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RESUME

Partant de I’idée chére a I’herméneutique selon laquelle les ceuvres de culture possédent
encore la capacité de nous rendre plus conscients du travail de 1‘histoire qui porte une
tradition toujours a 1’ceuvre (Gadamer, 1960/1996), cette thése réitére I’appartenance
de la psychologie, dans son horizon théorique et clinique, au champ des sciences
humaines. C’est & partir d’une interprétation de /’hymne homérique a Déméter, un
poéme antique qui rend hommage a la déesse de la fertilité, que vient s’illustrer la
richesse des significations relatives a 1’existence humaine qu’offre le mythe, et la
réciprocité entre cosmos et psyché qu’il engage. Le récit de I’épreuve qu’est pour
Déméter I’enlévement de sa fille par Hadés, le dieu des Enfers, pour en faire son
épouse, apparait, a la lumiére de notre interprétation, comme une allégorie de la
naissance d’un type de créativité spécifique a 1’existence humaine et relative a son
intersubjectivité fondamentale et aux événements qui viennent la structurer. Le mythe,
de par son mouvement de retour aux origines, nous conduit & réaliser parallélement une
psychogénése et une ontogénése. Nous inspirant de la pensée de philosophes de
I’existence et de l’herméneutique (Heidegger, Arendt, Gadamer, Lévinas, Marcel,
Ricceur et Bachelard) et de celle de psychanalystes (Freud, Winnicott, Zaltzman), notre
lecture de I’hymne homérique a Déméter nous améne & décrire I’expérience humaine
de la perte et de la séparation qui conduit & la naissance d’un monde humain habitable
et d’une vie psychique créative, c’est-a-dire rendant 1’étre humain capable de se relier
symboliquement au monde. S’articulant en dialectique avec la fécondité qui reléve
plutdt d’une capacité innée de génération, la fertilité devient, au terme de /’hymne
homérique a Déméter, le synonyme de I’horizon d’espoir véhiculé par le don qui
permet d’intégrer comme réalité la mort et la perte d’un étre cher et de se risquer au jeu
du dialogue. Le mythe, qui est aussi connu comme le récit de la naissance de la vie
civilisée, permet ainsi d’explorer les conditions préalables a la fertilité, notamment, les
dimensions de I’altérité et de la temporalité cyclique et de sa rythmique qui articule
absence et présence, perte et retrouvailles. A partir de I’analogie entre le mythe et le
jeu de la bobine (le fort-da freudien) et celle de la répétition en psychothérapie, ainsi
que d’exemples de stérilité tirés de la mythologie et de la psychopathologie, 1’action
fondatrice de la séparation et de son intégration par le deuil pour le développement de
la capacité de jouer et de créer se trouve mise de 1’avant, ainsi que I’importance de la
différences des sexes et des générations dans I’organisation psychique mature. Sur le
plan psychique, la notion de libido est éclairée par la philosophie de la corporéité de
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Merleau-Ponty (1945). Il en ressort une compréhension de la sexualité comme
habitation, qui est une mani¢re de dire |’existence humaine (Jager, 2010).
L’interprétation du passage de Perséphone aux Enfers et les thémes de la mort et du
féminin qui sont abordés, dans une approche poéticoanalytique (Bachelard, 1961),
comme des dimensions de la fertilité. L’accueil de I’étranger et le rythme cyclique dans
les échanges s’avérent étre au fondement de la fertilité, de méme que la pulsion de
mort, qui ceuvre a défaire les liens et délimiter des espaces. La pensée de Winnicott
(1975) met en lumiére 1’aspect primordial de la créativité qui vient de cette tension
entre ouverture et fermeture, relative a une fécondité initiale, pour la psychothérapie
d’inspiration psychanalytique. C’est & partir de ’ontologie du jeu de Gadamer
(1960/1996) que nous comprenons sous quelles conditions la répétition (dans la
psychothérapie, tout particuliérement dans le transfert) est susceptible de fertilité.
Invoquer plusieurs champs théoriques a ses limites et une richesse qui sont bien
représentés dans cette thése. L’interprétation du mythe de la fertilit¢ nous aura
néanmoins permis de tracer un chemin de pensée permettant d’aborder la créativité
dans sa facture existentielle — et intersubjective - dans 1’horizon de la psychologie et de
I’herméneutique philosophique.

Mots-clés : fertilité, herméneutique, existence, créativité, mythologie, psychanalyse.



INTRODUCTION

L’hymne homérique 2 Déméter est une ceuvre culturelle bien particuliére présentant
des tableaux mythologiques contrastés qui s’articulent dans une suite d’événements
tragiques se concluant non seulement avec le retour de la fertilité des champs, mais
avec I’avénement d’une fertilité d’un nouvel ordre. Le mythe! dédié 4 la déesse grecque
de la fertilité raconte le drame qu’est l’enlévement de sa fille, Perséphone, paf le Dieu
des Enfers, Hadés, qui ’entraine dans son royaume pour en faire sa Reine, avec
I’accord de Zeus, le pére de la jeune déesse. Au terme de nombreuses péripéties,
Déméter use de son pouvoir sur la fertilité des champs pour négocier avec Zeus le
retour de leur fille. Or, Perséphone s’étant symboliquement unie & Hadés, elle a
désormais des obligations qui la rattachent aux Enfers. Elle ne reviendra donc aupres
de sa mére que de fagon temporaire, mais réguliére, comme une pousse qui renait a
chaque printemps. Satisfaite de la tournure de événements, et convaincue par sa propre
meére, Rhéa, que le sort de Perséphone est édifiant, Déméter rend de nouveau les
champs fertiles. Elle fait aussi don d’un rituel initiatique qu’elle enseigne aux rois
justiciers d’Eleusis I’ayant hébergée pendant son errance sur Terre. Ce sont

précisément des indices concernant les Mysteres d’Eleusis qui évoquent une fertilité

! Une traduction de ’hymne par Backés (2001) est présentée en Annexe L



proprement humaine naissant avec le nouvel ordre instauré a la fin du récit, ordre qui

intégre une séparation et par lequel Déméter fait son deuil.

Cette fertilité¢ se présente donc a 1’issue d’un long parcours, d’une quéte dont I’objet
est de trouver une facon de cohabiter avec la mort, avec la perte et la différence comme
réalité. Considérant que le mot fertilit¢ vient du latin fertilis, qui signifie « porter des
fruits » (Rey, A & al., 1992), on peut interpréter le partage de Déméter avec les citoyens
d’Eleusis d’une nouvelle sagesse issue des épreuves qu’elle a traversées, de la mise en
jachere de son €tre maternel, comme un don qui a quelque chose a voir avec ’apparition
d’une nouvelle forme de créativité. Si la nature des dits Mystéres d’Eleusis est restée
secrete, comme le culte I’exigeait des initiés, certaines sources indiquent que les initiés
auraient fait preuve d’une nouvelle attitude a 1’égard d’autrui et a 1’égard de la mort,
arborant une maniére d’étre permettant la cohabitation pacifique entre les humains,
entrainant ainsi une vie plus douce sur Terre (Méautis, 1959a). La fertilité se présente

ici comme étant liée au « vivre ensemble » et a la finitude.

Parallélement, le conflit opposant Zeus et Déméter relocalise le pouvoir de la fertilité
entre les mains d’un couple en crise. L’issue de cette crise transcende le pouvoir de la
déesse, elle découle aussi des actions du Dieu des Ténébres et de sa fille. Elle
s’incarnera par la nouvelle cohabitation entre les monde de la vie et de la mort rendue
possible par le régne de Perséphone. Le récit met donc en scéne les événements a
I’origine d’une fertilité « cosmique », c’est-a-dire, du potentiel créatif d’un espace
organisé, divis¢é de facon a permettre les jeux d’ouverture et de fermeture, du
dévoilement et du retrait, et plus globalement, les expériences de la visite de I’étranger
et du retour chez soi. Il se dégage ainsi de cet apergu de notre lecture de I’hymne
homérique a Déméter une redéfinition de la fertilit€ comme étant un type de créativité

relevant d’une situation intersubjective. La fertilité est toujours le fruit d’un dialogue



(avec I’autre, avec le monde, avec une ceuvre, etc...), ce qui rejoint 1’idée, énoncée par
des auteurs comme Mihaly Csikszentmihalyi (2006) et Rollo May (1975), selon
laquelle la créativité implique toujours une rencontre, et donc, un couple. C’est ce qui
distingue la fertilit¢ de la fécondité, qui reléve plutét d’une capacité innée de
régénération, d’une caractéristique intrinséque, comme la fécondité du sol. Dans le
cadre de cette dialectique qui est apparue assez tot dans nos recherches, I’hymne
homérique & Déméter nous est apparu comme un récit sur le passa;ge de la fécondité a
la fertilité, en des termes psychologiques, de la fusion mére-enfant a la cohabitation
dans la différence, des sexes et des générations. En somme, nous abordons dans cette
thése le mythe comme un récit sur les origines de cette fertilité cosmique et explorons

ses résonances dans le psychique.

Si nous avons abordé d’emblée le sens de la fertilité dégagé par notre lecture de
I’hymne homérique a Déméter, c’est que, dans ’histoire de cette recherche, le
phénomeéne étudié n’était pas clairement identifié d’avance et il s’est clarifié au fil de
I’interprétation de 1’ceuvre. De plus, la fertilité n’est pas un phénoméne thématisé en
psychologie ou en philosophie, et notre interprétation du mythe lui confére un sens
inédit, la découvrant située a la jonction de ’homme et du monde, dans cette ouverture
ontologique de I’étre au monde. Elle concerne les modalités de liaison a I’autre, aux
ceuvres, au passé, a soi et I’appartenance de 1’homme a une tradition et a I’histoire. Elle
désigne la maniére de faire fructifier ces relations. Nous pouvons déja entrevoir que,
du point de vue existentiel, parce qu’elle reléve d’une structure intersubjective, la
fertilité posséde une valeur heuristique. En elle se décline une vision du monde qui
inclut la dimension de I’altérité et donc de la différence. Le destin initial de I’humanité
n’était-il pas de bétir sur cette différence, de la cultiver, de la faire fructifier ? C’est, du
moins, ce que la création artistique accomplit sur le plan symbolique, d’ot la pertinence
d’étudier les ceuvres de culture, qui témoignent de notre humanité. A I’heure ou la

fulgurance du développement technoscientifique permet d’acquérir et de transmettre



de plus en plus de connaissances, il devient risqué de perdre de vue qu’il existe d’autres
formes de découvertes que la production de données ou de techniques. C’est justement
vers une toute autre forme de créativité¢ que nous oriente la fertilité, celle, par exemple
que peut générer I’interprétation d’un mythe, en terme de signification. C’est dire que,
dans ce contexte ou « Le désir de comprendre n’est pas mort, mais il se réfugie de plus
en plus dans cette technoscience qui semble rouler toute seule vers I’imprévisible. »
(Hentsch, 2005, p.15), le projet d’interpréter un mythe grec est une fagon de rappeler
qu’il y a d’autres formes de vérités qui concernent la condition humaine qui méritent
aussi de I’attention. D’autant plus que, alors que la marche du monde s’accélére, ce
sont des découvertes qui donnent matiére & penser 1’étre humain et son rapport au

monde.

