le panthéon local.

La sélection de chaque victime est minutieuse et incombe parfois
au dieu lui-méme. Elle doit étre intacte et conforme aux prescriptions
rituelles de chaque célébration. La procession, menée par le prétre ct
les magistrats, conduit & l'autel 'animal paré, couronné. Le prétre
tourne autour de l'autel, comme pour délimiter I'espace sacré, pro-
nonce une priére et asperge d’eau ct de grains d’orge I'autel, les parti-
cipants ct la victime, dont le mouvement de téte est interprété comme
un consentement. Cette « comédie de I'innocence » avait pour fonc-
tion, selon certains (Burkert, 1985, aprés Meuli) d’atténuer le senti-
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ment de culpabilité devant la mise & mort d’un animal familier. Le
prétre coupe quelques poils sur la téte de I'animal et les jette sur I'autel
ou brile la flamme du sacrifice. La victime est consacrée. CPest alors la
mise a mort proprement dite : un coup de hache assomme ou énuque
la béte pour la réduire a I'impuissance lors de I’égorgement. Les fem-
mes lancent un cri rituel et le couteau, jusque-la dissimulé dans la cor-
beille sacrée aux orges, remplit son office : le sang coule sur I’autel, soit
directement de la béte qui a été soulevée au-dessus de lui, soit d’un
récipient qui I’a récolté. Viennent alors ’écorchement, le dépegage et
le découpage, opérations complexes qui relévent de la boucherie sacri-
ficielle (Berthiaume, 1982). La part des dieux se résume aux os des
cuisses recouverts de graisse qu’on consume sur I’autel. La fumée que
dégage I'opération est censée les atteindre en leur séjour céleste. La
peau leur est parfois attribuée, mais elle constitue souvent les hono-
raires du prétre, comme peuvent Iétre aussi la queue, la langue,
I’épaule ou une patte. Les viscéres (cmidyyve) sont prélevés, manipulés
et observés 4 des fins divinatoires, puis rotis sur des broches. Les parti-
cipants directement concernés par 'opération en mangent un petit
morceau, puis le reste de 'animal est découpé et les parts, idéalement
égales, sont tirées au sort. Une part est 4 ce moment aussi réservée aux
dieux. La viande est bouillie et consommée sur place en un repas com-
mun ou emportée. Des libations ponctuent la cérémonie et la consom-
mation des viscéres s’accompagne parfois de giteaux et de pains.
L’absorption des viscéres semble avoir une vertu particuliére, car leur
consommation est distincte du banquet.

Les variantes de la thusia sont nombreuses autour du théme de la
mise & mort d'un animal et de sa consommation. Les fonctions que
le sacrifice remplit varient elles aussi : outre la captation de «la bien-
veillance divine au profit d’'une communauté dont il resserre les
liens » (Rudhardt, 1958), il peut avoir une vertu mantique, apotro-
paique, purificatrice, expiatoire ou juratoire. Dans le cas précis des
serments, il est rare que le sacrifice accompli pour renforcer Ueffet de
I'invocation aux dieux garants de la promesse soit suivi d’une
consommation des chairs de la victime. Avec la destruction totale de
I’animal sacrifié, le sacrifice devient folocauste et n’inclut, par la force
des choses, aucun repas sacrificiel. Sans qu’elle porte nécessairement
ce nom dans les textes, la destruction d’un animal sans consomma-
tion est le sacrifice généralement réservé aux héros et aux morts. Le
sang se répand, non plus sur lautel (Pwwpés), mais dans une fosse
(Bébpog), un foyer bas (éoydpa) ou directement sur le sol. L’animal est
entierement consumé (xaBeyilew, dvaryilew).

Les lieux et les actes du culte

Le sacrifice est un moment privilégié : il inscrit Phomme dans
Pordre religieux du monde en le faisant participer 4 la puissance
sacrée que réactualise la mort de P'animal. Le bénéfice escompté
d’une telle opération peut étre multiforme, mais il concerne toujours
la relation que I’homme entretient avec une régle religieuse qui
consacre sa place entre les dieux et les bétes. La référence mythique
de cette thusia est évoquée par Hésiode, dans la Théagonie. Prométhée,
de la génération des Titans, entreprend de s’opposer par la ruse a
Zeus, le jeunc souverain des dieux. Le sacrifice qu’il instaure est une
tromperie puisqu’il réserve aux dieux la moins bonne part de
'animal sous une apparence appétissante. Grande est la colére de
Zeus qui soustrait alors aux humains le feu qu’il leur accordait sous
la forme de la foudre. Prométhée commet alors sa seconde faute : il
vole le feu pour le donner a humanité, laquelle recoit dés lors,
ultime punition de Zeus, Pandora, la femme désormais nécessaire a
la reproduction. Le mythe définit, autour d’une procédure sacrifi-
ciclle sans cesse réactualisée dans le culte, les conditions de
Pexistence humaine désormais trés différente d’une bienheureuse
proximité avec les dieux : il faudra cultiver la terre pour se nourrir,
en passer par la femme pour se reproduire et sacrifier aux dieux
pour les honorer. Est ainsi rituellement réaffirmée la différence entre
I'immortel incorruptible qui se nourrit de fumée et 'homme con-
traint d’absorber la chair des animaux et les produits de la terre
pour survivre. Le sacrifice confirme I'équilibre du monde que le
mythe traduit dans son propre langage. Nous allons voir que la
priére, du moins aux périodes archaique et classique, correspond
également au souci de I’homme de se maintenir 4 sa place dans cet
ordre.

Priere

En Greéce ancienne, la priére est unc prise de parole par laquelle
I’homme, ou bien s’adresse 4 la divinité, ou bien tente de recourir a
des puissances supérieures pour obtenir un résultat (Aubriot-Sévin,
1992). Elle accompagne la plupart des rituels, mais peut se manifes-
ter aussi de maniére autonome. Elle peut étre formulée pour un
groupe par I'un de ses représentants (prétre, magistrat) ou & titre
individuel. Elle n’entre dans aucun carcan liturgique et se caractérise
par une absence de formalisme qui permet & chacun de prier, discré-
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tement et dans la mesurc de requétes recevables. Car la priére la
plus courante (dy7) présente unc requéte : a la captatio benefﬁofmtiae,
ou invocation, succédent les considérations propres a convaincre le
dieu et enfin I'objet de la demande, selon un schéma tripartite qui
est celul de toute argumentation rhétorique. L’orant, préalablement
purifié¢, sc présente alors en station debout, les bras étendus, lcs
mains ouvertes vers le ciel, la mer ou une statue. La priére se fait
votive si le fidéle assortit sa sollicitation d’une promesse. Plus rare-
ment, il consulte le dieu sur la pertinence d’une démarche et fa.lit lire,
par exemple dans les entrailles de I"animal sacrifié, l’appr(?batlon ou
la désapprobation du dieu. Enfin, il peut exprimer sa gratitude dans
une priére, mais cette forme d’action de graces est peu attestée.-

Contrairement 4 une conception qui a fait long feu, la priére
n’est pas un marché sordide qui tendrait a contraindre les Fiicux
d’accéder a la demande de I'orant. La nécessaire persuasion qui pré-
side a la requéte implique la liberté des parties en présence. La
pricre n’est pas un instrument & la seule fin d’une satisfaction.
L’homme qui prie sollicite I'attention des dieux et cherche a mettre
ses actions en accord avec leur volonté. L'aboutissement de la pricre
est le signe manifeste de cette adéquation.

A c6té des termes edyf) et efiyopo, « priére » et « prier » dans les
acceptions que I'on vient de préciser, la famille des mots dpd et
apdopon désigne aussi 'action de prier. dra et euché peuvent étre
employés indistinctement. Néanmoins, une recherche récente en a
montré les différences (Aubriot-Sévin, 1992) : euchomai implique une
relation particuliére avec la divinité et la formulation cxplicite_dc
Paction qui est sollicitée ; araomai inscrit la priére dans une relation
intime avec la fécondité et les préoccupations « vitalistes ». Si I'on
accrédite, a la suite de J. Rudhardt (1958), la conception complé-
mentaire d’une religion de la personne (les figures divines anthropo-
morphes) et d'une religion de la puissance (rapport facultatif aux
dieux), euchomai s’inscrit dans la premiére catégorie et araomai dans la
seconde. Le rapport de la priére désignée par aa (mais que peut
aussi désigner euché) avec les forces de vie et de mort qui déterminent
Pordre religieux du monde lattirent secondairement, dans ses
aspects négatifs, du cété de la malédiction. La tragédie grecque a
joué a Penvi des ressorts dramatiques de l'utilisation de ce type 'de
priere a des fins personnelles. Il ne faudrait pas cependant réduire
Para a la seule « priére en mauvaise part ». L’orant engagé dans une
démarche « vitaliste » peut adopter la station debout, comme pour
prononcer I'euché, mais il arrive qu’il s’agenouille et tourne les mains
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vers la terre — allant méme jusqu’a la frapper violemment — dans un
engagement « a corps perdu » (Aubriot-Sévin, 1992). Ce n’est pas la
nature des dieux invoqués (célestes ou infernaux) qui prime pour
déterminer telle ou telle attitude, mais le caractére de la démarche.

Hymnes et chants

D’apres Platon (Lois, 700 ), les hymnes sont des priéres chan-
tées. Ils allient la louange des dieux, d’étendue variable, 4 une
bréve priére finale. Leur composition soignée et inspirée en fait de
véritables ceuvres d’art qui ajoutent encore & la beauté du culte et
constituent autant d’offrandes & la divinité ; celle-ci est censée se
réjouir des exécutions chorales, soutenues par les danses dont on a
déja parlé. Hymnes et danses sont des expressions de piété collec-
tive, bénéfiques pour la communauté, L’ancrage local des hymnes
est €loquent a cet égard, puisque hommage au dieu passe souvent
par Pénumération des bienfaits quil a accordés i la communauté
dont le poéte loue la grandeur. Les grands Hymnes pseudo-homériques,
méme si leur raffinement littéraire rend peu probable leur exé-
cution rituelle, offrent au superlatif la plupart des qualités que I’on
vient de définir. Ainsi, aprés le récit de la naissance du dieu,
’hymne 4 I’Apollon de Délos, dans une mise en perspective remar-
quable, dépeint la panégyrie des Ioniens dans Iile. Il montre com-
bien la féte unific le groupe, a Paudition du cheeur des Jjeunes filles
de Délos célébrant le dieu ainsi que les hommes et femmes du
temps jadis. « Chacun repart émerveill, rajeuni et grandi de toute
la grandeur d’Apollon. »'

A cdté des hymnes proprement dits, Platon évoque encore Lrois
chants dont Pimportance cultuelle est indéniable : le thréne, le péan
et le dithyrambe. Le thréne est une plainte, une lamentation, le plus
souvent funébre. Il acquiert sa qualité religicuse par son association
aux actions rituelles lors des funérailles. Le péan est originellement
li¢ & Apollon, & qui le nom de Puin sert parfois d’épithéte. Chant
collectif; il traduit des sentiments extrémes, de joie ou de tristesse. Sa
faculté d’entrainement et d’émotion en fait un chant particuliére-
ment pris¢ sur les champs de bataille. Sa forme est tradidonnelle ct

l. A, Motte, «La fete philosophique ct le loisiv des dicux », dans J.-M. André,
J- Dangel, P. Demont, Les foisirs et Uhéritage de la culture classique (Actes du XITI¢ Congrés de
I"Association G. Budé), Bruxelles, 1996, p. 37-53.
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proclame le nom de certains dieux censés soutenir, ou avoir soutenu,
'action a I'origine du chant. Le dithyrambe, enfin, est un chant ini-
tialement destiné au culte de Dionysos : exécuté par un cheeur, il
célébrait un épisode de la vie du dieu. Son ancrage cultuel s’est peu
a peu modifié et le dithyrambe est devenu P'un des quatre genres
dramatiques avec la tragédie, la comédic et le drame satyrique.

Le personnel religieux

Pas plus qu’elle ne connait le dogme, la religion grecque de la
période historique ne posséde de clergé organisé et hiérarchisé. Les
actes habituels du culte n’impliquent pas d’intermédiaire particulier
entre le fidele et le dieu. Chacun peut accomplir les gestes de la
piété, qu’il s’agisse d’'une simple priére, d'une offrande ou d’un sacri-
fice, méme sanglant, & condition que le rituel respecte le nomos évo-
qué plus haut. Au quotidien dans la maisonnée, le pére de famille
remplit les devoirs religieux, mais d’autres parents peuvent le faire.
Le stratége en campagne offre les sacrifices requis, et c’est de la
méme maniére que procéde P’ceciste parti établir une colonie a la
téte d’un groupe de citoyens. A Péchelle de la cité démocratique, le
démos est souverain, méme dans les matiéres religieuses dont la
charge est déléguée a des fonctionnaires et 4 des magistrats. Leurs
tdches sont variables et diverses d’une cité a Pautre : fonctions de
police dans les sanctuaires, organisation des fétes, entretien des tem-
ples, gestion financiére.

Les « fonctionnaires » religieux

Le personnel religieux proprement dit, a Pexception des mem-
bres de grandes familles sacerdotales, reléve du méme principe de
délégation : le prétre est un magistrat. Une telle procédure place la
prétrise grecque dans un cadre totalement différent de celui
qu’imposent les grandes religions monothéistes : la prétrise ne reléve
pas d’une vocation et n’est pas un mode de vie. En régle générale,
n’importe qui peut accéder a une telle charge, pourvu qu’il soit
citoyen et exempt de tout handicap. Les réglements de cultes locaux
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imposent parfois des exigences d’dge (enfant, jeune fille ou jeunc
homme prépubére, pubére mais célibataire, femme 4gée, ctc.) ou des
critéres physiques en fonction d’une pureté rituelle particuliére ou
d’une divinit¢ précise (la beauté et la vigueur physique pour le gar-
gon prétre d’Apollon Isménios a Thebes [Pausanias, IX, 10, 4]). Ces
exemples montrent que le rapport au sacré pouvait requérir un pro-
fil sacerdotal particulier, sans pour autant invalider la régle générale
du rapport de la charge au pouvoir politique.

Le prétre est le iepedc, la prétresse est la iépere. Comme leur nom
Pindique, ils manipulent les hiera, « les choses sacrées », ils accomplis-
sent les hiera, « les actes sacrés » et rendent hieros, « sacré ». Ils sont
attachés a un sanctuaire précis: prétre d’Apollon Pythien ou pré-
tresse d’Athéna Polias, tels sont les types de titres de ces fonctionnai-
res religicux. Le polythéisme, par son essence plurielle, et 'ancrage
local des traditions expliquent largement qu’un prétre, méme sl
peut éventuellement concentrer entre ses mains la charge de plu-
sieurs cultes, n’est jamais congu comme responsable du culte in abs-
tracto. La prétrise n’est pas un statut, mais le service d’un dieu part-
culier (Burkert, 1985). D’¢ventuelles exigences de célibat ou de
chasteté ne concernent dés lors que la durée du service divin ou le
temps d’une célébration.

Dans le cadre de la cité classique, la désignation des prétres
— souvent tirés au sort — incombe a Pautorité politique. La prétrise la
plus commune est annuelle, mais peut couvrir aussi la période entre
deux fétes. Le service viager est peu répandu. Il n’existe pas
d’enseignement « théologique » destiné a la formation du prétre. On
peut supposer — car les textes sont peu diserts 4 ce sujet — que son
entréc en charge s’accompagnait d’une information, méme som-
maire, sur les impératifs du culte particulier qu'il se voyait confier.
En effet, sa responsabilité essentielle réside dans la conformité du
rituel avec la tradition. C’est la principale raison d’étre de ce person-
nel qui joue un réle d’intermédiaire afin de permettre aux fidéles de
respecter la coutume, parfois trés variable d’un sanctuaire a Pautre,
dans I'accomplissement des actes sacrés. Ainsi, la participation du
prétre attaché au sanctuaire est impérative quand un sacrifice y est
accompli. Selon I'importance du culte et donc du personnel dispo-
nible, son implication dans les étapes successives du rituel sera plus
ou moins grande, mais la consécration de 'animal, la récitation de la
pritre et le dépét de la part des dieux sur Pautel lui incombent géné-
ralement. Le prétre peut procéder aussi a 'égorgement, mais la pré-
sence du « boucher-sacrificateur » (pdyeipoc) lui épargne la mise a
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mort. Dans le cas des prétresses, cette délégation est nécessaire
puisque les femmes ne peuvent en principe verser le sang. Au cours
des fetes qui leur sont réservées, un homme n’intervient que pour
procéder au sacrifice et disparait aussitdt. Les exceptions a cette
régle, par exemple dans certaines formes du culte de Dionysos, cons-
tituent une inversion de la normalité’.

Quand d’autres fonctionnaires publics n’y sont pas préposés, c’est
au prétre que reviennent I'entretien et la gestion du sanctuaire : il y
fait régner l'ordre, inflige une amende en cas d’infraction, procéde
au nettoyage et a la parure éventuelle de la statue, a Ientretien du
temple ct de son téménos. Sa responsabilité est engagée dans la main-
tenance du lieu sacré, mais les décisions financiéres reviennent le
plus souvent au conseil et a I'assemblée de la cité. De méme, pour
les lois et les réglements sacrés, c’est 'autorité politique qui légifére
en ces matiéres.

Les taches les plus serviles peuvent étre confiées a un subalterne,
une sorte de « sacristain » (vewxbpos, {dxopog). Néanmoins, il faut se
méfier du vocabulaire : la fonction du néocore peut fortement varier
d’un sanctuaire a l'autre. Il en va de méme pour des magistratures
religicuses : par exemple, le hidrothyte est, étymologiquement parlant,
le sacrificateur (iepd O0ew). Selon les lieux, le nom désigne une
charge subalterne d’auxiliaire de culte, souvent collégiale et indépen-
dante d’un sanctuaire particulier, ou la prétrise de la divinité poliade
(Winand, 1990); les hiéropes, autres sacrificateurs (ispd moieiv), rems-
plissent des tiches diverses allant de la fourniture des victimes sacrifi-
cielles ou de la vente des peaux, comme fonctionnaires subalternes,
au sacrifice proprement dit, en tant que premiers responsables des
rites publics d’une cité (Smith, 1972). Dans le cas ou le culte d’un
dieu exige que le prétre ou la prétresse soit un enfant, un ou plu-
sieurs adultes DPassistent avec des titres variables d’un endroit a
lautre.

Les revenus du prétre dépendent originellement du culte lui-
méme. Aux périodes archaique et classique, ses honoraires sont des
avantages en nature se composant de dons de nourriture : portions
sacrificielles, parties d’offrandes végétales, fixées par les réglements
du sanctuaire. Peu 4 peu, néanmoins, les dons en argent vont se
multiplier, ils sont déposés dans le #hésauros du sanctuaire, une sorte
de tronc portant une inscription précisant sa destination. Le prétre

1. Néanmoins, sur le rapport des femmes au sacrifice, cf. les révisions de R. Osborne
(1993).

]
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peut bénéficier d’'une partie de ces dons. Plus le sanctuaire est presti-
gieux et important, plus les revenus sont considérables. Mais la
charge est également honorifique. Le prétre est un personnage res-
pecté dont les priviléges ne sont pas que matériels : places d’honneur
au théitre, nourriture au prytanée dans certains cas, octroi d’une
couronne ou érection d’une statue par la cité reconnaissante, etc. De
surcroit, la prétrise annuelle d’un culte important peut étre épo-
nyme : le nom des prétres et des prétresses devient alors la référence
de la chronologie locale.

La sortie de charge du personnel religicux est souvent marquée
par une consécration en honneur des dieux qui ont contribué a
I'exercice harmonieux du service religieux. C’est notamment le cas
des parents fortunés dont les enfants ont assumé ce type de responsa-
bilité. Ils dédient une statue de leur fils ou de leur fille au dieu ou a
la déesse. Le prétre en exercice, ou a la fin de sa charge, pourra con-
tribuer & embellir le sanctuaire, par exemple en y érigeant une clo-
ture ou en y faisant construire des batiments d’accueil, comme des
salles de banquet.

Connue dés le v° siécle a Milet, c’est surtout a partir de
I'époque hellénistique que la pratique de la vente des sacerdoces va
se multiplier en Asie Mineure. Il ne s’agit plus de tirer au sort les
desservants responsables des cultes, mais de vendre ces charges au
profit de la caisse sacrée de I'Etat pour les cultes publics, ou au
profit d’associations cultuelles dans le cadre de cultes privés. Leur
coit est le plus souvent proportionnel aux bénéfices escomptés, que
ce soient des privileges honorifiques, des avantages en nature ou en
argent (Debord, 1982, p. 49-124). Certains sacerdoces auront ten-
dance & devenir héréditaires, Pacheteur acquérant le droit de rete-
nir la charge dans sa famille. La concentration des prétrises entre
les mains de quelques familles fortunées en sera la conséquence,
bien perceptible sous I'Empire romain. Mais la notion de « famille
sacercotale » remonte bien plus haut dans le temps sur le conti-
nent grec.

Les familles sacerdotales

Certains sacerdoces étaient assumés par les membres de familles
particuliéres. Les familles athéniennes les mieux connues de ce point
de vue sont les Eumolpides et les Céryces qui fournissaient les princi-
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paux officiants des mystéres d’Eleusis. Eumolpos, le fondateur pré-
sumé de la premiére des deux familles, est « celul qui module bien »,
ce qui donne, indépendamment des traditions divergentes sur ses
origines, un indice des qualités nécessaires 4 une performance reli-
gieuse centrée sur le chant. Le prétre le plus important des mystéres
de Déméter, I'hiérophante ( « celui qui exhibe les choses sacrées » ), est
toujours un Eumolpide. Le nom des Céryces signifie « héraut»
(wfipuE), ce qui fait référence aux hérauts sacrés des mystéres que
fournit la famille. Le dadougue ( « porteur de torches » ) ainsi que le
« prétre préposé a lautel » sont aussi des Céryces. Parmi les géné
sacrés, « les uns trouvent leur origine dans I'exploitation héréditaire
d’un privilége religieux qui ne se rattache pas au culte de ancétre,
mais proctde d'une faveur accordée par une grande divinité ;
d’autres, par contre, rassemblent des praticiens qui ont cherché a
s'assurer I'exclusivité d'un service dans une cérémonie, en transfor-
mant ce qui fut peut-étre 4 lorigine une fonction purement tech-
nique — annonce criée a haute voix, port de torche, fourniture de
bandelettes — en un élément rituel ; de ce fait, de simples serviteurs
sont transformés en prétres »!,

Les « experts »

En principe, le prétre ne doit faire la preuve d’aucune compé-
tence particulicre, on I'a dit. Néanmoins, I'interprétation de lois et
de réglements sacrés, dont certains remontent loin dans le temps,
peut poser des problémes que seule la connaissance approfondie des
prescriptions religicuses d’une cité permet de résoudre en respectant
le nomos patrios, la tradition coutumiére ancestrale. A Athénes, a par-
tir de la fin du Vv° siécle, des exégétes sont attestés par les textes en tant
qu'interprétes religicux. La cité classique ne parait pas les avoir
considérés comme des prétres, mais leur association aux affaires reli-
gieuses, leur participation aux processions et & certains sacrifices a
peu a peu mené a une confusion des titres. Aux périodes hellénis-
tique et romaine, les exégétes athéniens sont appelés prétres (Clin-
ton, 1974, p. 89).

La divination est, elle aussi, Paffaire de « techniciens ». Pour une
catégorie d’entre eux, il s’agit de rassembler, de réciter — ou méme

1. Bourriot, ep. ¢it. (n. 1, p. 106), p. 1249,
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de mettre par écrit — et d’utiliser les oracles dispensés par les grands
devins du passé — historiques ou non — comme Orphée, Musée,
Bakis. Ce sont les chresmologues qui remplissent cette fonction. Aristo-
phane les dépeint comme des charlatans trompeurs (Oiseaux, 962-
970 ; Paix, 1044 sq.) et certains d’entre eux avaient la réputation de
forger de prétendus oracles antiques au profit de leur petit com-
merce. Ce type de soupgon atteignit Onomacrite qui officiait a la
cour des Pisistratides a la fin du vI° siécle (Hérodote, VII, 6).

Une autre catégorie de « techniciens », parfois difficile & distin-
guer de celle des chresmologues, comprend les manteis, les devins. Ils
interprétent, non plus seulement les oracles de poétes célébres, mais
bien les signes directement envoyés par les dieux, que ce soit au tra-
vers des victimes sacrificielles, du mouvement des oiseaux, des phé-
nomenes naturels, météorologiques ou autres, des réves, etc. Ces
personnages peuvent €tre mandatés officiellement par la cité, en
temps de paix ou sur les champs de bataille, ou travailler 4 titre per-
sonnel au service de particuliers dans le cadre d’une vie souvent iti-
nérante. Leur tiche est moins d’annoncer I'avenir comme tel que
d’indiquer ce qu’il y a licu de faire ou de ne pas faire dans une situa-
tion donnée. Des professionnels de 'analyse des signes divins se dou-
blent & I'occasion de « praticiens » chargés, par des cités ou par des
particuliers, de remédier, grice a des purifications, aux malédictions
divines qui pésent sur certains individus ou certaines familles. Platon
les appelle gyvpral xol pdvres, des « mendiants et devins » (Rép., 11,
364 b), et Théophraste des «orphéotélestes » (XVI, 11). Individus
souvent marginaux a la période classique, ils avaient des ancétres
prestigieux comme Epiménide le Crétois, dont Pintervention 4 Athé-
nes au temps de Solon aurait délivré la cité de la souillure dun
meurtre impie (Plutarque, Solon, 12, 10). Nous reviendrons sur ces
questions qui touchent aux notions de pureté et d’impureté, mais
aussi a la superstition et a la magie.