Or, depuis la scission entre muthos logos et, entre pensée mythologique et raison, les
mythes ont perdus leur valeur étiologique, mais avec elle, leur crédibilité. Comme ils
ne servent plus a expliquer les phénomeénes énigmatiques et ont perdus de leur
« efficacité », ils sont dénués d’intérét scientifique et relayés au rang des histoires
fictives. Or, comme le dit bien Thierry Hentsch, « Il ne nous vient pas spontanément &
I’idée, & nous modernes, que ces récits puissent dire autre chose ; nous ne voyons pas
que leur « vérité », ou plutdt, leur sens, se situe sur un autre plan. » (Hentsch, 2005, p.
29). Cette « naiveté » de croire que les récits ont peu de portée est certainement a la
source de la difficulté des sciences humaines d’obtenir une reconnaissance quant a la
validité de leurs recherches et de leurs résultats. C’est bien, parce qu’elles cherchent &
se mesurer aux sciences, comme 1’a observé Gadamer, qu’elles perdent de vue la valeur
de vérité de leurs découvertes (1960/1996). Parce que la fertilité nous entraine
directement sur ce plan « cosmique », existentiel, nous espérons que I’interprétation de
I’hymne homérique Déméter puisse ouvrir de nouvelles avenues de compréhension de
la contribution des sciences humaines au développement de I’humanité, ou du moins,

de Dillustrer. A I’intérieur méme de la psychologie se présente le méme défi pour les




approches dites « qualitatives », ou herméneutiques, I’efficacité ayant plutét la cote.
Aussi faut-il reconnaitre qu’une recherche théorique basée sur I’interprétation d’un
mythe est une maniere de réaffirmer I’appartenance de la discipline aux sciences
humaines. Pour 1’éclaircir, il faudra se demander a partir de quelles racines peut croitre
une psychologie qui se comprend comme une herméneutique de 1’homme, quitte &

revenir a la question de ce que peut comprendre I’homme de son étre.

C’est dans le chapitre qui suit que nous présenterons les soubassements philosophiques
a notre démarche et que nous nous attarderons a définir le type de vérités auxquelles
peuvent nous initier les ceuvres de culture et les sciences humaines qui les étudient.
Nous nous inspirerons principalement de I’herméneutique philosophique de Gadamer
(1960/1996), qui effectue un retour au fondement « humaniste » des sciences humaines
en réinterprétant, notamment, le concept de la formation datant de la Renaissance.
Celui-ci désigne un processus continu de développement d’une maniére d’étre

permettant que se réveélent avec plus de présence des vérités transcendant toute

“manipulation technique, au sein d’un dialogue dont I’herméneutique se fait la théorie.

En rappelant que, du point de vue historique, I’accés a 1’universel s’effectue par le
particulier, Gadamer remet de I’avant une fécondité impartie aux ceuvres de culture,
non seulement rattachée a leur dimension symbolique, mais aussi a leur capacité a faire
sortir de I’ombre nos propres conditions d’existence. C’est cette expérience vécue lors
du voyage dans le monde du récit qui permet 1’élévation a 1’universel, par une
appropriation qui permet le dépassement de notre propre situation personnelle. Bref,
nous verrons comment la médiation par les ceuvres est & la source d’une fertilité propre
a I’interprétation. C’est précisément par la dialectique de la fécondité et de la fertilité
dans la recherche en sciences humaines que nous reconnaitrons la richesse d’un
dialogue sans fin avec la tradition et pourrons réhabiliter le détour par la culture comme

démarche légitime de recherche.



Dans ce chapitre, nous nous attarderons aussi au role spécifique de la mythologie dans
la recherche en psychologie. En nous aidant de I’histoire des religions et de la
philosophie grecque, nous décrirons certaines dimensions du mythe, notamment sa
forme cosmogonique, qui lui confére une valeur heuristique sur le plan herméneutique.
En s’inspirant de la pensée de Mircea Eliade, nous verrons que la mythologie posséde
une créativité qui est inhérente a sa vocation de raconter les commencements de réalités
humaines partagées. Sur la base de la communicabilité symbolique qui unit le cosmique
au psychique, nous verrons comment les mythes racontent non seulement comment une
dimension du monde voit le jour, mais aussi une dimension de la vie psychologique,
comme le proposait Bernt Jager (2010). Le paralléle entre vie mythologique et vie
onirique nous permettra de mettre en relief, sur la base de fragments théoriques de
« L’interprétation des réves » (Freud, 1967/1926), une régression a I’ceuvre dans la
représentation qui appelle un type d’interprétation génétique, propre a la psychanalyse.
En spécifiant la valeur herméneutique de la psychanalyse, base sur laquelle elle sera
d’ailleurs convoquée dans le dialogue avec le mythe dans cette thése, nous introduirons
une question soulevée par notre proposition d’une fertilité de I’interprétation, soit celle
de Dorientation des productions symboliques générées par des herméneutiques
spécifiques. A partir de I’analyse de Ricoeur et de la phénoménologie de Bachelard, un
axe opposant interprétation psychanalytiﬁue et interprétation phénoménologique,_se
précisera. C’est toutefois sur la base de la technique de I’interprétation des réves
proposée par Freud que nous verrons que la psychanalyse est peut-étre une « poético-
analyse », selon 1’expression de Bachelard (1961), qui s’ignore (Thiboutot, 2005).
Freud a lui-méme comparé sa métapsychologie a une mythologie de la vie pulsionnelle
(Ipperciel, 1998). C’est d’ailleurs dans cette perspective que nous nous référerons a la
psychanalyse dans cette thése, comme un systtme symbolique organisé en théorie

permettant de comprendre le fonctionnement de la vie psychique sur la base de ses

fondements intersubjectifs. C’est a partir de cette compréhension que pourra étre

réinterprété 1’appareil psychique comme un espace de jeu a la jonction de I’homme et

du monde dans le chapitre 4. De méme, nous verrons dans le chapitre 5 que la



psychanalyse, en tant que théorie fondée sur le psychopathologique, déploie une théorie

explicative d’une stérilité existentielle et permet, par ce fait, d’anticiper par la négative
une fertilité¢ inhérente a la vie psychique, révélant ainsi la possibilité d’une libération
qui ne peut toutefois faire fi de la répétition. C’est sur cet axe qui relie archéologie et
téléologie (Ricceur, 1969, 1965) que nous déploierons d’ailleurs notre interprétation du
mythe, partant de I’hypothe¢se d’une complémentarité des champs d’interprétation. Le
mythe sera ainsi interprété sur différents « paliers » que nous pourrons faire
communiquer par sa vie symbolique et par la circularité propre a I’interprétation.
Suivant ainsi le mouvement d’une spirale, nous progresserons en passant d’une lecture
existentielle a une interprétation « poético-analytique » (Bachelard, 1961; Thiboutot,
2005) de I’hymne comme métaphore des épreuves qui participent a la formation d’une
vie psychique mature. C’est avec 1’application a la psychothérapie que le retour a des
formes antérieures de modalités relationnelles prendra son sens avec ’exemple de la
répétition fertile dans le transfert. Ce point culminant sera atteint dans le dernier
chapitre de cette trajectoire d’interprétation qui débutera par 1’explicitation de ses
fondements humanistes. C’est ainsi que nous espérons que notre parcours participe a

I’ouverture d’un dialogue entre la philosophie herméneutique et la psychanalyse.

Nous commencerons par une présentation formelle de I’hymne homérique & Déméter
dans le chapitre 2, a laquelle nous joignons une synthése originale, et non exhaustive,
des interprétations traditionnelles et contemporaines du mythe. De cette premiére
rencontre du mythe ressortiront des thémes et des structures narratives qui fourniront
matiére a I’interprétation subséquente. La préséance du féminin dans le récit et son
rapport au masculin seront identifiés et déclinés a partir de différentes figures du mythe.
C’est d’abord a partir du contexte historique que seront explorées la quéte de Déméter
et celle de Perséphone pour ensuite les confronter a certaines interprétationé modernes,
notamment, féministes et psychanalytiques. C’est sur la base du sens de certains

symboles que nous reprendrons certaines de ces interprétations dans le chapitre 3 pour



étayer une premiere interprétation phénoménologique qui s’élévera jusqu’a une lecture
existentielle de 1’hymne, lecture qui aura d’ailleurs permis de comprendre que
I’horizon des éveénements de I’hymne est la fertilité « cosmique » qui sera associée a
’habitation. C’est dans ce chapitre que nous déploierons la dialectique qui unit la
fécondit€ a la fertilité présentée en ouverture. Celle-ci prendra une dimension concréte
avec son application a la théorie politique d’Arendt (1958/1983) et le phénoméne de
la natalité permettra de préciser quelle forme d’activité humaine permet d’engendrer
de la nouveauté dans le vie culturelle, en remontant jusqu’a son ancétre, la polis
grecque. Les conditions de la natalité identifiées par Arendt prendront leur sens avec
I’exemple de I’enfant dont la mise au monde représente une forme imagée de la fertilité

d’un couple.

Nous poursuivrons dans le chapitre 4 I’exploration du phénoméne déja plus précis de
la fertilité en I’introduisant dans le domaine de la vie psychique a partir de 1’exemple
du jeu de la bobine de I’enfant (le fort-da) qui a permis a Freud d’illustrer comment
I’enfant compose avec la disparition de son premier objet d’amour (1927/1976a). Le
mythe prendra ici le sens d’une métaphore de la naissance psychique du symbole. Nous
verrons comment, sur la base d’une fécondité préalable, liée aux soins promulgués par
la figure principale d’attachement sur lesquels a insisté Winnicott (1971/1975), peut se
développer une forme de rapport au monde et a I’autre fertile, liée a la créativité
particuliére de la fonction de représentation de la vie psychique. Le mythe viendra
mettre en relief ’action fondatrice de la séparation et de son intégration par le deuil
pour le développement de la capacité de jouer et de créer. En reprenant les réflexions
de Ricceur, nous tenterons aussi d’expliciter en quoi la 2°™ topique freudienne comme
métaphore du fonctionnement psychique répond & une compréhension de I’homme
comme étre de culture. Avec les exemples de la sublimation et de 1’ceuvre d’art, nous
renouerons avec la question de la fertilité pour I’appliquer directement & la vie

symbolique.



Dans le chapitre 5, nous proposons de mettre en relation les découvertes des deux
chapitres précédents sur la fertilit¢ de la vie humaine dans sa facture mondaine et
psychique dans un essai sur la corporéité et la sexualité, telle qu’interprétée par la
psychanalyse. A partir de la phénoménologie de la perception de Merleau-Ponty, nous
aurons 1’occasion de rappeler que la notion freudienne de la libido fonctionne sur la
base d’une intersubjectivité fondamentale et de prendre la mesure de sa résonnance
avec I’idée d’une fertilité impartie & la vie psychique. Nous aborderons une expressivité
qui passe par le langage du corps et une fertilité relative a la dimension affective de
I’étre humain et & sa tendance spontanée a se relier au monde. Sur la base d’une
compréhension de la sexualité comme modalité d’habitation du corps, se posera
I’intrigante question, soulevée par le mythe, et adressée de front par la psychanalyse,
de la part de Thanatos dans la vie sexuelle. Son approfondissement fera 1’objet du
chapitre 6, alors que I’interprétation se concentrera sur la signification du séjour de

Perséphone aux Enfers dans I’hymne homérique a Déméter.

Nous avons conceptualisé ce sixiéme chapitre comme un « jardin de thémes » (Durand,
1984), un jardin anglais faudrait-il spécifier, car il s’est construit sur le modéle de
’interprétation des réves, c’est-a-dire, sur 1’association libre que génére la réverie sur
les symboles d’une fresque mythologique. En naviguant entre les interprétations
psychanalytiques et anthropologiques, il rend compte d’une tentative de poético-
analyse, toujours selon [’expression de Bachelard (1961) et du foisonnement
« théorico-imaginaire » imparti a notre lecture du mythe. Nous y suivrons Perséphone
dans sa trajectoire qui ressemble a une initiation et & un passage du développement
psycho-sexuel. Nous explorerons la proposition d’interprétes psychanalytiques
américaines (Kulish & Holtzman, 2008) selon lesquelles le mythe présente de fagon

plus juste la crise dite cedipienne de la fillette et son accés au monde culturel,
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notamment en regard de la signification qu’y prend la séparation de la mére. Les
manifestations du paternel et les évocations du sexuel viendront illustrer cette

hypothése et contribueront a une comparaison entre Perséphone et le Narcisse du mythe
d’Ovide.

Notre interprétation empruntera un sentier phénoménologique le long duquel, en nous
inspirant de 1’anthropologie de I’imaginaire de Durand (1984), nous nous attarderons
au théme de la chute qu’évoque 1’enlévement de Perséphone, & ses dimensions
existentielles, morales et psychiques. Le féminin, dans ses liens anthropologiques avec
le nocturne et le charnel, se révelera avoir des liens complexes et souterrains avec la
mort. Le passage et le régne de Perséphone aux Enfers suscitera I’exploration de la
mort qui se déploiera en un vaste éventail symbolique, allant de 1’abime a la castration,
en passant par le concept de la pulsion de mort, dans ses formes actives et passives.
Notre parcours quelque peu sinueux nous permettra de nous prononcer sur le sens et la
forme de la présence de la mort dans la fertilité. Nous verrons que sur le plan du
développement psychique, c’est par I’intégration de la différence des sexes et des
générations qu’il devient possible de composer de fagon créative avec la Loi. En nous
inspirant de Durand (1984), nous découvrirons que 1’euphémisation de la mort qui
s’accomplit, par exémple, dans la figure de la céréale (Kerényi, 1993/1941b) est de
connivence avec le féminin et sa cyclicité. Il est déja facile de relier cette temporalité
cyclique qui intégre la mort comme phénomene au rythme du dialogue, marqué par les
allers-venues entre les mondes qui générent séparations et retrouvailles, cette structure
sous-jacente a la fertilité représentée par le sort de Perséphone, soumise aux contraintes
de son appartenance au monde la mort. Nous pourrons ainsi réitérer que cette fertilité
concerne une dimension de I’existence ou 1’étranger a sa place et que I’aménagement
d’un espace et d’un rythme propice a la rencontre fructueuse est une invention
spécifiquement humaine, et toujours fragile, comme I’a indiqué Hannah Arendt
(1958/1983).
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Dans le chapitre 7, ¢’est justement la psychothérapie, en tant qu’institution d’un espace
de rencontre en vue d’un traitement, qui sera ’exemple sur lequel viendra s’étayer notre
interprétation du mythe comme illustrant une créativité impartie a toute relation
intersubjective. Partant & nouveau des écrits de Ricceur sur Freud, nous aborderons une
nouvelle maniére de comprendre la psychanalyse comme herméneutique, relativement
a sa dimension technique. Or, le travail du patient se fait a partir de la remise en
circulation d’éléments passés dans sa relation au psychothérapeute. Nous mettrons en
relief comment ce phénomene du transfert appartient a 1’étre herméneutique de la
psychanalyse, alors qu’il trouve une expression dans le jeu, tel que Gadamer en a décrit
I’étre comme représentation dans une répétition créatrice (1960/1996). Sur cette base,
les catégories de la répétition du méme et de 1’identique proposées par De M’Uzan
(1977), viendront étayer cette épineuse difficulté que peut étre la fertilité dans le
transfert. Ici, la pensée de Winnicott (1971/1975) viendra mettre en lumiére 1’aspect
primordial de cette créativité pour la psychothérapie et sa contrepartie qu’est la perte,
puis le deuil, qui est toujours d’une maniere ou d’une autre une tiche intriquée a la
psychothérapie (et a laquelle s’abreuve en partie la résistance). Nous nous attarderons
ensuite aux dispositions particuliéres du cadre analytique qui participent 4 mettre en
forme un type de rapport spécifique qui suscite la mise en scéne de la mythologie intime
du patient. L’accueil dans I’écoute sera un exemple illustrant la fécondité féminine de
I’ouverture alors que les interventions qui amenent un élément étranger, parfois
dissonant, témoignent d’un effet de la fonction paternelle, comme les limites et les
différences, qui témoignent de la loi, sont des éléments de réalité qui participent a la

fertilité de la psychothérapie.

En somme, I’interprétation que nous proposons de I’hymne homérique a Déméter, si

elle emprunte des chemins de pensée variés, devrait contribuer a définir une forme de
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fertilité qui appartient spécifiquement au monde humain dans lequel I’expérience de la
rencontre prend une valeur autre que mercantile ou utilitaire. Nous interpréterons le
mythe comme un récit racontant les conditions d’apparition de la fertilité.
L’exploration de ses formes dans le champs de la psychologie ainsi que dans celui de
I'herméneutique philosophique permettra d’ouvrir et de faire fructifier les pistes de
réflexion inspirées par cette interprétation du mythe, notamment celle du rapport entre
vie et mort dans la fertilité. Nous aimerions démontrer par cet exercice la pertinence de
I'étude des ceuvres de civilisation par le chercheur herméneute en psycholoéie et
démontrer que 1’entrée en dialogue avec des penseurs d’autres disciplines puissent étre
enrichissante pour une réflexion sur la mani¢re dont se définit aujourd’hui la

psychologie.
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CHAPITRE I

VERITE ET FERTILITE DANS LA RECHERCHE EN
SCIENCES HUMAINES : DE L’HERMENEUTIQUE PHILOSOPHIQUE AUX
EXEMPLES DE LA MYTHOLOGIE ET DE LA PSYCHANALYSE

1.1 Introduction : les sciences humaines et le probleme de la méthode

11 peut sembler dépassé aujourd’hui, vu I’amplitude de son développement scientifique,
de ranger la psychologie au sein des sciences humaines. La discipline s’étant toujours
trouvée a naviguer entre ces deux perspectives, puisqu’elles I’innervent parallélement
a sa source?, il nous semble primordial de raviver les questionnements philosophiques
et éthiques sous-jacents a ce qui est souvent réduit a un choix méthodologique. Aussi,
nous suivons ce principe d’Aristote selon lequel « Il faut (...) ne pas réclamer le méme
genre de rigueur partout. En chaque domaine (...), il faut se conformer & la matiére
supposée et suivre la mesure qui conduit & la démarche entreprise. » (s.d/2004, p.73).
Aristote compare le rapport du menuisier et celui du géométre a I’angle droit pour

illustrer ce principe :

(...) le premier s’en préoccupe dans la mesure ou il est utile a son travail,
tandis que le second se demande ce qu’il est et quelle peut &tre sa propriété,

2 La psychologie est née 2 la fois en laboratoire, a partir de I’approche expérimentale de Wundt, et de
I’expérience herméneutique de Freud (Binswanger, 1926, Bertrand & Thiboutot, 2012), illustrée par le
bureau du psychanalyste rempli d’artefacts culturels (Jager & Bourgeault, 2004).
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vu qu’il a I’ceil sur la vérité. C’est de la méme fagon qu’il faut procéder
dans les autres domaines aussi, pour que le hors-d’ceuvre ne prenne pas
plus de place que I’ceuvre. (2004, p.73).