Avant leur interprétation par les chresmologues, les oracles de
Bakis ou de Musée déja mentionnés étaient censés avoir été produits
par P'inspiration directe d’un diecu. Le prophéte est intermédiaire de
la parole divine, différent en cela du devin penché sur les seuls signes
divins. Cela n’implique pas que le devin ait été totalement étranger a
I'inspiration, mais les textes préféreront longtemps appeler prophétes le
devin inspiré, et mantis 'interpréte des manifestations concrétes du
dessein des dieux et des voies du destin.
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Les liturgies

Ce que les Grees nomment « liturgie » (Aerroupla) n’est pas en soi
une pratique religieuse, mais une charge civique connue a Athénes a
la période classique. C’est dire qu’elle concerne aussi 'organisation
des cultes de la cité. Il s’agit pour un citoyen ais¢ de subvenir finan-
cierement aux frais d'une célébration et de mettre ainsi sa fortune au
service dec la communauté,

Retour vers I'age du bronze

La Grece de 'age du bronze a laissé comme traces de ses acti-
vités cultuelles et de son « personnel religicux » des vestiges archéo-
logiques délicats a interpréter, une iconographie abondante, mais
muette, et des tablettes en linéaire B dont I'objet premier est écono-
mique. C’est une manicre de dire la difficulté de compléter, par un
retour vers un passé a linformation indigente et souvent multi-
voque, le panorama copieusement nourri par les sources des épo-
ques historiques.

Les tablettes mentionnent, conformément a leurs objectifs comp-
tables, des offrandes a des divinités, dont certaines reviennent
annuellement. Référence est ainsi faite a des portions de blé — liées &
unc terre voute a des fins sacrées?, — des aliments (fromages,
gitcaux, huile, vin, miel), des animaux, des objets en or et méme des
étres humains (dont on ne sait s’il s’agit de victimes rituelles ou de
serviteurs du culte). Méme sil n’est pas fait mention explicite des
cérémonies qui accueillent de tels dons, certains indices donnent a
penser, notamment a Pylos, que la «ville » y participait (Lejeune,
1960 ; Hooker, 1990). Le prétre (ije-re-u, hiereus), la prétresse (i-je-re-
ka, hiereia) et d’autres catégorics de personnel religieux (par ex. ije-ro-
wo-ko, iepofopyée, « sacrificateur » [ ?]) apparaissent sur les tablettes,
tant a Cnossos qu’a Pylos, Thébes ou Mycénes, qui énumeérent aussi
les «esclaves de la divinité » (tegjo doero et tegjo doera). La charge de
«devin» pourrait étre déja attestée par les tablettes (Gérard-
Rousseau, 1968). Des personnages officiels semblent également inter-
venir dans le culte, mais leur réle reste ambigu. La structure pala-

Les lieux et les actes du culte

tiale centralisatrice donne a penser que lautorité souveraine était en
relation étroite avec le culte.

Les actes du culte ne peuvent qu’étre déduits des énumérations
des tablettes, de Iiconographie et des sites fouillés. L'iconographie
minoenne a laissé de nombreux témoignages de danses suscitant
Iépiphanie ( « 'apparition » ) d’unc déesse et I'on peut supposer qu'il
s'agit d’une composante importante du culte, surtout en Créte. La
libation semble avoir été largement répandue, tant en Créte que sur le
continent, ainsi que les offiandes de tous types. Le saerifice sanglant d’une
victime animale est attesté par I'iconographie, surtout minoenne, et
par les trouvailles d’ossements sur les sites de I’dge du bronze.
L’interprétation de cette mise a mort en relation avec la thusia des
périodes ultérieures divise actucllement les spécialistes de la question
(Bergquist, dans Higg-Marinatos-Nordquist, 1988). D’aucuns vy
voient déja le sacrifice avec la destruction d’une part de ’animal par
le feu et la consommation de ce qui reste, d’autres n’acceptent que la
consommation totale aprés une consécration sur Pautel. A Pheure
actuclle, les fouilles ne semblent guére avoir dégagé d’ossements calci-
nés dans les couches stratigraphiques de ’Age du bronze, contraire-
ment & ce qui apparait pour I'age du fer. Ce constat conduirait a pré-
férer la deuxieme hypothése, en supposant une évolution du culte
apres la fin de la civilisation mycénienne. L’animal le plus souvent
représenté par I'iconographie est le beeuf, auquel sont intimement liés
deux symboles sacrés trés répandus et déja attestés 4 haute époque en
Anatolie : les « cornes de consécration », qui évoquent les véritables
cornes du bovin, et la « double hache », qui sert a le mettre 4 mort.
Leur combinaison fréquente dans liconographie est Iindice de la
portéc religicuse des images qu’elles décorent.

Comme on I'a déja constaté a propos du monde des dicux, il
existe donc des présomptions de continuité, au travers des « siécles
obscurs », entre les pratiques rituelles de la période créto-
mycénienne et des périodes archaique et classique (Dietrich, 1986 ;
Burkert, 1992 4). Les similitudes du vocabulaire et I’analyse toujours
hypothétique de I'iconographic ne doivent cependant pas conduire
unc surévaluation des ressemblances. Les noms peuvent recouvrir
des réalités différentes. Quant 4 la lecture des images et des vestiges,
elle reste trop souvent tributaire de présupposés ancrés dans la cul-
ture des époques postérieures. Les hypothéses nécessaires a une meil-
leure - compréhension d’'un monde étranger ne peuvent devenir
d’éventuelles certitudes qu’au prix d’une grande prudence et d’un
esprit critique toujours en éveil.
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IIT — L’appréhension du sacré
et le sentiment religieux

Notions fondamentales :
sacré, pureté et souillure, piété et impiété

Nous avons omis jusqu’ici d’analyser certaines notions impor-
tantes qui affleurent ¢a et la dans I'exposé. Mais 1l faut a présent y
venir par le biais d’une étude du vocabulaire, seule voie d’acces pos-
sible & des conceptions qui sont étrangéres a nos propres cadres de
réflexion et qui ne peuvent se satisfaire de traductions simplistes'. En
eflet, le grec posséde au moins quatre familles de mots pour désigner
ce que nous traduisons par «sacré » ou «saint ». Quant aux ques-
tions que souléve la notion de « profane », seule I'étude des termes
permet de les résoudre sans leur appliquer des schémas culturels ina-
déquats. Il en va de méme pour les notions de piété et d’impiété qui,
dans un contexte religieux ignorant le dogme, relévent d’une sensibi-
lité différente de nos réflexes familiers. La conception de la souillure
et Paccomplissement des purifications nécessaires seront également
précisés par le biais du vocabulaire.

1. Aprés quelques travaux précurscurs, mais limités, c’est Pouvrage de J. Rudhardt,
Notions fondamentales de la pensée rveligieuse et actes constitulifs du culte (1958, rééd. 1992), qui a
étudié ce vocabulaire avee la profondeur nécessaire, suivi en cela par A. Motte, L'expression
du sacré dans la veligion grecque (1986). Cet exposé leur doit beaucoup.
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‘lepde

L’adjectif fieros est tres largement attesté — et ce dés les tablettes
en linéaire B — pour qualifier une multitude de réalités naturellement
«sacreées » ou « consacrées » par circonstance. Substantivé au singu-
lier, hieron désigne le sanctuaire, nous I'avons vu. Au pluriel, les hiera
sont des objets, des institutions, des événements en relation avec une
opération rituelle, en sorte que fa fiera est peut-tre une des expres-
sions les plus susceptibles d’évoquer la notion de «religion ». La
qualité désignée par hieros est étrangére a la notion de tabou ou de
maudit ; elle est essenticllement positive. Elle évoque 'emprise d'une
puissance « apparentée aux forces créatrices et a Pactivité divine »
(Rudhardt, 1958, p. 29). C’est de cette puissance qu’est chargée la
réalité qualifiée de hieros. Hieros ne s’applique jamais aux dieux eux-
mémes, mais détermine la constatation objective d’une manifestation
divine ; il peut aussi, dans un sens plus technique, signifier I'appar-
tenance a un dicu ou la relation avec un sanctuaire.

“Ocroc

Complémentairement & la vertu active du sacré désignée par
hieros, hosios évoque, quant a lui, sa valeur normative. Une attitude,
une conduite, une parole sont ainsi qualifiées si elles se conforment
a une regle religieuse — informelle — qui englobe 'univers entier et
qui constitue le cadre dans lequel la puissance évoquée par hieros
s'exerce harmonicusement. La déviance, volontaire ou non, par
rapport a cette «loi» est sanctionnée d’un déréglement dans
Pexercice de la puissance. L’acte anosios perturbe Iéquilibre de la
famille, de la société et, a terme, ’harmonie du monde (Rudhardt,
1958, p. 37). Un exemple parmi bien d’autres: la conformité du
rituel au nomos patrios, 4 la tradition coutumiére ancestrale, essen-
tielle pour P'action rituelle, reléve de la catégorie du fosios, du sacré
normatif. Un objet peut également étre qualifié de /fosios. Cela
signifie que son acquisition ct son utilisation sont légitimes. Quant 4
Pexpression consacrée fa hiera kai ta hosia, trop longtemps concue en
fonction d'une polarité « sacré-profanc », elle réunit en ses termes
les deux acceptions du sacré que I'on a dégagées, la puissance reli-

Liappréhension du sacré el le sentiment religieux

gicuse et la condition de son exercice autorisé¢'. L’étude du mot
hosios ouvre également la voie aux notions de piété ct d'impiété sur
lesquelles nous reviendrons.

“"Ayiog, ayvéc. Souillure et purification

Le mot hagios est relativement peu attesté. A la période classique,
il qualifie surtout les sanctuaircs auxquels il confére un trés haut
degré de «sacralité » ct accentue la vénération dont ils sont naturel-
lement 'objet. G'est Pancienneté du licu qui justifie le plus souvent
une telle appréciation. Cette idée s'affirme encore pour des usages,
des rites, pour la patric ou les ancétres qui peuvent étre dits hagio. A
la période hellénistique, 'adjectif peut aussi qualifier les dieux. La
charge affective dont Aagios est pourvu explique sans doute cet
emploi réservé, au départ, aux « nouveaux » dieux venus d’Orient et
largement tributaire de Pévolution du sentiment religieux (cf. infra).
C’est en outre fagios qu’adoptera le vocabulaire chrétien pour expri-
mer, parallélement au sanclus latin, I'idée de « sainteté » (cf. le fran-
cais « hagiographie »).

Bien moins répandu que hzeros, hagnos est cependant plus fréquent
que hagios. -Déterminant aussi bien les dieux que les hommes,
I'épithete « signific unc qualité vénérable, sensible chez le dieu dans
la mesure on il s¢ maintient au-dessus de 'humanité, ou il ne se
confond pas avec I'événement, corrélative pourrions-nous dire de sa
transcendance ; une qualit¢ que I'homme posséde ou qu’il peut
momentanément retrouver dans la mesure ou il évite de s’engager
dans un acte de génération et de mort : dans la mesure, par consé-
quent, ou il s’abstrait de la vie effective » (Rudhardt, 1958, p. 41). Si

. la qualité est totalement positive en ses déterminations divines, elle

I'est moins a l'échelle humaine : 'hagneia des hommes est a la fois
une ahbsence de souillure (Parker, 1983, p. 147-150) et une référence
aux qualités attendues des fidéles par leurs dieux (Motte, 1986,
p. 149). Ainsi, avec hagnos, la notion de pureté fait son entrée dans le
vocabulaire grec du sacré. Dans le droit fil de I'idée du respect révé-
rencicux et craintif que véhicule aussi Aagios, hagnos dit la disposition
de 'homme & entrer en contact avec le sacré. L'adjectif katharos
désigne lui aussi cet état de pureté religieuse, mais quand il n’est pas

1. Cf la mise au point de Connor, 1988.
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synonyme de /agnos, absence de souillure qu’il évoque est plus large
que Phagneia. Cette derniére est une disposition proprement religicuse
(Motte, 1986, p. 149-150) qui soustrait temporairement ’homme
aux impératifs de sa condition mortelle.