Aristote exprime ici I’idée qu’il serait par exemple erroné d’exiger des gens vertueux
de définir eux-mémes le bien sans quoi ils ne pourraient étre reconnus comme des gens
heureux?®. Autrement dit, la tAche revient au philosophe de réfléchir sur la vertu elle-
méme, pas nécessairement a I’homme vertueux, qui est plutdt celui dont on devrait
faire 1’apologie puisqu’il incarne la vertu. De la méme fagon, nous pourrions
argumenter que l’interpréte n’a pas nécessairement a s’interroger sur l’acte de
comprendre, dans la mesure ou la compréhension se produit et est effective, et qu’il
faut plutdt clarifier ses balises et ses codes. A I’instar d’ Aristote, nous pensons qu’il est

primordial de clarifier les positions qu’engagent notre démarche, d’en découvrir les

origines et la direction de sens :

(...) il faut essayer d’approcher chaque principe par la voie qu’exige leur
nature et mettre du z¢le a les bien définir, car ils ont un grand poids pour
la suite. Il semble, en effet, que le principe soit plus que la moitié du tout
et permette de clarifier en méme temps beaucoup d’objectifs recherchés.
(s.d./2004, p. 73-74).

L’éclaircissement des principes sous-jacents a la démarche de recherche, qui constitue
le « hors-d’ceuvre » de la thése, pour suivre la métaphore qu’Aristote emprunte au
poéte Anaxagore, prend donc une importance considérable quand 1’ceuvre en question

s’inscrit dans la compréhension de I’étre humain et de son monde.

En effet, ce dont il est question en psychologie, et plus largement dans les sciences
humaines ou, comme les désigne Gadamer, « les sciences morales », « c’est de

I’homme et ce qu’il sait de lui-méme » (1960/1996, p. 336). Il y a ainsi une coincidence

3 Pour Aristote, « le bonheur n’est atteint qu’au terme d’une longue maturation au cours de laquelle
s’installe la vertu. » (s.d./2004, p.72, ndp.)
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entre « 1’objet » et la « méthode », ce qui entraine une difficulté bien particuliére,
d’autant plus quand nous nous attardons, comme Gadamer (1960/1996), a ce principe
d’ Aristote selon lequel « le probléme de la méthode est entiérement déterminé par son
objet » (p. 335). En matiére d’affaires humaines, comment peut s’acquérir un savoir
universel, si son application est toujours fonction de 1’exigence d’une situation concréte
et donc, particuliére ? Cette question nous entraine certes sur le terrain de 1’éthique,
elle est aussi ’aveu que le modele de la fechné, du savoir-faire, est insuffisant pour
appréhender la nature d’un savoir moral et le probléme de son application, qui découle
toujours d’une interprétation singuliére. Gadamer reléve que, déja chez Aristote, le
savoir moral se distingue du savoir théorique et du savoir technique parce qu’il
implique une compréhension qui s’applique a une situation concréte et qu’il est orienté
par une quéte de justesse. De plus, I’homme ne peut disposer de soi comme d’un objet,
ne serait-ce que par la transcendance de son appartenance a la tradition. Si Gadamer
dénonce « I’invasion par les méthodes objectivantes de la science moderne »
(1960/1996, p. 336), il met en relief, a partir I’éthique d’Aristote que : « [...] le
probléme herméneutique lui-méme prend manifestement ses distances par rapport a
tout savoir « pur », détaché de I’€tre. » (1960/1996, p. 336). D’une part, du point de
vue herméneutique, les préjugés n’ont pas valeur d’obstacles, ils sont appelés a étre
reconnus dans leur participation a la rencontre. D’autre part, invoquer 1’éthique, c’est
appréhender « une maniére d’étre, une maniere d’habiter le monde, les choses et les
étres qui nous entourent. » (Quintin, 2016, p.187). Ainsi, dans tous ces cas de recherche
ol le but concerne « le bien-vivre ensemble » (1960/1996, p. 338), il ne peut étre atteint
par le strict développement et accumulation de connaissances utilisables et,
conséquemment, par le surinvestissement de la méthode. Si une telle approche peut
étre productive dans les champs d’étude appartenant aux sciences exactes et a I’univers
de la technique, la tendance massive des sciences humaines a se réclamer de cette
perspective scientifique, ou du moins, a s’y mesurer, risque d’entrainer la perte de vue
de leur apport spécifique au domaine de la pensée, soit, celle du sens de 1’existence

humaine.
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En somme, si les sciences humaines doivent clarifier leur rapport au modéle
scientifique, elles doivent aussi sortir de 1’oubli leurs racines humanistes. Grondin,
s’inspirant de 1’herméneutique philosophique de Gadamer, décrit en quoi cette
imposture est aussi le fruit d’une mésinterprétation post-moderne de I’humanisme
(1993), notamment en regard de 1’idée d’une « libération » par autodétermination, ou
encore de 1’élucidation de la transcendance de I’homme par une théorie positiviste
réductrice (il donne en exemple la génétique, le marxisme, de méme que la
psychanalyse, sur laquelle nous reviendrons en fin de chapitre). C’est donc en suivant
le conseil d’Aristote, selon lequel la mise & jour des principes sous-jacents au projet
assure la clarté et la rigueur de la démarche de recherche, que nous commencerons par
répondre, ne serait-ce que de fagon sommaire, aux questions suivantes : Qu’est-ce que
I’humanisme nous apprend sur 1’existence ? Qu’est-ce qui a valeur de vérité pour les
sciences humaines, pour I’herméneutique ? Comment s’appréhendent ces Vérités ?

Comment se relier a I’universel sur la base du particulier ?

Ces clarifications préalables contribueront a réinvestir une perspective humaniste de la
psychologie, alors que nous nous demanderons, en s’inspirant de Gadamer qui remet
en question la référence dominante a la démarche scientifique en sciences humaines

(1960/1996), si la psychologie ne s’égare pas en tentant de trouver une légitimité au

rang des sciences exactes. De fait, il faut reconnaitre que de s’engager dans une

by

démarche de recherche qui consiste a interpréter une ceuvre, c’est appliquer
concrétement la critique de Gadamer aux sciences humaines et réinterpréter la
psychologie & partir d’une compréhension existentielle de I’homme. C’est mettre de
I’avant une autre forme de recherche qui reléve davantage de I’expérience de la
découverte dans la compréhension que de 1’acces & la connaissance par 1’application

d’une méthode uniformisée. Attardons-nous d’abord a cette perspective humaniste que
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réengage 1’herméneutique philosophique de Gadamer et a I’importance de ’art pour
comprendre la nature de la vérité a laquelle nous donnent accés les sciences humaines

avant d’aborder la spécificité du mythe pour la psychologie.

1.2 L’herméneutique et la question de la fertilité de 1’interprétation

1.2.1 La réinterprétation philosophique de I’herméneutique, de Heidegger a
Gadamer

Traditionnellement associée a I’interprétation des textes, 1’herméneutique subit une
réforme au début du 20° siécle avec Heidegger, chez qui I’interprétation s’applique a
toute D’existence humaine. Pour Heidegger, « seule I’herméneutique permet a la
philosophie d’étre une ontologie et une phénoménologie » (Grondin, 2003, p. 43), sa
visée étant de faire apparaitre ce qui préexiste de fagon voilée dans I’existence, car
T’étre de ’homme ne se montre pas, il est enfoui sous 1’ « inauthenticité » qui
caractérise son existence quotidienne. Cette difficulté d’acceés au sens de I’existence
nous permet de comprendre que, du point de vue existentiel, ’homme se relie a lui-
méme et au monde sur le mode de I’interprétation. La tdche de I’herméneutique prend
ainsi avec Heidegger un sens inédit : « Il ne s’agit plus d’interpréter le sens d’un texte
ou la pensée d’un auteur, mais d’élucider la précompréhension de I’existence afin de
déterminer si elle reléve d’une saisie authentique ou non. » (Grondin, 2006 p. 39). La
compréhension devient ainsi 1’explicitation d’une précompréhension naturelle et
toujours agissante, découlant de la mondanéité premicre de I’homme, elle est ce qui
conduit & I’existence en faisant sortir de I’oubli /’éfre de ’homme (le dasein). C’est
dire que, « la compréhension n’est plus seulement un outil dont dispose 1’homme, mais
la structure méme de I’homme. » (Grondin, 2006, p. 36). S’il s’agit d’éclairer le rapport
au monde inauthentique de I’homme pris dans la quotidienneté, de mettre a I’épreuve

I’anticipation de significativité, la vérité promue par I’herméneutique se définit
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autrement que comme elle 1’a été depuis deux mille ans, ¢’est-a-dire relativement a une

réalité objectivée.

Dans Etre et temps (1927/1985), Heidegger a d’ailleurs remis en question la conception
de la vérité qui perdure depuis qu’ Aristote a fondé la vérité sur le jugement et la raison.
Le philosophe a réinterprété en ce sens la notion grecque d’alethia dans un sens
différent d’ Aristote, chez qui la vérité était synonyme d’adéquation, de correspondance
avec la réalité, et avait comme quéte la certitude (Quintin, 2016). Comme nous 1’avons
évoqué, chez Heidegger, « La vérité aléthéique désigne le dévoilement de 1’étre, c’est-
a-dire I’avénement au paraitre. » (Ipperciel, 1998, p. 184). 1l s’agit d’éclairer une
facette de ce qui existait dans I’ombre, de « faire voir » ce qui est. Or, cette forme de
découverte ne dissipe jamais totalement 1’énigme — elle n’appartieni pas au registre
de I’explication et n’épuise jamais le sens. Cette réinterprétation de la question de la
vérité par Heidegger marque le passage de la compréhension par la raison a la

compréhension comme mode d’étre.