La purcté rituelle est un préalable indispensable & toute
démarche de nature religieuse. Il s’agit tout d’abord de respecter des
mesures d’hygiéne élémentaires : la pureté est indissociable de la
propreté. L’épopée homérique nous montre des personnages qui se
baignent et changent leurs vétements avant de procéder  une priére
ou a un sacrifice (ZI, VI, 266-268 ; Od, TV, 750-752). A Tentrée des
sanctuaires, des vasques remplies d’eau (périmrhantéria) permettent aux
fidéles d’accomplir une bréve lustration. Dans la continuité de cette
idée, les impératifs biologiques de la condition humaine requicrent
unc mise a Iécart du sacré : on ne peut ni naitre, ni mourir, ni avoir
des relations sexuelles dans un sanctuaire, et ces différentes circons-
tances exigent qu’une purification permette aux fidéles de retrouver
le chemin des temples. Toujours dans Pordre du « biologique », il est
des régles naturelles qui doivent étre respectées sous peine d’encourir
une souillure grave : 'inceste ou le cannibalisme les bafouent outra-
geusement. L’intégrité physique et mentale appartient aussi 4 cet
ordre de choses: un tel impératif, pour les prétres notamment,
repose sur I'idée de purcté nécessaire au role d’intermédiaire entre
les dieux et la communauté. La maladie et la folie peuvent aussi,
dans certains cas, constituer une souillure a laquelle il faut remédier
par une purification.

Considérable est la souillure encourue par le meurtre, qui viole a
la fois les normes biologiques (surtout quand il s'agit du meurtre
d’un parent) et Pordre social. Cet ordre impose encore d’autres obli-
gations, comme I’hospitalité, I’accucil du suppliant, le respect des
serments, dont le bon accomplissement est indispensable & I'équilibre
de la communauté tout entiére. En effet, la souillure (uloeope) de 'un
de ses membres menace I'ensemble de la société puisqu’elle met en
cause l'ordre religieux du monde. La langue grecque posseéde le
terme d&yoc (intraduisible en frangais) pour dire le danger religicux
du sacrilége. L'agos s’abat sur le coupable ct s’attache 4 lui et méme
a ses descendants, prenant ou non la forme d’une colére divine.
Seule une purification adéquate peut libérer 'homme evarytic, « pris
dans I'agos ». Malgré I'absence d’aspiration a Pinitiale (esprit doux),
agos appartient a la méme famille de mots que hagios et hagnos (Chan-

. traine-Masson, 1954), montrant ainsi 'ambivalence du sacré, dont la

puissance peut étre positive ou négative.
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L’eau est Pélément purificateur le plus utilis¢, quelle provienne
d’une source, d’un fleuve ou de la mer, Le feu posséde aussi des ver-
tus cathartiques, dans la mesure méme de sa puissance destructrice ;
les fumigations d’aromates remplissent parfois ce réle, mais c’est le
sang dont la valeur purificatrice est la plus impressionnante. Le sang
versé atteste une fois de plus Pambivalence du sacré puisque, en
fonction du contexte qui le voit se répandre, il sacralise Iautel lors
du sacrifice, rend le meurtrier sacrilége et le purifie. Certaines ver-
sions du mythe d’Oreste montrent que les errances inaugurées par le
meurtre de sa mére ne prirent fin qu’avec aspersion du sang d’un
porcelet sacrifié (Parker, 1983, p. 386-388). Le sang est ensuite lavé
ct la purification matériellement affirmée (Burkert, 1985, p. 81-82).

La pureté préalable 4 la démarche religieuse pourrait apparaitre
comme une simple exigence formelle du rituel qu’une aspersion
symbolique d’eau lustrale permet de rencontrer. Néanmoins, dans
les textes littéraires de I'age classique, I’élargissement de la notion a
une disposition d’esprit donne a penser que linfluence d’impératifs
moraux a rapidement conduit & son approfondissement. Dans la tra-
gédie ct chez Platon, la pensée pure est donnée comme corollaire de
la pureté du corps (Euripide, Hipp., 317 ; Platon, Lois, 716 ¢). A Epi-
daure, une inscription du 1v¢ siécle recommandait Phagneia & celui
qui entrait dans le sanctuaire. Suivait alors la définition du terme -
étre pur, c’est penser hosia (Porphyre, De I’Abstinence, 11, 19), c’est-a-
dire, suivant la définition proposée plus haut, « ce qui est conforme a
Pordre religieux du monde ». Il ne suffit pas d’accorder son attitude
et ses actions a cette régle informelle : il convient aussi d’y conformer
ses pensées. La tendance ira s’accentuant pendant la période hellé-
nistique, ct les lois sacrées, textes pourtant traditionnels et souvent
figés, associeront a leur tour la pureté du corps a celle de esprit
(LSS, 59, 13; 82; 86, 3; 91, 5; 108, 6-7; LSCG, 139, 3-7';
Pausanias, II, 27, 2). La continuité des pratiques de purification n’en
Sera pas pour autant rompue et Théophraste stigmatisera dans ses
Caractéres la crainte maladive de la souillure chez son superstitieux,
Le christianisme, en dépit de Paccent porté sur le point de vue moral
en ces matiéres, ne parviendra guére a se débarrasser de la concep-
tion de la souillure « biologique », surtout 2 I'égard du corps féminin
(Parker, 1983, p. 325). Néanmoins, les croyances grecques relatives 2
la souillure et a la purification ne se fondent pas, généralement, sur

L. LSS = Fr. Sokolowski, Lais sacrées des cités grecques. Supplément, Paris, 1969 ; LSCG =1d.,
Lois sacrées des cités grecques, Paris, 1962,
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un sentiment de culpabilité, caractéristique de la culture chrétienne.
Les notions grecques de souillure, d’impureté, de pureté et de purifi-
cation plongent leurs racines dans une sorte d’obsession qui tend a
maintenir, au profit de la société et des individus, un équilibre
conforme a Pordre naturel et religieux du monde. Si la pureté est a
ce prix, la piété l'est aussi, nous y arrivons.

Eicébeia, doébeia. Piété et impiété

Rendre un culte, nous Pavons vu, c’est « se conformer 4 une cou-
tume, dans sa pensée comme dans sa conduite ». Le caractére social
de la pratique religicuse, méme dans ses manifestations individuelles,
permet de déterminer ce que pouvaient étre, dans la Gréce clas-
sique, la piété, Leusébein, et son contraire, Pasébeia. Un auteur tardif,
dont on a d’abord attribué le traité & Aristote, définit cette derniére
comme «la faute, volontaire ou non, envers les dieux, les dasmones,
mais aussi envers les concitoyens, les parents et la patrie » (Des verfus
et des vices, 1251 a 30-32). L'impiété ne caractérise donc pas le scul
manquement aux dieux, ce qui illustre 4 nouveau Pextension du reli-
gicux a de multiples aspects de Iexistence. L’homme picux se plie &
tous les usages ancestraux de la cité, contribuant ainsi a la prospérité
et a Péquilibre de la communauté. La «disposition intérieure »
(Rudhardt, 1958, p. 15) dont procede Pattitude de Ieusébés, du pieux,
ressort de P'étude d’autres mots de la racine seb-, comme le verbe
sébein, « honorer, respecter », comme le substantif sébas, « ce qui sus-
cite un témoignage de respect » et aussi «la stupeur émerveillée et
craintive », c’est-a-dire a la fois Ia cause du sentiment et le sentiment
lui-méme.

La piét¢ déborde donc le formalisme rituel et Pimpiété ne se
réduit pas a des vices de procédure. En I'absence d’une codification
dogmatique générale de ce qui est «religieusement correct », un
grand nombre d’attitudes intermédiaires entre piété et impiété se
présentent a Pobservateur. Les impiétés notoires et volontaires por-
tent atteinte aux lieux sacrés, a leur personnel ou transgressent les
obligations religicuses : détérioration de sanctuaires, mutilation de
statues, vol de I'argent sacré ou des ex-voto, violation du secret de
certains cultes, des serments ou du droit d’asile par le meurtre de
suppliants, etc. Elles attirent sur le coupable la colére des dicux, qui
peut prendre la forme d’une souillure persistante et atteindre la cité
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tout enti¢re. L'introduction de nouveaux dicux, si elle ne regoit pas
aval de la cité, est durement sanctionnée comme délit d’impiété.
L’ouverture du panthéon traditionnel aux dieux étrangers n’est pas
un probleme d’ordre « théologique », mais ne peut en aucun cas, du
moins a I’époque classique, relever d’une initiative individuelle. La
sanction encourue par celui qui se rend coupable de ces diverses
infractions va de la simple amende a un procés dont le verdict peut
étre la mort dans les cas les plus graves.

Dans un registre moins grave, la faute involontaire est un risque
inhérent aux variations locales des procédures rituelles. Les régle-
ments des sanctuaires tentent de pallier ce danger en stipulant avec
précision quels actes n’y sont pas admis. Le mépris des honneurs dus
aux parents, vivants ou décédés, releve également de la catégorie de
Pimpiété et interdit & celui qui s’en rend coupable I’accés aux magis-
tratures. Le retrait de la vie religieuse de la cité et 'absence de parti-
cipation a ses cultes manifestent, a contrario, une conduite tout aussi
condamnable, mais dont la sanction est laissée aux dieux eux-
mémes. Enfin, une simple prise de parole peut constituer un délit :
I'impiété est fonction du caractére contestataire ou non des propos
incriminés au regard des traditions, et surtout de la publicité qui leur
est accordée.

Cette idée de la « parole impie » améne a se poser la question de
la croyance et du secret des consciences. La profession de foi est
généralement étrangére & la religion des Grecs, tout comme la
notion d’hérésie ou la pratique inquisitoriale. Néanmoins, dans
IAthénes du v* siécle, les procés pour impiété se multiplient et ne
concernent plus seulement les infractions matérielles et rituelles.
Serait-ce le signe du passage progressif d’'une conception du délit
d’impiété a celle du délit d’opinion ? Tout le contexte de la religion
civique résiste & une telle interprétation. Ce ne sont pas les croyances
qui sont, comme telles, mises en accusation, mais 'appropriation par
des individus d’un discours sur les dieux, la revendication d’une
connaissance sur ces matiéres en dehors des circuits traditionnels
reconnus par la cité. Ces accusations touchérent surtout des philoso-
phes comme Anaxagore, Protagoras, Socrate, dont la contestation
n’aurait sans doute pas été sanctionnée si elle n’avait connu la publi-
cité de 'enseignement ct, pour les deux premiers, débouché sur la
publication d’ouvrages. La cité, dans la pleine possession de ses pou-
voirs, a, dés lors, concentré entre ses mains une sorte de discours
officiel sur les dieux qui, sans étre théorisé, n’en fut pas moins consi-
déré comme son privilege (Mactoux, 1990).
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La piété releve donc du souct de conserver I’héritage : les modifi-
cations qui viendraient a Paffecter doivent &tre confirmées par les

“canaux officiels et recevoir ’aval d’un oracle. Les valeurs de la cité

et celles de la religion se confondent : porter activement atteinte aux
secondes, C’est contester les premleles Comme le montre la maxime
d’Epidaure, dqa mentionnée, qui définit la pureté par une pensée
adéquate, les impératifs de mesure et — toujours davantage au cours
du temps —, de moralité, sont des composantes essentielles de la
piété. L’hybris, Pexces dans la parole ou dans la conduite, témoigne
d’une absence de respect a I'égard des dieux. A cette catégorie
appartient encore la volonté d’un rapprochement jugé excessif avec
le divin. Le respect révérencieux que commande la piété implique
donc une distance que rien ne doit venir compromettre et que les
rites sont chargés de réaflirmer quotidiennement.

Rencontrer les dieux, les contraindre,
les transformer ou les nier

Respecter la distance entre le divin et 'humain est donc la régle
générale d’une piété qui s’aflirme dans les cadres normatifs de la cité.
1l est cependant une palette d’expériences religieuses, officielles, offi-
cialisées ou marginales, qui permettent de réduire, méme temporaire-
ment, cette distance ; elles revétent des modalités d’action trés varia-
bles et présentent des différences d’intensité tout aussi modulées.

Les oracles

La volonté de pénétrer les desscins des dieux ou du destin
concernant le passé, le présent et lavenir est sans doute aussi
ancienne que la religion elle-méme. Mettre ses actions en correspon-
dance avec eux pour garantir la réussite d’'une entreprise, quelle
qu’en soit la nature, tel est le but le plus général du recours a la divi-
nation. Nous avons déja vu les devins a ’ceuvre dans U'interprétation
des signes, naturels ou non, qui sont censés refléter le cours des
choses et le vouloir divin. 1l est temps d’en venir aux sanctuaires ora-
culaires proprement dits.

Lappréhension du sacré et le sentiment religieux

Le sanctuaire oraculaire, appelé chresiérion ou manteion, est un
endroit d’élection ou différents modes de divination peuvent étre
pratiqués, concurremment ou non. Si les sanctuaires de ce type sont
largement répandus dans le monde grec, le plus souvent a l'usage
immédiat et presque exclusif des communautés qui les abritent, il en
est dont le rayonnement s’est étendu bien au-dela des frontieres de
leur région. Cest le cas pour le trés ancien oracle de Zeus 2 Dodone
en Epire. L lliade évoque les Selloi qu1 y officient : ce sont les inter-
pretes de loracle, aux pieds nus jamais lavés, pour maintenir le
contact avec la terre, et qui couchent 4 méme le sol dans le but
manifeste d’obtenir une révélation par le réve (XVI, 233-235).
L’ Odyssée montre Ulysse implorant le chéne au feuillage divin de le
conseiller sur son retour en Ithaque (XIV, 327-328 ; XIX, 296-297).
Griéce 4 des traditions complémentaires ou les colombes et les « pré-
tresses-colombes » apparaissent 4 coté de I'aigle de Zeus et des pré-
tres Selloi (Hérodote, II, 54-57), on suppose que les oracles étaient
rendus par le bruissement des feuilles du chéne, le cri des oiseaux ou
les vibrations produites par le contact d’un fouet métallique agité par
le vent sur des chaudrons de bronze. Prétres et prétresses en étaient
les interprétes. La mantique inspirée, ¢’est-d-dire la transmission des
réponses du dieu"aux questions des fideles par la médiation physique
d’un prétre ou d’une prétresse, est également attestée pour Dodone
(Platon, Phédre, 244 b). Les fouilles ont mis au jour un sanctuaire
modeste, dont les constructions ne remontent pas au-dela du
Iv* siecle ; c’est Pyrrhus qui, devenu roi d’Epire, en dota Poracle
ancestral, Le site a également livré de nombreuses lamelles de plomb
qui portent les questions rédigées ct adressées au dieu par les requé-
rants. Dans bon nombre de cas, ce sont les préoccupations quoti-
diennes des fidéles qui y sont représentées.

Dans la méme région, Poracle des morts d’Ephyra s’élevait au
bord de I’Achéron, réputé pour étre le fleuve des Enfers. Ulysse lui-
méme aurait commencé la son voyage dans I'Hadés. L’expérience
traumatisante d’un prétendu contact avec les morts devait conduire
a une information sur I’avenir, mais les procédures en sont obscures.
Par contre, dans un registre voisin, le témoignage de Pausanias
(IX, 39) permet de connaitre en détail la consultation de I'oracle de
Trophonios a Lébadée en Béotie. Le mythe voulait que Trophonios
elit ét¢ englouti par la terre. Il convenait donc d’y descendre pour
interroger le héros dans son repaire. Aprés des purifications prélimi-
naires, I'impétrant se glissait par un étroit conduit dans une sorte de
caverne souterraine dont il ressortait rempli d’effroi, de visions et de
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voix que se chargeaient d’interpréter les prophétes du lieu. La proce-
dure érigeait le fidéle en médium des révélations de Trophonios.
L’oniromancie, la divination par les réves, qui ¢tait pratiquée dans
les sanctuaires médicaux d’Asclépios, & ’Amphiaraion d’Oropos en
Attique ou dans certains sanctuaires oraculaires d’Asie Mineure,
reléve d’un procédé analogue. Le sommeil peuplé de réves est le lieu
de la révélation divine qu’interpréte un personnel religicux spécialisé.

Ces oracles ont connu un large renom et une fréquentation de
consultants venus d’horizons trés divers. Cest le cas aussi des presti-
gieux oracles d’Apollon en Asie Mineure. A Claros, le dieu parlait la
nuit par la bouche d’'un prophéte qui avait absorbé I'eau d’un puits
secret situé dans adyton du temple. A Didymes, sur le territoire de
Milet, loracle était desservi par les Branchides, descendants de
Branchos, son fondateur mythique. La prophétesse rendait depuis
Padyton les oracles attendus, aprés avoir bu I'eau de la source sacrée.
La réputation de ces oracles, sans doute locale au début de leur exis-
tence, dépassa bientdt les frontiéres. Aucun ne connut cependant le
rayonnement de 'oracle de Delphes.

Attesté dés la fin du IX¢ siécle avant notre ére, le sanctuaire del-
phique n’eut au départ qu’un rayonnement local. Avec 'émergence
de cités en proie 4 des tensions internes et dont le territoire était en
cours de stabilisation, avec I'envol de colons au-dela des mers a la
recherche de nouveaux sites d’implantation, le recours a une ins-
tance divine indépendante se fit de plus en plus pressant. L'oracle de
Dodone fut consulté, bien sir, mais la lointaine Epire n’était pas au
coeur de la Gréce des cités. La vision de Delphes nombril du monde
est significative de la position centrale que les Grecs lui ont trés 6t
symboliquement attribuée. L’Apollon de Delphes, dés les plus hautes
époques, fut aussi le dieu concerné au premier chef par les sguﬂlures
et par leur purification. On a vu déja quels dangers menagaient une
famille ou une communauté aux prises avec une faute inconnue. Le
remede a des épidémies ou a des stérilités inexpliquées était cherché
aupres d’Apollon.

D’aprés UHymne pseudo-homérigue a Apolion, c’est le dieu en per-
sonne qui a élu domicile sur les flancs du Parnasse et fait établir un
sanctuaire que les fidéles rallieront au prix d’unc longue et pénible
ascension. L’ Hymne évoque collectivement les prétres de Delphes, des
Crétois qu'Apollon détourne de leurs desseins commerciaux pour les
affecter a son service. Mais c’est la Pythic comme médium du dieu
qu’évoquent la plupart des textes parlant de l'oracle. L « épaisseur
littéraire » du lieu est plus considérable que pour n’importe quelle
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autre instance oraculaire de Gréce (Crahay, 1956). L'information est
donc abondante, mais ses objectifs sont loin d’étre strictement docu-
mentaires. Aussi ce que I'on connait des consultations releve-t-il de
reconstitutions dont les termes peuvent étonnamment varier d’une
étude a l'autre.

Originaire de Delphes ct vouée au dieu pour le reste de sa vic, la
Pythie était originellement une jeune fille vierge. Au fil du temps, on
en vint a faire remplir cet office par une femme 4gée, habillée en
jeune femme et d’une chasteté irréprochable. Aprés des cérémonies
préparatoires comportant des ablutions a la fontaine de Castalie, des
manipulations du laurier sacré, I'absorption de I'eau de la fontaine
Cassotis, la Pythie se rendait dans Padyton, la partic secréte du
temple, ot elle s’asseyait sur le trépicd ancestral. Le consultant, aprés
avoir rempli une série d’obligations (introduction par un Delphien
sl est étranger, ablution 4 la fontaine de Castalie, acquittement
d’une taxe, sacrifice probatoire), était admis dans Padyton, ot la pro-
phétesse se dissimulait derri¢re un rideau. La question et la réponse
étaient adressées oralement, mais le requérant pouvait la mettre ou
la faire mettre par écrit, surtout quand il s’agissait d’une consultation
engagée au nom d’une cit¢ par un envoyt spécial (pythios, théore ou
théoprapos). La consultation était originellement annuelle. Le succés
croissant de Poracle aboutit 4 une périodicité mensuelle et deux
Pythies purent méme rendre les oracles en méme temps. Une troi-
siéme leur servait de suppléante en cas de défaillance.

Il est probable que d’autres méthodes oraculaires avaient cours
sur le site de Delphes, de méme qu’a Dodone se pratiquaient des
modes divinatoires complémentaires ou indépendants. Le tirage de
sotts (cléromancie) est attesté et la Pythic y préte sa main divinement
guidée. Marie Delcourt (1955) a supposé avec une grande vraisem-
blance que les fideles trop pauvres pour acquitter la taxe préliminaire
venaient dormir par terre dans I'enceinte sacrée afin de recevoir en
réve les indications du dieu (p. 72). Il n’en reste pas moins que c’est la
révélation inspirée a la Pythie qui a consacré la célébrité du licu, reje-
tant dans ombre une série de pratiques adventices réelles, mais bien
moins attestécs. La parole inspirée consistait Ie plus souvent a avaliser
I'un des termes d’une alternative, 4 homologuer ce que le requérant
proposait, en fonction d’un traditionalisme auquel Delphes s’est large-
ment conformé. Quant a la prétenduc obscurité des dits oraculaires,
elle reléve davantage d’une tradition littéraire, voire propagandiste,
qui s’est emparée de I’ « outil prophétique » pour les besoins de sa
cause, que du caractére « oblique » des révélations divines. Les seules

153




154

Religion grecque

ambiguités devaient concerner la prédiction proprement dite de
Pavenir, ce qui semble avoir été assez rare. Le plus bel exemple est
sans doute la réponse donnée a Crésus, le roi de Lydie, qui consultait
Poracle sur Popportunité d’entreprendre une campagne contre les
Perses. La Pythie lui annonga la destruction d’un grand empire : Cré-
sus ne comprit pas qu'il s’agissait du sien (Hérodote, I, 53).

Les sanctuaires médicaux

Sanctuaire oraculaire et sanctuaire médical sont des lieux privilé-
giés ou les dieux se manifestent pour conseiller les humains, L’in-
cubation et 'oniromancie apparaissent comme des procédures divi-
natoires orientées a des fins curatives. En schématisant, on peut dire
que le sanctuaire médical est une sorte d’oracle spécialisé : le mythe
Paffirme dans son langage en faisant d’Asclépios un enfant
d’Apollon, tandis que les fouilles peuvent révéler un antique lieu de
culte apollinien a I'emplacement, ou aux environs, du sanctuaire
réservé a son fils. Apollon rendit de nombreux oracles aux cités
archaiques en proie a des pestilences de toute nature interprétées en
termes de souillure et de colere divine. La fin du v* siécle vit se mul-
tiplier les cultes d’Asclépios au départ du sanctuaire d’Epidaure, si
Pon en croit les mythes locaux de fondation. Du souci des commu-
nautés de remédier aux fléaux collectifs en faisant appel aux purifi-
cations apolliniennes, on est alors passé au traitement des maux indi-
viduels sous la houlette du héros Asclépios, devenu bientot le dieu-
guérisseur par excellence (Martin-Metzger, 1976). A Pinstar de Del-
phes, qui connut un rayonnement panhellénique considérable,
Epidaure, Cos et Pergame, célébres sanctuaires d’Asclépios, virent
affluer des masses considérables de pélerins venus chercher la gué-
rison miraculeuse ou, plus simplement, une « ordonnance » appro-
priée 4 leurs maux. A Epidaure, tous les quatre ans, se tenaient éga-
lement des Asklépiein, la féte pentétérique du lieu qui, 4 image des
grands concours de la pérodos (cf. supra), voyait s’allronter des
concurrents sur le terrain du sport ou de Iart. Les représentations
dramatiques conduisirent notamment a la construction de I'un des
plus beaux théitres du monde grec. Comme certains centres oracu-
laires importants d’Asie Mineure, les grands sanctuaires médicaux ne
cesserent de prospérer jusqu'aux derniers jours du paganisme
anfique.
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Les sanctuaires locaux de héros-guérisseurs sont également bien
attest¢s, comme celui d’Amphiaraos a Oropos, a la frontiére entre
IAttique et la Béotie, ou de présumés descendants d’Asclépios en
Laconie (Pausanias, III, 26, 3). Le dieu lui-méme était honoré dans
la plupart des cités selon le rituel civique commun. A Iéchelon local,
I'incubation pouvait &tre pratiquée dans ses sanctuaires, les consulta-
tions privées se déroulant en dehors du service civique du culte. Le
dieu Sérapis, pur produit de la période hellénistique et d’un syncré-
tisme gréco-égyptien, héritera, surtout a 'époque impériale, d’une
partie des fidéles d’Asclépios.

Outre les régles générales de pureté relative a la fréquentation du
sanctuaire (ni relations sexuelles, ni accouchements, ni décés dans
Penceinte sacrée), les fideéles des sanctuaires médicaux étaient
astreints a des rites préliminaires, variables selon les lieux, mais qui
entendaient les préparer au mieux a la nuit passée dans le sanc-
tuaire, souvent sous un portique prévu a cet effet : ablutions, bains,
sacrifices, abstinences, parfois méme des jetines. Au matin, les pré-
tres ¢taient chargés de concrétiser les réves des patients en leur pres-
crivant un traitement, si le dieu n’avait pas déja procédé 4 la guéri-
son ou si ses ordres n’étaient pas suffisamment clairs. Les sanctuaires
médicaux regorgeaient d’ex-voto prenant soit la forme de la partie
du corps guérie, — ce qui la maintenait sous le regard protecteur du
dieu — soit celle d’une stéle portant 4 la connaissance du public le
récit de la guérison. Gageons qu’une telle publicité dut inciter a plus
d’une fraude sacerdotale...