A la fin de son parcours, Heidegger ne considére plus I’inauthenticité comme unique
responsable de ’oubli de I’étre, il accuse la pensée métaphysique qui accentue la
scission entre le sujet et I’objet. Le philosophe reléve comment le cogito cartésien
effectue un gommage du mystere originel de 1’étre, il en nie 1’altérité premiére et
entretient 1’illusion que ’homme ne peut se comprendre lui-méme que sur le mode de
I’explication. Le probléme, c’est que « La technique accomplit cette pensée et 1’étre est
réduit 4 une donnée disponible et comptabilisable, maitrisable et totalement
compréhensible. » (Grondin, 2006, p. 41). La traditionnelle conception instrumentale
du langage sera critiquée de fagon semblable par Heidegger qui le décrit plutdt comme
« maison de I’étre » (1970). Le langage poétique posse¢de une portée ontologique toute
particuliére, comme nous le verrons dans le chapitre 3, il fait apparaitre I’€tre de

I’homme et il rend compte de la maniére dont I’homme habite le monde.
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Ce sont ces deux derniéres découvertes de Heidegger, le langage comme milieu de vie
et le rapport d’inauthenticité qu’instaure la pensée métaphysique, qui seront des assises
importantes de la pensée de Gadamer qui nous intéressera davantage ici. Pour
Gadamer, « la prétention a la vérité élevée par les types de connaissances extérieures a
la science » (1960/1996, p.12) est susceptible de Ilégitimation par «un
approfondissement du phénomeéne de la compréhension » (1960/1996, p. 12). Mais si,
sur le plan de l'universalité de l’interprétation, Gadamer se situe dans le sillon
d’Heidegger, il attribuera au dialogue, plutdt qu’a I’auto-interprétation, 1’événement de
la compréhension par lequel on accéde & une nouvelle vue sur un monde. De plus, il
n’adhére pas a la critique que fait Heidegger de I’humanisme (Grondin, 1993). A la
différence de Heidegger, qui considérait I’humanisme comme étant anthropocentrique,
Gadamer voit en celui-ci le potentiel d’un retour fertile & la tradition, qui implique un
décentrement de soi et une ouverture a laltérité . Grondin (1993) observe
d’ailleurs que si nous évacuons l’hulhanisme, il ne nous reste comme vision du monde
que celle de la technoscience et sa culture du progres qui, pourrions-nous ajouter, nous
aliénent & un présent infini et & I’illusion de la toute-puissance de la raison humaine.
L’herméneutique philosophique de Gadamer, en remettant de 1’avant la notion de
formation dans I’humanisme, vise & €clairer I’appartenance au passé de I’homme pour
qu’il puisse mieux se situer par rapport & celui-ci, ce qui reléve plutét de la culture de
la différence propre au dialogue. L’attitude d’hospitalité qui en est le corollaire
appartient au champ éthique plutdt qu’épistémologique et entraine I’humanisation par
opposition a la neutralisation du monde que produisent les sciences exactes. C’est
d’ailleurs 14 que réside le sens du projet d’interprétation d’une ceuvre : contribuer a

rendre le monde plus habitable.

4Arendt critiquera dans un sens paralléle la pensée d’Heidegger, en attribuant a I’action et & la parole
dans I’espace public le dévoilement de 1’étre. Sa perspective sera présentée dans le chapitre 3.
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1.2.2 L’art pour appréhender I’expérience de la vérité en sciences
humaines

Malgré qu’il soit héritier de la pensée de Heidegger, Gadamer ne poursuit pas
directement le projet herméneutique de son maitre. Dans Vérité et Méthode
(1960/1996), il revisite plutdt les interrogations de I’herméneutique classique, et plus
précisément, I’idée de Dilthey selon laquelle « seule une méthodologie serait 4 méme
de rendre compte de la vérité des sciences humaines » (Grondin, 2006, p. 50), en y
confrontant une description de la mani¢re dont s’acquiert ce type de « savoir »
alternatif, soit de fagon éveénementielle, au creux d’un dialogue. Si Gadamer passe par
I’expérience de I’art pour dégager la question de la vérité, c’est au service d’une
herméneutique qui « cherche & comprendre ce qu’est la compréhension par-dela les
facilités d’une maitrise purement technique du comprendre. » (Grondin, 1999, p. 36).
C’est I’expérience de I’art qui permettra & Gadamer d’aller au-dela de 1’épistémologie
pour appréhender la nature de la vérité dans les sciences humaines. Ceci « parce que
I’expérience de ’art inclut la compréhension et représente donc elle-méme un
phénoméne herméneutique » (Gadamer, 1960/1996, p. 118). Pour réussir a dégager la
nature événementielle de la compréhension, Gadamer prend bien soin de déconstruire
la conscience esthétique du 19¢ siécle afin de démontrer qu’au final, elle est I’envers
de la conscience méthodique. La distanciation aliénahte de cette conscience esthétique
caractérise le jugement selon le critére du beau, I’explication de I’ceuvre par le contexte
historique ainsi que par D’attribution de I’ceuvre au ge’rﬁe créateur de D artiste,
perspective défendue par Schleiermacher (Gadamer, 1960/1996). Toutes ces approches
de I’ceuvre ne donnent pas accés a 1’étre véritable de I’ceuvre d’art, car elles prennent
comme référence la réalité objective, soutient Gadamer :
Or, la remontée phénoménologique a 1’expérience esthétique enseigne

que sa pensée ne part nullement de cette référence, mais voit au contraire
dans ce qu’elle regoit la vérité méme. Ce que confirme le fait que, par
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essence, 1’expérience esthétique ne peut pas étre démentie et dégue par
une authentique expérience de la réalité. (1960/1996, p. 101)

En deca de 1’art compris comme péle copie de la réalité, I’expérience de I’art trouve
chez Gadamer une 1égitimité en elle-méme. Par une ontologie du jeu, le philosophe de
I’herméneutique explicite en quoi I’art est en lui-méme une expérience de I'étre en ceci
que, par la représentation, « la venue a la présence gagne en vérité » (Gadamer,
1960/1996, p. 135). L’art fait exister une réalité qui lui est propre, il présente une vision °
unique qui souligne et met en scéne une dimension du monde qui devient, par la
présentation qui la renouvelle, vécue. La vérité qui se révele par la représentation (au
théatre) ou I’installation (de 1’ceuvre d’art), est plut6t accessible par la sensibilité, par
le contact avec I’ceuvre. Cette vérité appartient au registre de I’interprétation, et, en ce
sens, elle témoigne d’une fagon vivifiante de se relier au monde, aux choses, aux autres.
Quand Gadamer dit que I’art est une mise en ceuvre de la vérité, il faut donc comprendre
celle-ci sous I’hospice de I’intersubjectivité, c’est-a-dire, a partir de la donnée
existentielle de ’appartenance au monde de ’homme. En somme, ’art fait voir la
maniére dont nous habitons le monde. Ceci dit, on peut se demander sur quelle base la

vérité de 1’art trouve un chemin vers une compréhension qui nous inclut ?

Les ceuvres peuvent nous permettre de mieux comprendre nos conditions d’existence
et, par ce fait, de les transcender et de développer notre humanité. Comme I’écrit
Quintin, « Les arts, les ceuvres littéraires et les mythes nous invitent & voyager en nous
emmenant ailleurs afin que nous éprouvions la condition humaine » (2016, p. 186). On
pourrait dire que les ceuvres de culture sont des portails vers d’autres mondes qui
permettent, par le détour, de clarifier notre propre situation d’étre humain. Cette idée
de développer son esprit par la fréquentation de la culture prend source dans
I’humanisme de la Renaissance, que réinterpréte Gadamer alors qu’il renoue avec les
questions que les sciences humaines adressent & I’herméneutique. Ce faisant, il

dépoussiére et revitalise 1’idée que ’homme, en tant qu’étre historique, est appelé a se
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former (au double sens de s’éduquer et de devenir plus humain) en fréquentant les
« humanités », ces disciplines ancétres des sciences humaines qui désignaient autrefois
I’étude des arts et des classiques (Grondin, 2011). Si ’expérience de I’art permet a
Gadamer de décrire ce qui passe dans I’événement de la compréhension, voyons
comment sa lecture de certains concepts de I’humanisme allemand contribue a spécifier

la nature de la vérité dans les sciences humaines.

1.2.3 L’héritage de la tradition humaniste dans I’herméneutique philosophique
de Gadamer '

C’est précisément au concept de formation (Bildung) de Herder qui véhicule cette idée
« d’élévation a ’humanité », que Gadamer se référe d’entrée de jeu dans Veérité et
Meéthode pour aborder la question de la vérité pour les sciences humaines (1960/1996).
La formation, telle qu’elle a été définie au XVIII®siecle, se distingue de sa conception
naturelle (par exemple, dans la formation d’un membre ou d’une chaine de montagnes)
pour s’associer & 1’idée de culture. La formation désigne deés lors « la maniére
proprement humaine de développer les dispositions et les facultés naturelles que 1’on
possede. » (1960/1996, p. 26). 1l s’agit en quelque sorte de se former en labourant
’esprit. Gadamer souligne la distinction importante faite par Von Humboldt entre le
concept de formation tel qu’il a évolué¢ depuis Herder, et celui de culture, qui
participerait au développement de quelque chose de donné (un talent, une disposition)
et aurait ainsi un but extrinséque. La formation, telle que décrite par Von Humboldt, si
elle implique un développement par la connaissance, se rapproche davantage de la
quéte, spirituelle et morale, qui vise une maniére d’étre. Gadamer y voit un rappel de «
la tradition mystique ancienne, selon laquelle I’étre humain porte en son dme et doit

édifier en lui-méme 1’image de Dieu qui a présidé a sa création. » (1960/1996, p. 27).

I1 y a un lien entre cette racine théologique de la formation et la paideia grecque, qui -

désignait 1’éducation par laquelle I’humain pouvait sortir de la barbarie (le mot
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éducation vient du latin ex ducere, qui signifie « mener hors de la barbarie ») et par -

I’étude et 1’apprentissage, devenir citoyen (Grondin, 2011). C’est I’idée qu’en se
cultivant, en s'éduquant, 'homme peut s'élever au-dessus des contraintes de son
environnement et des nécessités du corps’. L’essentiel de ces origines se résume dans
I’attribution d’une transcendance a I’existence de I’homme, transcendance qui I’inspire
a se dépasser. Son corollaire tient ainsi a son « humiliation », qui découle du fait de se
voir soumis & une nature qu’il a pour tAche de constamment ceuvrer a surmonter. S’il y
a un fond théologique a cette conception de ’homme faillible illustrée dans les mythes
de chﬁtes (Prométhée, Adam et Eve, etc.), ’humanisme de la Renaissance proposait
plutdt de s’inspirer des grands modeles de 1’ Antiquité pour apprendre a donipter notre
condition sauvage et acquérir une nouvelle mani¢re d’étre, et ce, en misant sur la

pensée, maniére de réactualiser 1’idéal de la sagesse grecque.