Dans ce type de sanctuaire, 'eau était un élément fondamental
et requérait parfois, comme a Epidaure ou a Gortys d’Arcadie, la
construction d’un réseau hydraulique onéreux. Outre les vertus
hygiéniques des ablutions et des bains recommandés aux fidéles, les
qualités symboliques de I'eau comme élément purificateur et sacrali-
sant n’ont pas peu contribué a son utilisation dans ces cultes qui
alliaient croyance religieuse, charlatanerie et véritable expérience
médicale (Lambrinoudakis, Ginouves, dans Ginouves et al, 1994).

Les cultes a mystéres

Les mysteres forment le versant le moins communautaire de la
religion grecque. La participation a ces célébrations secrétes reléve
d’un choix personnel, d’une initiative que dicte la recherche d’une
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expérience différente du sacré et du rapport aux dieux. Les cultes a
mystéres n’en constituent pas pour autant une « religion » a part, qui
serait totalement étrangére aux cadres habituels de la pratique reli-
gicuse. Pas plus que pour les cultes habituels de la cité, il n’est
d’ « église » ou d’ « évangile » qui aurait érigé les mystéres en struc-
tures autonomes. Comme I'a bien montré W. Burkert (1992, p. 23-
27), ces cultes procédent d’'une quéte de protection et de salut sem-
blable au mouvement qui méne & la consécration d’ex-voto dans les
temples : il y a une différence de degré, de profondeur, et non de
nature entre Iinitiant cherchant la promesse d'une vie meilleure, ici-
bas et au-dela, et le fidéle ordinaire formulant un veeu pour s’attirer
les faveurs d’un dieu face aux multiples incertitudes de Pexistence.
Comme les veeux, Uinitiation pouvait &tre renouvelée.

Les mystéres les plus prestigieux et qui donnérent souvent, par
assimilation, un cadre de référence a d’autres manifestations du
genre, sont incontestablement ceux de Déméter a Eleusis (Mylonas,
1961 ; Motte, 1986 ; Burkert, 1992 q). Nés dans cette bourgade
annexée par Athénes et pleinement « récupérés » par la cité dans ses
célébrations officielles dés 'époque archaique, les mystéres d’Eleusis
étalent censés étre une fondation de la déesse, racontée dans un
hymne archaique qui lui est consacré (Hymne pseudo-homérique a Démé-
ler). En deuil et en colére, Déméter était partie a la recherche de sa
fille Coré, enlevée par Hadés, le dieu des Enfers. Les souverains
d’Eleusis Pavaient accueillie au cours de ses pérégrinations. En
reconnaissance, aprés avoir essayé en vain d’immortaliser leur jeune
fils, elle y fit établir un temple et y instaura des « mystéres » frappés
du sceau du secret. Ce secret est resté bien gardé et les hypothéses
sur le contenu de l'initiation sont légion. Les scules certitudes tien-
nent a la portée existentielle, au symbolisme agraire et au caractére
visuel de la révélation (épopteia) qui donnait aux initiés de douces
espérances pour I'au-dela. L'initiation ne reposait pas sur un savoir
de type ésotérique, mais sur une expérience vécue.

Le caractére officiel des célébrations est le signe le plus clair que
les mystéres ne dissociaient pas les groupes successifs d'initiés de la
vie religieuse de la cité. Le prestige d’Athénes n’a pas peu contribué
a la faveur dont ont joui les mystéres d’Eleusis pendant toute
PAntiquité, mais la qualité de Pexpérience indicible vécue en ce lieu
par des centaines de milliers d’hommes et de femmes, grecs et étran-
gers parlant le grec, humbles citoyens et empereurs romains, en cst
assurément le fondement essentiel, que les attaques de I'apologie
chrétienne n’ont pas réussi a ternir.

Lappréhension du sacré el le sentiment religieux

Les mystéres d’Eleusis ont connu trés tot un rayonnement pan-
hellénique exceptionnel qui attira dans ce coin de I'Attique des péle-
rins venus de partout. Dans une certaine mesure, les mystéres des
« Grands dieux » de I'lle de Samothrace connurent un succés com-
parable. Le secret fut davantage encore sauvegardé, a tel point que
le nom méme de ces « Grands dieux » reste aujourd’hui un sujet de
controverse (Cabires ?). Attesté dés le vI* siécle av. J.-C., le culte
bénéficia du soutien de la dynastic macédonienne et de la faveur des
Romains, qui n’hésitérent pas a assimiler les dieux de Samothrace
aux Pénates (Cole Guettel, 1989). Le bénéfice escompté de cette ini-
tiation était surtout le salut en mer, comme en témoignent de nom-
breux ex-voto. Il s’agissait donc plutdt d’échapper momentanément
a la mort que d’y placer un espoir de survie.

A cdté de ces grands centres dont la vocation mystérique était
largement connue et reconnue, de nombreux sanctuaires locaux pro-
posaient I'initiation & I’échelle d’une cité ou d’une région. Il suffit de
suivre Pausanias dans son parcours de la Gréce sous les Antonins
pour voir surgir une « t#léte secréte » au détour de nombreux che-
mins : les Cabires de Thébes en Béotie (IX, 25), la Despoina de
Lycosoura en Arcadie (VIII, 37, 8), Déméter et Hagna (la « pure ») a
Andania en Messénie (IV, 33, 4-5), quelques exemples parmi
d’autres de cultes a mystéres restés trop discrets pour qu’on puisse en
sonder I'exacte finalité, si ce n’est la recherche d’une proximité parti-
culiére avec la divinité par le biais d’une initiation,

Le dionysisme et ses accointances avec I'orphisme

Le sentiment exacerbé de la présence divine et le lien particulier
entre les fidéles et le dieu caractérisent aussi certaines manifestations
du culte de Dionysos. On regroupe généralement sous le nom géné-
rique de « dionysisme » ce courant religieux qui a traversé la cité
grecque dés I'époque archaique, mais remonte probablement plus
haut dans le temps. Pas plus que les mystéres, le dionysisme ne cons-
titue une « religion » indépendante. De Pintérieur et de Pextérieur de
la cité tout a la fois, Dionysos, dieu du vin, de la folie et de Pextase,
brouille les frontiéres entre les sexes, entre les dges, entre les vivants
et les morts, entre la culture et la sauvagerie. L’histoire mythique du
dieu parle de ces ambiguités : Dionysos est né de la cuisse de Zeus
qui Iy avait placé aprés que Sémélé, son amante mortelle qui portait
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Penfant, cut été¢ foudroyée pour avoir vu le roi des dicux en pleine
majesté. Né deux fois, Dionysos posséde des qualités humaines et
divines, mais manifeste aussi des accointances particuliéres avec le
monde animal, en particulier le taureau. Le mythe le dit encore
venu de Thrace ou de Lydie et, méme si 'apparition de son nom sur
des tablettes e¢n linéaire B en fait un dieu grec ancien, cette vision
d'un Dionysos « étranger », « autre », confirme le sentiment de sa
différence ct de son « excentricité ». C’est dans les Bacchantes d’Eu-
ripide que la tradition littéraire a conservé I'image la plus vivante de
Iirruption de Dionysos dans la vie des cités — en l'occurrence
Thebes, la cité natale de Sémélé —, accordant félicité, joie, plénitude
et douceur a tous ceux qui 'acceptent, et précipitant ses opposants
dans la rage meurtriére et la folie aveugle. Mais I’épineuse question
du rapport des mythes de Dionysos a Ihistoire de ses cultes ne cesse
d’étre posée (Henrichs, 1989).

La c¢lébration du dieu a Athénes s’organise dans le cadre de
fétes hivernales réglées par la cité (les Oschophories, les Dionysies
rurales, les Lénées, les Anthestéries et les Dionysies urbaines), dont
certaines existent dans tout le monde grec. Certaines fétes font
intervenir des thiases, c’est-a-dire des groupements de « ménades »
(les fidéles féminines du dieu) accomplissant Ioribaseia («la course
en montagne » ) et, d’aprés les mythes, 1'dmophagia ( «la manduca-
tion de viande crue » ). Telles sont les Bacchantes que met en scéne
Euripide et qui exploitent les aspects les moins conventionnels du
culte du dieu. La particularité de Dionysos est de questionner
Pordre établi en en dévoilant les tensions et les facteurs d’excen-
tricité. Il met en cause les voies habituelles des rapports entre
dieux, hommes et bétes, notamment par la transformation du sacri-
fice civique normalisé en une chasse échevelée d’'un animal finale-
ment déchiqueté et consommé cru en pleine nature. Le dieu lui-
méme ne se situe plus a bonne distance de ses fidéles : il en prend
possession et leur insuffle une folie (mania) qui provoque une éva-
sion momentanée. Les fideles du dieu deviennent des bacchoi. En
échappant ainsi a ordre social sacralisé, le thiase dionysiaque « ins-
talle au centre de la vic publique des comportements religieux qui,
sous forme allusive, symbolique ou de facon ouverte, présentent des
aspects d’excentricité » (Vernant, 1990, p. 98). Il ne s’agit jamais,
toutefois, d’échapper définitivement & cet ordre : Dionysos ne mar-
ginalise ses fidéles que pour miecux les réintégrer par des voies
détournées. Les cultes civiques de Dionysos comportent donc a la
fois des manifestations traditionnelles articulées autour des sanc-
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tuaires et des fétes, et des aspects « excentriques » illustrés, notam-
ment, par les activités des thiases de ménades en pleine nature.
L’intégration de ces pratiques dans le cadre normatif de la religion
civique laisse néanmoins ouverte la question de la spontanéité de
la démarche et celle de Paccomplissement effectif de Pdmophagia,
c’est-a-dire le probléme difficile du rapport entre les ménades du
mythe et celles de I'histoire (Versnel, 1990, p. 137-150).

Le vocabulaire utilisé pour désigner la pratique des thiases reléve
cn partie du registre des cultes a4 mystéres (#lét2, ogia) et son carac-
tére secret renforce encore P'analogie. La question était dés lors iné-
vitable : quelle cst la nature de I’ « accomplissement » dionysiaque
(c’est le sens premier de ) et peut-on parler & son propos d’une
eschatologie mystérique ? L’existence de mystéres dionysiaques plus
ou moins privés, avec une initiation graduée et organisée autour
d’une révélation, cst attestée a partir de I’époque hellénistique (Tur-
can, dans Moreau, 1992 ; Burkert, 1992 4, et dans Carpenter-
Faraone, 1993). Mais qu’en est-il de la #lété des siecles précédents :
s’agit-il d’'une bonification de Iexistence présente par un change-
ment momentané d’état ou d’une promesse de vie meilleure pour
Pau-dela ? L’alternative a été Aprement débattue entre chercheurs et
continue de IBtre!, car des textes récemment découverts ont relancé
le débat. En Créte (Eleutherna), en Italie du Sud (Hipponion, Thou-
rioi), en Thessalie (Pelinna) ont été mises au jour, dans des tom-
bes, des lamelles portant des inscriptions datables du v* au II° si¢cle
av. J.-C. Elles mentionnent, en des combinaisons variables, en vers
ou en prose, des purifications, 'acces & un statut meilleur (makaris-
mos), Perséphone et d’autres divinités des Enfers, la libération par
Bacchios (c’est-a-dire Dionysos Bacchios), la topographie infernale,
Mnémosyne, G¢, et des échanges de questions-réponses (Graf, dans
Carpenter-Faraone, 1993). Le contexte de certains de ces documents
est certainement bachique: Pune des lamelles se termine par
Pévocation des pboron xal Bdxyor, « initiés et bacchants » auxquels se
mélera la défunte. Faut-il en déduire Pexistence de mystéres diony-
slaques a haute époque, conférant aux initiés du dieu un statut privi-
légié dans au-dela ? Avant de répondre, il convient d’aborder un
moment la « nébuleuse orphique » en Gréce.