Ceci étant dit, il devient évident que ’humanisme n’est pas un anthropocentrisme
comme le lui ont reproché certains critiques modernes, mais plut6t une philosophie qui
promeut la tdche d’élévation a la culture par le dialogue avec la tradition (Grondin,
1993). Nous trouvons un vestige de cette « humiliation » dans la vision moderne de
I’homme, engendrée par la désillusion de ne pas étre le centre du monde et de ne pas
étre autodéterminé (par exemple, la génétique explique sa particularité par son code
génétique et le marxisme, par la lutte des classes), il faut s’intéresser a la maniére dont
elle propose de transcender cette condition (Grondin, 1993). La science permet peut-
étre d’en connaitre plus, mais surinvestir la technique pour s’élever au-dessus de ses
limites, c’est risquer de perdre de vue une autre forme d’apprentissage, qu’aux yeux de

Gadamer, le concept de formation (Bildung), en tant que notion clé¢ de I’humanisme,

s Alinsi, il s’agissait, pour les chrétiens, de se rapprocher de sa part divine, et, chez les Grecs de I’ Antiquité
de son humanité, (Grondin, 2011). Grondin précise comment se définissait 1’humanité dans le cosmos
grec : « (...) Les Grecs ont conservé un sens aigu de la différence entre les dieux et les hommes et ont
plus volontiers associ€ la sagesse a I’ordre divin et la démesure a I’ordre humain (...). » (2011, p.64).
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vient éclairer. Détronant ’homme de la position de toute-puissance que lui fait miroiter
la technologie et qui en fait une maniére de se défendre contre sa faillibilité,
I’humanisme rappelle que I’homme, dans son imperfection, a besoin de modéles a
suivre pour s’émanciper et que la culture, comprise comme vestiges des « humanités »,

peut les lui fournir.

Le terme allemand Bildung est particuli¢rement intéressant remarque Gadamer, parce
qu’il comprend le mot Bild, qui signifie image. Il contient ainsi cette idée de modéle a
copier, d’idéal a atteindre, en méme temps qu’il évoque le processus continu de la
formation, «il procéde du phénoméne intérieur du développement de la forme
(Formierung) et reste donc sans cesse en progres et en marche. » (1960/1996, p. 27).
Nous voyons ici en quoi la formation n’est pas recherchée pour sa valeur technique qui
permettrait de réaliser quelque chose qui lui succeéde, comme c’est le cas lorsque nous
parlons de la culture d’une disposition naturelle, d’un talent, dont le développement ne
sert qu’a une fin préétablie. La formation est elle-méme une réalisation car elle
accomplit un transfert du « devenir a I’étre » (1960/1996, p. 27). Autrement dit, la
formation implique « 1’absorption de ce qu’elle regoit » (1960/1996, p. 27), c’est en ce
sens qu’elle est le fruit de la transmission. Gadamer décrit son mouvement constant de
progres par lequel I’assimilation de la forme se fait appropriation totale. S’il s’agit
d’une forme, celle-ci posseéde une ouverture qui est disposition nouvelle a une rencontre
subséquente, une nouvelle capacité de compréhension. On pourrait presque dire que la
formation « modele » I’appareil & interpréter, elle prépare a voir a partir d’un angle
défini une réalité. Or, comme 1’a écrit Gadamer, « Une conscience formée a
I’herméneutique doit donc étre ouverte d’emblée a ’altérité du texte. » (Gadamer,
1960/1996, p. 290). La formation prépare a I’expérience de la rencontre qui entraine
1’élargissement de I’horizon de la conscience. Gadamer attribue d’ailleurs 1’événement

de la compréhension & la fusion des horizons, apogée du dialogue.
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Il y a un paralléle a faire entre la formation et le mouvement de 1‘Europe que décrit
Rémy Brague dans Furope, la voie romaine (1992). Sa description de la posture de
I’Europe dans le monde est inspirée de la conception d'Hérodote, qui a d’ailleurs décrit
I’interprétation, dans la traduction de texte, comme maniére d’entrer en contact avec
d’autres cultures (1992). Il s’agit d’une attitude d’ouverture et de curiosité face a
I’étranger, dont la découverte passe par la traduction d’un élément de culture qui sera,
conséquemment, intégré pleinement & son identité, celle-ci se trouvant de ce fait
modifiée. Ce mouvement d’« européanisation » de I’Europe s’apparente a celui de la
formation en regard de son progres continu et de son rapport de secondarité a des
contenus culturels étrangers. Brague démontre par des exemples régionaux que ce qui
constitue 1I’Europe est toujours originaire d’une culture étrangére : « Le contenu de
I’Europe c’est justement d’étre un contenant, d’€tre ouverture sur l’universel. »
(Brague, 1992, p. 185). N’est-ce pas ce que I’humanisme promeut comme définition
de ’homme ? La formation implique aussi I’accueil d’éléments étrangers et du point

de vue de I’humanisme, ils se présentent par la culture.

1.2.4 La valeur créative de 1’appartenance et de I’oubli dans la conception
herméneutique de la vérité

Grondin (1993) évoque I’agriculture, métaphore déja appliquée explicitement chez
Platon a I’idée « d’une culture de 1’ame » (cultura animi), par laquelle il entend « un
travail de labour sur soi afin que la terre (humus) qu’est I’homme puisse porter tous ses
fruits. » (2011, p. 65). Nous verrons dans le chapitre 3 comment le mythe de Déméter,
déesse grecque de I’agriculture, est intimement lié & la naissance de la civilisation en

ce sens qu’il enseigne que I’humanisation est liée & ’accueil pacifique de I’étranger et

a Pinstitution des lois. L’hymne homérique dédié a la déesse contient en germe une

définition humaniste de ’homme, quand on comprend que la culture dont il y est

question est celle de 1’ame, et ce, en vue de la domestication de la nature sauvage et
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féconde de ’homme. De méme, la formation cherche métaphoriquement a rendre
fécond le sol qui recevra la semence étrangere, promesse de fertilité. On peut ainsi dire
qu’elle induit une posture de réception. Cette structure sous-jacente a la génération que
nous pouvons relier a celle de la fertilité implique aussi une prise de distance du
particulier. I1 s’agit ainsi de s’élever a ’universalité par le dépassement de sa situation
particuliére, que ce soit par 1’abstraction théorique ou par le développement d’une
sagesse pratique, d’appréhender I’au-deld de « I’immédiateté de son existence »
(Gadamer, 1960/1996, p. 29). C’est qu’il faut comprendre que « cette élévation couvre
(...) ladestination essentielle de la sagesse humaine en totalité. Il appartient & I’essence
de la formation chez I’homme qu’il fasse de lui-méme un étre spirituel universel. »
(Gadamer, 1960/1996, p. 28). En somme, ce que nous avons dit de la posture de
I’Europe face aux cultures étrangeres vaut aussi pour les vérités de formation dans les
sciences de I’esprit, quand on considére leur appartenance au passé. La formation
entraine la découverte du caractére profondément historique de Pexistence humaine, et
a ce titre, permet de comprendre ’homme comme situé dans un monde, comme
appartenant a un cosmos. C’est précisément car nous n’avons pas acces a I’avenir que

le passé demeure le terrain par excellence d’exploration de notre condition.

Alors que Gadamer se réfere aux aspects de la formation clarifié¢s par Hegel, 1’auteur
de La phénoménologie de 1’esprit qui introduisit le concept en philosophie, il reléve
comment le détour par I’étranger entraine la possibilité de se mettre a distance face a

Soi :

Telle est la raison précise pour laquelle tout accés a la culture passe par
le développement d’intéréts théoriques et que ce qui fait, selon Hegel, le
mérite propre au monde et au langage des Anciens, c’est que ce monde
reste pour nous assez lointain et étrangers pour produire la nécessaire
division qui nous sépare de nous-mémes — « ce qui n’empéche pas de
contenir pour nous tous les points de départ et fils conducteurs du retour
a soi-méme, de ’amitié¢ que I’on noue avec lui et des retrouvailles avec
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soi—méme, avec soi selon I’essence universelle véritable de 1’esprit »°.
(1960/1996, p. 30).

Gadamer porte une attention particuliére a ces propos de Hegel qui I’aménent a
observer que ce n’est pas 1’aliénation qui caractérise la formation, mais « le retour chez
soi » (p. 30). Sa lecture met en lumiére le mouvement méme de la formation et son "
aspect dialogique : « Reconnaitre dans 1’étranger ce qui nous est propre et réussir a
I’habiter, tel est le mouvement fondamental de 1’esprit dont 1’étre n’est que le retour &
soi & partir de I’€tre-autre. » (p. 30). Gadamer fait apparaitre que ce retour a soi est
implicite dans la formation, car elle vise I’appropriation de la forme, c¢’est-a-dire le
développement de sa propre humanité par le biais de la culture. L’apprentissage de la
parole est un exemple qui illustre comment I’exposition au monde de la représentation
conduit a son appropriation et rend possible le fait d’avoir une parole. C’est en ce sens
que I’on peut d’ailleurs comprendre la formation comme un milieu « a 1’intérieur
duquel se meut celui qui y a accédé. » (p. 31). On pourrait ainsi dire que la formation
conduit & I’habitation ou plut6t, qu’elle est ce par quoi I’homme habite le monde. Dans
un mouvement constant qui va de 1’aliénation a ’appropriation, la formation éclaire,
modéle et précise notre appartenance au monde et 4 la tradition, elle la renouvelle. C’est
ce qui nous permet maintenant de comprendre que, comme le formule Grondin, « Les
vérités des sciences humaines sont des vérités de formation, qui nous forment dans tous
les sens du terme : elles nous marquent, nous constituent et nous transforment. » (1999,
p. 44). Ces vérités ne relévent pas de I’épistémologie : elles témoignent de la fagon
dont vient a nous la tradition, elles manifestent 1’étre historique de I’homme. Grondin
décrit comment la tradition reléve en ce sens d’un « fonds » existentiel : « On pourrait
aussi dire d’un puits, qui est a la fois sol, source et eau de vie, qui n’est pas connaissance
au sens strict. » (Grondin, 1999, p. 37). Ainsi, dans la formation, la vérité correspond

a I’avénement d’une réalité spécifiquement humaine, par I’intermédiaire d’un élément

¢ Gadamer cite ici Hegel, dans un discours de 1809, paru dans Niirnberger Schrifien, ed. J. Hoffmeister,
p-312. '
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appartenant au passé, ainsi réactualis€. L’histoire est donc aussi le lieu de la
manifestation de cette vérité, cette contrée étrangere ou peut s’éclaircir quelque chose
de notre existence. Ainsi, s’il s’agit de se souvenir, c’est qu’il en va de 1’oubli, observe
Gadamer, évoquant Nietzsche, qui disait que 1’oubli est une condition de vie pour
I’esprit (1960/1996, p. 32). C’est qu’il faut comprendre que, du point de vue de la
mémoire, comprise autrement que comme une faculté, I’oubli est a la fois perte et

préservation, mais surtout :

Il n’y a que I’oubli qui donne a 1’esprit la possibilité du renouvellement
total, la faculté de tout voir avec des yeux neufs, en sortes que, ce qui est
depuis longtemps familier se fonde en une riche unité de ce que I’on a vu
récemment. (1960/1996, p. 32).

Qu’est-ce qui confére a ’oubli ce potentiel créatif ? La reconnaissance en réponse a
I’ambiguité entre conservatisme et perte de vue est le fruit d’une distance que 1’oubli
insére entre le passé et le présent. Cette distance temporelle est ce qui permettrait la
redécouverte au présent par le souvenir. Dit autrement, 1’oubli fait en sorte que le passé
nous apparaisse comme étranger. Dans la formation, cette dimension est fondamentale
a la possibilité d’accéder a I’universel, comme nous I’avons vu avec Hegel. Gadamer
fait un parallele entre I’oubli et le tact compris comme une sagesse pratique, que la
formation permet de développer, qui permet par exemple de passer outre ce qui pourrait
étre déplacé et heurter 1’autre. Le tact vient d’une compréhension implicite et pas
toujours consciente d’une situation vécue sur laquelle se fonde une maniére d’agir a
partir de la bonne distance. Du point de vue des sciences de ’esprit, le tact, tel
qu’élaboré par Helmhotlz, autant du point de vue historique qu’esthétique, est « aussi
bien mode de connaissance que mode d’étre » (1960/1996, p. 33), il s’exprime a partir

de la méme distance fertile que 1’oubli.

En somme, on pourrait dire que la formation développe la capacité de se ressouvenir,

en ce sens qu’elle prépare ’esprit & recevoir une vérité qui sort de I’ombre. C’est en ce
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sens que Jacques Quintin écrit : « Le travail herméneutique est un travail de souvenir.
C’est un travail contre 1’oubli (a-lethia). » (2016, p. 191). La compréhension apparait
ici comme le fruit d’une reconnaissance (reconnaissance de ce qui est représenté,
comme dans I’ceuvre d’art), elle-méme tributaire d’une sensibilité et d’une dispbsition
a se mettre a I’écoute de 1’expérience de la rencontre. Gadamer énonce d’ailleurs ainsi
« la caractéristique générale de la formation » : « I’ouverture maintenue a 1’altérité de
I’ceuvre d’art ou du passé. » (1960/1996, p. 33). En somme, si la formation sculpte en
creux, elle prépare a renouveler constamment cet exercice de dégagement du sens de
notre appartenance a 1’histoire et au monde, c’est-a-dire, a enquéter sur les préjugés qui

obstruent et a la fois, guident notre compréhension’.

Du point de vue herméneutique, I’appartenance de I’homme au monde et a la tradition
est ce qui rend possible, et méme propulse 1’interprétation. I s’agit 14 d’une position
alternative, existentielle, ou « (...) I’historicité ne sera plus un facteur qui viendrait
seulement limiter la compréhension, puisqu’elle apparaitra, au contraire, comme le
moteur » (Grondin, 2003, p. 77). C’est le fait que I’homme se situe dans I’histoire, dans
une tradition et dans une culture, et donc, qu’il a des « préjugés », qui lui donne accés
au monde de la signification. Il y a donc un potentiel inhérent au préjugé qui, depuis
I’avénement de la modernité, a mauvaise réputation, comme le souligne Gadamer, ce
qui découle de I’idée qu’il s’agit d’un jugement sans fondement. En réalité, il s’agit «
d’une condition positive de la connaissance de la vérité » (Grondin, 2003, p.77), en ce
sens qu’il reléve de la structure sous-jacente de 1’appartenance et qu’il se présente a la
fois comme anticipation de sens. Si, comme 1’a écrit De Visscher, « dans la production

artistique et littéraire, la dimension authentique, enracinée dans la terre natale, est le

7 Notons que cette compréhension de la formation s’applique & la formation du psychologue clinicien
autant qu’au chercheur en sciences humaines, dont le développement continu par I’expérience de
rencontre, de méme que le travail de pensée qui I’accompagne, « cultivent » sa disposition & recevoir
’autre dans sa pleine altérité et donc, a partir d’une distance qui crée de 1’ouverture.
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ferment qui fait jaillir une symbolique et une métaphorique féconde. » (2008, p. 43-
44), le préjugé est appelé a étre éclairci, a étre mis a I’épreuve dans I’interprétation, qui
s’en fait I’explicitation. Si I’interprétation, la lecture, 1’écoute, offrent l.a possibilité au
sens de se libérer de son appartenance a une « constellation historique », comme la
désigne Grondin (2012, p. 29), et de gagner en vérité, c’est d’abord car il releve du
travail de I’histoire qui I’a préservé. Au sujet de ce paradoxe unissant appartenance et

affranchissement, Grondin observe :

[Le sens] peut, au contraire, transcender [la constellation historique] tout

en restant historique : le travail de I’histoire est justement ce qui permet

au sens et a la vérité de s’affirmer. D’ou I’insistance de Gadamer sur la

productivité de la distance temporelle et la fécondité (de principe,

s’entend) du travail de I’histoire. Celui-ci produit, par exemple, des

ceuvres « classiques », comme celles de I’herméneutique, qui se

détachent en vertu de leur « temporelle atemporalité ». (Grondin, 2012,

p- 29).
La fécondité du travail de I’histoire tient en ce sens au fait que les ceuvres appartiennent
a la fois au passé et au présent. L’historicité est « ce qui leur permet de ressortir, de
substituer et d’orienter I’avenir » (Grondin, 2012, p. 29), autrement dit, de réactualiser,
au ceeur de notre existence, les questions que nous adresse la tradition qui nous porte.
Que ce soit de fagon implicite ou explicite, nous sommes toujours en rapport & celle-
ci, que ce soit sur le mode de I’adhésion, de la rupture, de la fuite, de la révolution ou
du dialogue créatif, seule véritable issue vers la contemporanéité. Comme 1’a écrit De
Visscher dans son texte Tradition-Continuité-Créativité, publié dans Les Cahiers du

CIRP en 2008 :

La tradition reste a ’ccuvre et est méme créatrice quand le passé se
métamorphose en s’unifiant avec le présent et I’actuel afin d’acquérir une
validité nouvelle — et cela méme si une génération de révolutionnaires
proclamait le bouleversement de toutes les valeurs et s’imaginait qu’elle a
réglé ses comptes avec le passé. (2008, p. 43)

En outre, ce qui peut sembler étre du conservatisme s’exprime aussi sur le mode du

refus ou du rejet de la tradition : dans les deux cas, nous nous relions au passé sur le
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mode statique, sur la base d’un rapport de non-vie. C’est pourquoi ici, le souvenir qui
concorde avec la reconnaissance d’une chose a la fois présente et voilée permet

véritablement d’étre novateur face a celle-ci.

1.2.5 Fécondité et fertilité dans la recherche en sciences humaines

Le souvenir et la reconnaissance sont fonctions d’une distance temporelle provoquant
certes la disparition par I’oubli, ils sont aussi 1’aboutissement d’un travail de recherche
qui consiste A cultiver un espace de dialogue. L herméneutique de Gadamer explicite
comment la compréhension qui se produit au creux du dialogue entraine non seulement
la remise au monde de vérités sur la nature humaine, mais comment elle participe a
faire naitre une forme de vie originale, qui trouve son indépendance par la redécouverte
au présent. La renaissance comme expression de la fertilité est d’ailleurs illustrée par
le retour de Perséphone a la fin du poéme homérique dédié a sa mére, Déméter, la
déesse régnant sur les champs et la civilisation (le poéme sera présenté dans le prochain
chapitre et une copie se trouve en Annexe 1). Cette créativité de la représentation
spécifique au monde humain apparaitra au fil de I’interprétation du mythe comme étant
toujours secondaire a une négativité, & une absence — comme dans I’oubli — de méme
qu’a une fécondité primordiale, ainsi qu’a I’intervention d’un tiers. Dans le chapitre 3,
ou nous approfondirons cette dialectique entre fécondité et fertilité, émergera une
compréhension de la fécondité comme mise & disposition, disponibilité a 1’autre ou aux
choses. Appliquée a I’herméneutique, la fécondité reléve du travail de I’histoire qui
consiste a rendre disponibles les vérités logées dans les annales de 1’humanité. On peut
aussi y relier cette maniére d’étre toujours déja en situation, et de ce fait, tributaire
d’une sensibilité particuliére qui résulte du travail souterrain de 1’histoire, de méme
qu’au résultat de la formation, qui prédispose a la rencontre de vérités qui concernent

notre humanité. Or, c’est bien parce que celles-ci nous traversent que la conscience est
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une tache, celle de 1’éclaircissement de nos préjugés et de la reconnaissance de notre
enracinement dans la tradition. Cette tdche est précisément celle du chercheur en
sciences humaines et nous avons avancé en 2016 que l’interprétation trouve sa
1égitimité dans la fertilité de ses résultats, i.e., dans « I’abondance et la nouveauté des
possibles qu’elle ouvre, la rigueur et I’intérét des significations qu’elle dégage »
(Bertrand, 2016). En ce sens, I’interprétation ceuvre a « reproduire » la générosité de la

culture.

De son c6té, Ipperciel (1998) a mis de I’avant que la productivité, qui équivaut chez lui
a la fécondité, apparait comme « critére » implicite aux découvertes que le chercheur
peut effectuer. Celui-ci observe : « Dans toute la question de la validité des préjugés
ou de la connaissance dans les sciences humaines, la productivité, sans étre thématique,
semble étre le concept régulateur sous-jacent. » (1998, p. 182). Si Ipperciel met en
garde d’attribuer a la distance temporelle que met de I’avant Gadamer la validité de la
vérité du type « aléithique », il voit plutdt en elle une forme de la productivité. Selon
lui, ¢’est plutdt la mise a 1I’épreuve du sens dans I’expérience et sa durée qui permettrait
de réaliser la valeur et I’ampleur d’une découverte, par ’expansion que prend sa vie,

ou inversement, par sa péremption :

La légitimation herméneutique n'est (...) pas un acte ponctuel qui
s'effectue dans une expérimentation, mais 1'adhésion libre a une vision
structurante du monde qui ouvre des champs de recherche toujours
nouveaux et qui peut constamment se périmer par l'avénement d'une
macro-hypothése plus féconde. (1998, p. 183).