1. Pour Pexistence de mystéres dionysiaques avant Pépoque hellénistique : Casadio,
dans Morcau, 1992 ; Burkert, 1992 a et dans Carpenter-Faraone, 1993 ; Graf, dans Car-
penter-I'araone, 1993 avec des réserves ; contre : Turcan, dans Moreau, 1992, Cf. Vers-
nel, 1990, p. 150-155.
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Orphée est un personnage mythique, poéte et chanteur remar-
quable, dont le nom servit & qualifier, dés le VI° siécle avant notre
ére, un mouvement religicux protestataire caractérisé par le refus
d’absorber de la viande et par un mode de vie «pur», ascétique,
préché par des personnages marginaux et itinérants, experts en puri-
fications pour cette vie et au-dela. Le régime végétarien était claire-
ment en rupture avec la tradition sacrificielle de la cité et érigeait les
disciples d’Orphée en courant sectaire (Detienne, 1977). Des livres
circulaient aussi sous le nom du poéte, regroupant des textes en con-
tradiction avec la cosmogonie et la théogonie familiéres aux Grecs.
S5i orphisme et dionysisme ont pu se rejoindre 4 'occasion, c’est par
le biais de Dionysos, le dicu principal de I'anthropogonie orphique.
Les Titans ont assassiné le jeune dieu aprés 'avoir distrait avec diffé-
rents jouets. Ils ingurgitent ensuite ses membres déchiquetés et meu-
rent foudroyés par Zeus qui a eu le temps de sauver le cceur de Dio-
nysos. Des cendres des Titans, mélées de terre, naitront les hommes
qui, par un mode de vie orphique, pourront exalter en eux la par-
celle de Dionysos et se purifier de leur nature « titanesque » (Ver-
nant, 1990). Ce récit est attesté¢ tardivement, mais des auteurs classi-
ques I'évoquent déja indirectement et, dans I'Hippolyte d’Euripide,
Thésée reproche a son fils son régime végétarien et ses attitudes de
bacchant sous la direction d’Orphée (v. 952-957). Les perspectives
sotériologiques du mythe de Dionysos Zagreus démembré par les
Titans sont claires et le dionysisme lui doit sans doute une honne
part de ses perspectives de salut. Mais contrairement a Dionysos,
Porphisme était irrécupérable par la cité dont il contredisait les fon-
dements mémes, définitivement.

La #lété, I’ « accomplissement » bachique, semble bien avoir été
aussi multiforme que le dieu qui la commande, et 'on aurait tort de
chercher une réponse univoque aux questions qui restent posées. Le
ménadisme traditionnel, encadré par les cités, trouve sa place dans
un « ici et maintenant » et ne semble guére s’&tre soucié de 'au-dela,
hormis I’espoir un peu confus de voir se prolonger dans 'Hadés les
activités du thiase. Néanmoins, les COIlC(ipthIlS sous-jacentes aux
mystéres — et singuliérement a cecux d’Eleusis —, ainsi que leur termi-
nologie ont influencé I’ « idéologie d10nys1aque » de la période clas-
sique (Versnel, 1990, p. 155). Elles ont aussi préparé le terrain des
expériences proprement mystériques des siécles suivants, dont les
conceptions eschatologiques ne sont toutefois pas absolument claires
(Cole Guettel, dans Carpenter-Faraone, 1993). La ot dionysisme et
orphisme se sont rencontrés, au moins a partir de la fin du vI° siécle,
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enseignement ésotérique fondé sur une théogonie spécifique et sur
unc anthropogonie articulée autour de Dionysos a mené les adhé-
rents de ces groupements « orphico-dionysiaques » trés fermés a la
croyance en une renaissance dont les présupposés rituels nous restent
largement inconnus.

La magie
(Graf, 1994)

Depuis longtemps, le débat sur les rapports entre religion et
magic est engagé, les prises de position allant d’un partage strict des
deux domaines au refus du terme méme de « magie », censé n’étre
qu'une construction d’auteurs modernes projetée sur des cultures
étrangeéres a un tel partage'. Une position intermédiaire consiste a
faire de la religion et de la magie les deux extrémités d’un large
spectre de formes hybrides, dont les différences sont d’autant moins
perceptibles que l'on s’approche du centre dudit spectre (Versnel,
dans Obbink-Faraone, 1991, p. 92). Tout en conservant dés lors le
couple religion/magie, il faut s’interroger sur les conceptions que les
anciens avaient de ces manifestations dites « magiques » et des fluc-
tuations que leurs jugements de valeur ont pu connaitre au fil du
temps. Outre les sources habituelles de I'histoire ancienne (cf. supra),
Pinformation essentielle sur les pratiques magiques provient des
papyrus du méme nom et des defixiones épigraphiques (xatadéopor en
grec), c'est-d-dire des textes gravés surtout sur de minces lamelles de
plomb et visant 4 « immobiliser » (xatadéw, en grec, defigo en latin), a
neutraliser un adversaire personnel, quel que soit le contexte de
I'opposition ou de la menace. Une spécificité des recettes magiques
décrites par les papyrus et des defixiones est I'isolement dans lequel
sont €laborées les premiéres et rédigées les secondes. Il s’agit 1a d’une
difference fondamentale avec la religion civique, méme dans ses
aspects les plus individuels, car la plupart des actes religieux sont
compatibles avec toute forme de « publicité », ce qui n’est pas, en
régle générale, le cas de la « magie ». Il est révélateur, de ce point de
vue, que le vocabulaire de la magie ait largement emprunté au
registre des cultes 4 mystéres, que leur caractére secret, leur
recherche d’un contact privilégié avec le divin et leur processus ini-

1. Gf H. 8. Versnel, « Some Reflections on the Relationship Magic-Religion », dans

Numen, 38 (1991), p. 177-197.
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tiatique pouvaient sembler rapprocher du monde de la magie. Mais
les cultes & mystéres ont ausst une fonction communautaire et
sociale. De surcroit, 'action magique cst le fait d’un spécialiste pro-
fessionnel marginalisé dans la société qu'il fréquente. Son objectif
immédiat, souvent trivial, est clairement établi et il peut ou non,
pour parvenir a ses fins, s’attirer l'aide d’auxiliaires divins ou
« démoniques » (les daimones intermédiaires), proches du monde des
morts, en les contraignant a 'aide de procédures dont la forme est
apparentée au culte traditionnel (priéres, libations, sacrifices). Mais
cette tradition est détournée, notamment par la rupture des barriéres
qu séparent habituellement les régnes végétal, animal, humain et
divin.

La réprobation d’Héraclite ou de Platon est trés révélatrice
quand elle s’adresse & ces charlatans qui accomplissent des rites
secrets ou de prétendues guérisons par des purifications en
s'attribuant le pouvoir de convaincre les dieux de se mettre a leur
service — et méme le pouvoir de les contraindre. C'est dire qu’a I’dge
classique, la magie au sens que 'on vient de lui donner est incluse
dans un ensemble de pratiques en marge de la cité (mystéres privés,
divination, purification, magie « noire »). Peu a peu, le développe-
ment de la théologie philosophique et celui de la science, notamment
médicale, conduiront au dénigrement de la mageia dans certains
milieux intellectuels, mais sans pour autant mettre leurs pratiquants
« hors-la-loi » (Graf, 1994, p. 32-45). Avec le relichement progressif
du cadre communautaire trés englobant de la cité classique, la pra-
tique de la magie se poursuit, sans que nos sources permettent
d’affirmer que la période hellénistique ait connu une recrudescence
particuliére de ces activités. Nous y reviendrons bientét.

Le point de vue des philosophes

Les esprits éclairés, on vient de le voir, ont trés tét dénoncé les
pratiques déviantes et marginales. Mais qu’en était-il de leur juge-
ment sur la religion traditionnelle et de leur point de vue sur les
mythes ? Longtemps la Gréce classique fut regardée comme le lieu
privilégié de I'émergence de la «raison », la philosophie naissante
s'opposant dés lors a la religion. Mais la viston anachronique d'une
Gréce «des Lumicres» avant la lettre s’est estompée en méme
temps que s’eflilochait la conception du prétendu « miracle grec ».

- I |
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Les premiéres générations de philosophes grecs couvrent la fin de
la période archaique et le V° siécle. Ils sont conventionnellement
appelés « présocratiques » et leurs ceuvres ne nous sont parvenues
que sous la forme de fragments. Ils ont cherché a expliquer la cause
premiére des phénomenes de la nature ('eau pour Thalés, la « non-
limite », apetron, pour Anaximandre, le feu pour Héraclite, etc.). Loin
de constituer une rupture définitive avec les traditions religicuses du
temps, leur vision du monde tend au contraire a dépasser en
I’épurant la conception du divin. Les critiques n’ont certes pas man-
qué, tant a ’égard des représentations mythologiques que de certains
cultes, mais ’athéisme radical fut rare — et méme trés critiqué par la
phupart des philosophes eux-mémes — et 'agnosticisme n’impliquait
pas le rejet de la tradition (Babut, 1974 ; Motte, 1986). La nouveauté
sur le plan religieux résidait dans le fait méme d’interroger la cou-
tume et de produire un discours indépendant sur ces questions. On a
vu a propos des procés d’impiété a Athénes que les accusations rele-
vaient avant tout du souci de la cité de conserver la mainmise sur un
tel discours, qui était jusqu’alors 'apanage des poétes, plus que
d'une préoccupation de type «dogmatique », inexistante dans le
cadre de la religion grecque.

A Dépoque archaique (milieu du VI° siécle) remonte également
Porigine du pythagorisme, un courant philosophique dont les prolon-
gements furent importants pendant toute Antiquité. Pythagore, son
fondateur, contrairement au légendaire Orphée pour I'orphisme, est
un personnage historique, originaire de Samos et exilé en Grande-
Gréce. Il fonde a Crotone une communauté dont le genre de vie
rigoureux et méme ascétique n’est pas, contrairement a ’orphisme,
incompatible avec une implication dans les affaires politiques et
sociales de la cité. La caractéristique essentielle du pythagorisme est
Palliance étroite du mysticisme et du rationalisme. Il prone que les
nombres sont les racines de toutes choses, tout en élaborant une
véritable religion de salut qui voit I"Ame immortelle se dégager peu a
peu de la corruption terrestre pour atteindre la perfection céleste. Le
pythagorisme eut notamment une influence considérable sur I'ceuvre
de Platon.

Cette derniére, qui est le plus ancien corpus d’écrits philosophi-
ques conservé dans sa globalité, est remarquable & bien des égards,
notamment par le cadre religieux de la pensée qui s’y déploie. Pour
Platon, «le divin est 'ultime fondement de toute réalité et ’homme
en porte le reflet » (Zimée, 90 ¢ ; Motte, 1986) : la démarche religicuse
s'impose a la raison philosophante et I’anthropologie ou la science du
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cosmos ne se congoivent pas sans la théologie. La sagesse est donc
inséparable de la piété, mais cette religiosité exigeante et idéale ne se
double d’aucun individualisme : le philosophe est citoyen et respecte
la tradition coutumiére, surtout en matiére religieuse. La conception
platonicienne du divin intégre les notions de bonté absolue, de vérité
et de justice, autant de qualités inconciliables avec les mythes ou
Panthropomorphisme des dieux est insoutenable de veulerie, de
médiocrité et de violence, et avec la notion commune de leur jalousie.
Ainsi, 4 la suite de Xénophane de Colophon, Platon a dénoncé la des-
cription poétique d’un monde divin pour lui largement inconnais-
sable. S’il préconise la moralisation des mythes, il refuse leur interpré-
tation allégorique en raison de leur fonction éducative, incompatible
avec unc quéte subtile du « sens caché » de ces récits. L’allégorie, en
effet, interpréte le sens littéral des textes en fonction d’une significa-
tion sous-jacente, physique ou morale. Les dieux deviennent des élé-
ments de la nature et leurs actions autant de manifestations cosmi-
ques, a moins que les noms divins ne dissimulent des principes
moraux a I'ceuvre dans ’homme (Pépin, 19767%). La lecture allégo-
rique des mythes est le produit d’un certain discours philosophique et
scientifique qui n’en comprend plus le fonctionnement religieux. En
dépit des anath¢mes de Platon, c’est ce type d’explication qui prévau-
dra pour récupérer Ihéritage de la mythologie grecque, dans le
monde grec lui-méme, dans le monde romain ensuite, et enfin dans
tout I'Occident latin, jusqu’au siécle des Lumiéres.
La plupart des grandes écoles de philosophie des siécles suivants
— le Lycée d’Aristote, le Jardin d’Epicure, le Portique des Stoiciens —
¢laborent, a des degrés divers, une véritable théologie qui intégre le
patrimoine religieux en le réinterprétant dans le cadre d’une
réflexion nouvelle. La différence de sensibilité donnera des tonalités
diverses a leurs points de vue, mais les grandes lignes esquissées dés
les Présocratiques se confirment, donnant sa configuration a la vision
conventionnelle de la religion chez les esprits éclairés des périodes
hellénistique et romaine : les ceuvres poétiques sont critiquées au
nom de la morale, de la raison et méme de la piété, et la récupéra-
tion allégorique de la tradition mythologique s’accompagne du res-
pect des cultes coutumiers et des formes ancestrales de la piété ; si la
réflexion dogmatique confine souvent a un agnosticisme réservé, la
conservation du patrimoine religieux va de pair avec la volonté
d’épurer et de moraliser les pratiques (Babut, 1974, p. 103).
A coté de lallégorie, une autre voie interprétative connaitra un
certain succes, surtout a 'avénement du christianisme. On Pappelle
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« évhémeérisme », un nom formé sur celui d'un philosophe a la char-
niére des Iv® et I siecles av. J.-C., Evhémére de Messéne'. Dans
I'lle imaginaire de Panchaia qu il décrivait dans son « utopie »,
Ouranos, Cronos et Zeus étaient les premiers souverains, divinisés
aprés leur mort pour leurs bienfaits. Le philosophe entendait mani-
festement justifier le culte des souverains de son temps, tout en leur
signifiant que la divinisation se mérite. Dé&ja les premiers lecteurs de
son ceuvre y virent un signe d’athéisme et affirmérent que, pour
Evhémeére, les dieux de la tradition étaient des hommes qui avaient
été puissants et qu1, pour cette raison, avaient été divinisés par leurs
contemporains et passaient depuis pour des dieux. Cette lecture, que
Pauteur aurait sans doute récusée, recut un large écho et passa
notamment dans I'adaptation latine d’Ennius, I'intermédiaire privilé-
gié des prétendues doctrines du philosophe de Messéne. Cette inter-
prétation de 'origine de la croyance aux dieux allait s’intégrer dans
le paysage intellectuel des temps a venir.

Les périodes hellénistique et romaine :
continuités, mutations et discontinuités?

Il était déja délicat d’essayer de décrire de fagon synthétique et
compréhensive 'ensemble des conceptions et des pratiques du monde
grec archaique et classique. Le pari est plus difficile encore a tenir
pour les périodes hellénistique et romaine, déja effleurées ¢a et 1a au
fil de la présentation. Ces périodes se présentent comme un véritable
« kaléidoscope » religieux aux multiples ramifications, irréductible a
un seul type d’explication. Avec les vastes conquétes d’Alexandre le
Grand a la fin du 1v* siécle, le monde grec change. L’ouverture vers
I’Orient, si elle fut une donnée importante de I’histoire du bassin de
lEgee depuis les époques les plus hautes, prend alors des proportions
jamais atteintes. Ses effets pourtant ne vont pas révolutionner, du jour
au lendemain, les structures ancestrales de la polis grecque.

La tonalité de la conquéte macédonienne est hellénique, non pas
sur un plan politique — puisque la monarchic en est le régime de

1. GL M. Dubuisson, art. « Evhémeérisme », dans . Poupard (éd.), Dictionnaire des reli-
gions, Paris, 1984, p. 555-556.

2. CL Stewart, 1977 ; H. S. Versnel, « Religicuze stromingen in het Hellenisme »,
dans Lampas, 21 (1988), p. 111-136 ; Versnel, 1990,
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prédilection — mais bien culturel ; le respect des traditions religieuses
locales prévaut et aucune politique religieuse d’envergure n’est mise
en place par les nouveaux dirigeants. Les cités conservent dés lors la
pratique de la religion civique des ancétres, de plus en plus forma-
liste dans un cadre éducatif strict, comme DPéphébie, et dans des
célébrations dont la signification « sacrée » semble se dissoudre au
profit d’un symbolisme «civil ». Les communautés, qui ont perdu
leur indépendance politique, agissent pour la normalisation et le
maintien de leurs traditions culturelles et religieuses. Pendant les
deux siecles qui suivent les conquétes d’Alexandre, conservatisme et
ritualisme prédominent largement.

Mais peu a peu, la cité n’est plus en mesure de satisfaire, comme
par le passé, les besoins de solidarité entre ses membres. Elle est
restée le cadre, souvent brillant et prestigieux, de la vie sociale, mais
la « dépolitisation » des citoyens, désormais soumis & une oligarchie
locale dépendante d’un pouvoir central, a conduit & un relichement
de la trame sociale qui en faisait la cohérence. Vont alors sc multi-
plier des associations vouées a un culte collégial, souvent rendu dans
le cadre d’une propriété privée, avec 'aval de la cité, mais sans la
dimension plus largement communautaire du koinon archaique et
classique qui s’inscrivait dans les structures mémes de la polis.
L’assistance mutuelle, une sépulture décente et des honneurs funé-
bres motivent largement I'adhésion a ces associations nouvelles, ce
qui montre bien P'affaiblissement des anciens systémes de solidarité,
dans un monde ou la mobilit¢ des personnes s’est considérablement
accrue.

La vision des dieux et du monde n’est pas sortie indemne de ces
mutations. Le fonctionnement social et religieux de la polis archaique
et classique se référait & un ordre sacré qui intégrait 'ensemble des
composantes du cosmos dans un tout cohérent. La célébration commu-
nautaire de dieux aux compétences diversifiées s’inscrivait dans la
recherche du maintien de cet équilibre profitable a tous. Le modéle
« politique » de la Gréce se transformant, la vision de ses dieux va se
modifier ainsi que sa conception d'un ordre sacré. La monarchic est
désormais le cadre politique de référence et, au niveau local,
Pévergétisme (le «bienfait» institutionnalisé : Gauthier, 1985)
s’accroit. La protection et le salut deviennent une question de dépen-
dance. Le rapport aux dieux s’en trouve bouleversé. La sollicitation
des fideles a leur égard est de plus en plus pressante et la multiplica-
tion d’épithétes évocatrices se fait 'écho du salut et de la protection
immeédiats qu’ils en attendent : cwt#p (sauveur), émfixoog (attentif), etc.
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Dans ce contexte — auquel ressortit la divinisation des souverains
dont on a déja parlé et le succés croissant des cultes & mystéres —,
certains « anciens » dieux semblent plus disposés que d’autres a
répondre aux nouvelles exigences. Ainsi Dionysos et Asclépios voient
leurs cultes se multiplier, dans des associations plus ou moins privées
pour le premier, dans des grands centres de cure pour le second.
Des dieux étrangers font leur apparition, non plus au gré de I'accueil
parcimonieux et réglementé des cités — qui avaient déja admis en
leur sein Cybéle, Adonis, Sabazios ou Bendis —, mais bien en fonc-
tion des aspirations nouvelles des gens. Une des divinités étrangéres
parmi les plus importantes est sans conteste ’Egyptienne Isis, accom-
pagnée de Sérapis, dont le culte se répandit dans tout le monde grec
a partir de la fin du Iv* siécle av. J.-C. Si les dicux du panthéon tra-
ditionnel pouvaient assumer de multiples fonctions, les prétentions
d’Isis & embrasser tous les domaines de existence sont pourtant sans
égal, Les hymnes qui énumeérent ses qualités (les aélalogies, de dperi,
la «vertu») illustrent bien la tendance « totalitaire » des grands
dieux orientaux qui vont s’installer dans un monde désormais large-
ment ouvert, offrant & leurs adorateurs une aide immédiate dans le
cadre d’une relation personnelle. De telles prétentions divines ne
conduisent nullement a la croyance en un dieu unique, 4 un
« monothéisme », dont seuls les Juifs puis les Chrétiens se font les
défenseurs, mais peuvent tendre vers I’ « hénothéisme »', c’est-a-dire
la prédominance d’un dieu parmi les autres dieux (Versnel, 1990).
Ce processus est favorisé a la fois par la grande plasticité du poly-
théisme antique et par la propension, déja perceptible chez Héro-
dote au V© siécle av. J.-C., a reconnaitre un dieu familier sous le nom
d’une divinité étrangére aux fonctions similaires ou a Iiconographie
apparentée (c’est le procédé de interpretatio).

La famille divine s’agrandit encore avec Iarrivée d’une puissante
déesse, née d’une évolution de la conception du monde : Tyché, la
Destinée personnifiée et divinisée. Progressivement, la condition
humaine ne dépend plus de Péquilibre entre les diverses compo-
santes du kosmos, réguliérement réaflirmé par le culte, mais d’un des-
tin inexorable qui détermine Pexistence des individus et les enferme
dans des lois immuables lites a la course des étoiles. Le développe-
ment philosophicue d’une théologie astrale, déja en germe chez Pla-
ton (au livre X des Lois et dans le Timée), favorise toujours davantage
la conception d’'un déterminisme astrologique, lequel est bien pré-

1. Terme moderne forge sur Pacclamation g fzée, « un est le dieu ».
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sent, par exemple, chez les Stoiciens. Il n’est pas étonnant dés
lors que Pastrologie, tant éruditc que populaire, se développe aux
périodes hellénistique et romaine tandis que se perpétuent des prati-
ques magiques ancestrales, qui permettent a la fois d’expliquer
I'inconcevable et d’agir sur la nécessité. Une autre fagon d’échapper
au destin aveugle est de s’en remettre a des divinités puissantes,
comme Isis, qui rendent P'espoir d’échapper aux oukases de Tyché
en saffirmant supérieures a elle.

Les périodes archaique et classique se représentaient 'ordre sacré
du monde en termes de différences, de frontiéres et de séparations &
préserver sous peine de rompre ’équilibre de leurs communautés
réduites. L’ « excentrique », le «sauvage », I’ « autre » ne faisaient
ponctuellement irruption dans le quotidien que pour réaffirmer un
ordre ot les relations entre les dieux et les hommes étaient congues
sur le mode de la distance. Quant 4 la pression de la destinée, déja
présente dans I’épopée homérique, elle apparaissait parfois, dans cer-
tains ¢épisodes mythiques, supérieure aux dieux eux-mémes; mais
dans son quotidien, le Grec des temps anciens I'associait spontané-
ment a une action divine (Rudhardt, 1958, p. 105-106). « Le dieu et
la destinée » formaient alors un couple indissociable.

Dans un monde en profonde mutation, les notions de « centre »
et de normalité se dissolvent. Le conscrvatisme ritualisé est une des
maniéres de résister au mouvement et les cités grecques ne manque-
ront pas d’y recourir périodiquement, avec des sursauts d’archaisme
religicux jusqu’en pleine époque romaine. Mais les barriéres ont
cédé : les relations des hommes entre eux ont changé, le monde des
dicux a évolué et le rapport que les hommes entretiennent avec lui
également. Cela explique a la fois le succés de Dionysos, celui des
dieux orientaux ct la divinisation des souverains, mais aussi efflo-
rescence progressive de tendances latentes aux époques antérieures :
magie, astrologie, ésotérisme.

Et pourtant, la réaction paienne contre les attaques du christia-
nisme situera le danger sur un front que n’aurait pas désavoué un
Grec de I’époque classique : en s’en prenant aux dieux, les Chrétiens
mettent en péril, a terme, la survie méme des institutions et des com-
munautés. L'imbrication du politique et du religieux conserve sa
pertinence pour évaluer la religion grecque sous 'Empire romain, en
comparaison d’une tout autre vision du rapport au divin. Le danger
est d’autant plus grand que les penseurs chrétiens, dont un bon
nombre sont d’origine paienne, tentent de s’approprier Ihéritage
culturel et intellectuel hellénique en le consacrant au seul vrai Dieu.

Lappréhension du sacré el le sentiment religieux

Ils rejettent dés lors la religion grecque et ses pratiques « idolatres »
pour ne conserver que la philosophie et les mythes dans leur inter-
prétation allégorique ou évhémériste. Comme Moise avait ordonné
aux Hébreux de prendre les trésors des Egyptiens, ainsi les Chrétiens
doivent s’emparer de ceux des paiens (Grégoire de Nysse, IV© siécle ;
Beatrice, 1997).

La christianisation, en dépit du rejet « théorique » de I'idolatrie,
n’a pas seulement conduit 4 des condamnations ct a des destructions
(Trombley, 1993, p. 98-186). Les stratégics mises en ccuvre compre-
naient un volet positif, fait d’assimilations, de récupérations volon-
taires ou d’absorptions progressives, surtout manifestes pendant les
premiers siécles. Au début du viI® siécle encore, Grégoire le Grand
conseillait a saint Augustin de Cantorbéry, qui évangélisait les Angles,
de ne pas détruire les temples des idoles, mais sculement les idoles, de
bénir les temples et d’y placer des reliques : « En effet, si ces temples
sont bien construits, il est nécessaire et il suffit d’en changer la destina-
tion. »' Il faut respecter les coutumes en les récupérant et en en modi-
fiant le sens. L’hellénisme, méme dans certaines pratiques rituelles,
sest donc perpétué pendant quelques siécles encore aprés la conver-
sion de I'empereur Constantin au christianisme (début du 1v* siécle).
Les décisions des empereurs Théodose (fin du 1v° siécle) et Justinien
(mi-VI* siécle) viendront pourtant sonner le glas : les dieux grecs sont
morts. Certains apologistes chrétiens n’ont-ils pas été jusqu’a invoquer
des oracles par lesquels Apollon annongait lui-méme sa déchéance au
profit du seul Dieu ? Une autre histoire commence.
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