En regard du travail de I’histoire, il faut bien comprendre que la fécondité tient a la
richesse symbolique véhiculée par la culture. Or, Ipperciel (1998) évoque une liberté
dans l’interprétation, et cette liberté est le fruit de la tdche de I’explicitation des
préjugés qui conditionnent la maniére de se relier a 1’étranger. La: distance doit donc

étre mise en jachére afin que le dialogue puisse devenir authentiquement fertile et que
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la vérité de 1’ceuvre puisse sortir de I’ombre. Pour Ipperciel (1998), celle-ci s’exprime
donc par la productivité de « macro-hypothéses fécondes » (p. 182), qui apparaissent
dans le discours préjudiciel et qui sont remises & I’épreuve dans le dialogue. La
circularité du processus d’interprétation apparait dans cette maniére de relier ’effet du
dialogue a la culture qui engendrent des « fruits » qui deviendront a leur tour féconds
dans I’imagination. Ou, pour le dire comme Quintin qui s’inspire de Socrate, « il s’agit
donc de faire accoucher de nos interprétations d’autres interprétations plus véridiques,
¢’est-a-dire plus fertiles ou productives. » (2016, p. 194). C’est donc en entrant en débat
avec nos interprétations, en les confrontant a celles d’un interlocuteur (réel ou
théorique) que peut se développer une interprétation inédite. Pour les humanistes, cette
possibilité découle de la formation qui permet aux rencontres culturelles d’étre
fructueuses et a I’interprétation d’engendrer des résultats fertiles (plutdt que valides),
déployant une richesse de significations et invitant a poursuivre le dialogue, sur la base
de nouvelles « macro-hypothéses fécondes », pour reprendre 1’expression d’Ipperciel
(1998, p. 182) qui désigne le potentiel des idées générées dans I’imaginaire. C’est dire
que ID’application a la situation de l’interpréte ouvre celui-ci & une nouvelle
compréhension, élargissant son horizon et sa capacité d;embrasser son historicité.
Rappelons que ce que la compréhension engendre comme vérité reléve d’un éclairage,
d’une nouvelle vue sur ce qui existe. Nous avons trouvé une illustration bien
particuliére de la maniére dont se produit cet événement, cette entrée dans la vérité,
dans les Mystéres d’Eleusis, le rituel initiatique enseigné par Déméter au terme des
péripéties relatées dans son hymne, un de ses dons aux villageois de sa cité d’accueil.
Malgré le peu d’informations accessibles sur ce rite initiatique paien a la longue
existence, les grecs ont laissé des indices évocateurs de leur expérience, parmi lesquels
Aristote, qui se serait méme basé sur celle-ci pour dégager une maniére alternative de

connaitre a la raison.

1.2.6 L’initiation aux Mystéres d’Eleusis comme allégorie de 1’expérience de
la compréhension
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Selon la majorité des auteurs qui se sont penchés sur la nature des Mystéres, ceux-ci se
terminaient par les « Grands Mystéres », ultime initiation a laquelle participait
seulement une partie des mystes, qui s’y étaient longuement préparés. (Méautis, 1959;
Kerényi, 1960/1991). Cette initiation culminait avec 1’epoptie, cette expérience
transformatrice dont les Mystéres auraient tiré leur unicité (Kérényi, 1960/1991). Selon
plusieurs sources, elle prenait la forme d’une vision unique (visio beatifica), au sein de
laquelle la lumiére jouait un rdle essentiel (Méautis, 1959; Kérényi, 1960/1991).
L’initiation se déroulait dans une grande noirceur, que Méautis a interprétée de fagon
intéressante comme la visite des Enfers® (1934, 1959), s’inspirant de la trajectoire de
Perséphone. A son apogée, le temple sacré, le telesterion®, aurait été inondé par une
lumiere intense, provoquant pour les initiés un éblouissement par lequel ils entraient
dans la sagesse supréme de Déméter et surmontaient la crainte de la mort (Méautis,
1959). A cette description de I’epoptie, on peut relier I’information connue selon
laquelle les initi€s éprouvaient une terreur intense suivie d’un apaisement (M¢autis,
1959; Rosso, 1998). L’expérience d’Eleusis vient donc illustrer la dimension affective
qui accompagne 1’acces & une nouvelle vision, elle décrit I’appréhension et la résistance
que peut éveiller la fréquentation d’un seuil, au moment ot la porte est encore fermée.
Si I’aspect inconnu de ce qui est appelé a se révélé suscite autant d’émotions, on peut
y attribuer I’anticipation d’une expérience transformatrice. La maniére dont elle se
produit, comme un éclair, est similaire & I’événement de la compréhension décrit par

Gadamer comme apogée créatrice du dialogue. Alors qu’il compare justement

8 Méautis déploie son interprétation autour des jeux de lumiéres et d’ombre auxquels il donne une valeur
symbolique (1959a). La validité de cette signification a été par ailleurs critiquée par les hellénistes parce
qu’il se réfeére aux propos tenus par les personnages d’Aristophane dans ses ceuvres a valeur fictive pour
élaborer son interprétation. Or, sur le plan existentiel, cette interprétation prend une valeur importante
en regard de la mani¢re dont on connait, son fondement dans la réalité n’est peu pertinent.

9 Temple d’Eleusis dédié 4 Déméter ot se déroulaient les Grands Mystéres.
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I’interprétation a I’initiation, Jacques De Visscher cite Platon, initié d’Eleusis, qui

décrit une illumination semblable & I’epoptie et en précise I’effet sur I’initié :

Le fait d’étre initié apres avoir surmonté plusieurs seuils et difficultés est
analogue avec la remarque de Platon (n. d.) dans sa Lettre VII : étre initié,
affirme-t-il en effet, est le fruit d’une affectation de quelque chose
comme d’une lumiére soudaine, « [qui] jaillit tout-a-coup comme une
étincelle et devient pour I’d4me un aliment qui la soutient a lui seul, sans
autre secours » (341d). (De Visscher, 2016, p. 157).

Dans la compréhension comme dans 1’epoptie, ’interpréte est saisit par 1’expérience
du voile qui se léve soudainement, il est happé par le sens qui trouve enseigne en lui
par son écho, comme 1’étincelle en 1’initié. L.’étymologie de comprendre (du latin
compre(he)ndere, composé de cum, qui signifie « avec », et de prehendere, qui signifie
« prendre, saisir », donc littéralement « saisir ensemble, embrasser quelque chose,

entourer quelque chose » (http://www.cnrtl.ft/), évoque d’ailleurs cette saisie, non celle

du sujet, mais plutét celle du sens. C’est le sens qui s’empare du sujet, tout comme la
réalité dévoilée par la compréhension I’emmene dans un autre domaine, une autre
dimension de lui-méme qui se trouve ravivée. Aristote aurait d’ailleurs pris appui sur
cette phase de I’initiation d’Eleusis pour décrire la nature du « gain » d’une telle

expérience qui transcende la raison.

Dans son ouvrage Aristote et les Mystéres, Croissant (1979) examine les éléments
éparts qui rendent compte des racines Eleusiniennes de la philosophie d’Aristote, tout
particuliérement de sa théorie de la tragédie et de la catharsis, ce phénoméne
d’épuration des passions par la représentation artistique. C’est cette mobilisation

affective aussi présente dans les Mystéres qui intéressa précisément Aristote!®. Un

10 Alors que Croissant s’intéresse aux liens entre I’initiation d’Eleusis et la théorie de la tragédie
d’ Aristote, Kérényi, dans son ouvrage Eleusis (1960/1991), reléve d’importantes différences entre les
Mysteéres et la tragédie. Il explique qu’étant donné que nous ne pouvons avoir accés a I’expérience
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témoignage d’Aristote, rapporté par Synésius, démontre comment dans ce contexte,
I’accés a la « connaissance » n’est pas de I’ordre du savoir, mais de la révélation :
« Aristote est d’avis que ceux que I’on initie ne doivent pas apprendre quelque chose,
mais éprouver des émotions et étre placés dans certaines dispositions, évidemment
apres étre devenus aptes 4 les recevoir. » (Synésius, cité par Croissant, 1979, p. 137).
Cette expérience donnant directement accés & une vérité en dépit d’un détour par la
raison a particuliérement intéressé Aristote (Croissant, 1979; Boyancé, 1962, Kerényi,
1960/1991). Dans un deuxiéme fragment issu de Psellus, le philosophe fait d’ailleurs
ressortir le role essentiel de I’illumination dans 1’epoptie, mais cette fois en la
comparant & 1’un des aspects du fonctionnement de 1’esprit, de 1’ordre de 1’intuition
(Croissant, 1979)!!. Comme I’analyse Boyancé dans ce fragment : « Ce qui se passe a
Eleusis sert & faire comprendre la maniére dont I’intellect en certaines circonstances
regoit la vérité. » (1962, p. 464)!2. La maniére de connaitre dans les Mystéres telle que
décrite par Aristote serait ainsi de 1’ordre de « la connaissance immédiate » qui serait
fruit d’une « activité intuitive » (Croissant, 1979, p. 147), a D’ceuvre dans la
contemplation. L’intuition a été définie par Aristote comme « la faculté par laquelle
I’dme saisit, par un acte immédiat, une vue directe, par une sorte de contact, les

premiers principes de la connaissance, les causes premicres des choses qui échappent

empirique des Mystéres, c’est par ces distinctions, qui se dégagent d’ailleurs de certains propos
d’Aristote, que nous pouvons identifier certaines de leurs particularités. Kerényi reléve notamment que
dans Les Mystéres, la catharsis n’arrive pas au moment de I’illumination finale, mais avant. En effet, la
purification propre a la catharsis décrite par Aristote précéde I’initiation formelle a Eleusis.

11T’ extrait va comme suit : [...] |V|oici deux éléments que comprend toute littérature, aussi bien celle
qui est inspirée de Dieu que la partie restante, j’entends la profane : 1’élément didactique et I’élément
initiatoire. Or donc, le premier, c’est par I’ouie qu’il parvient aux hommes, tandis que le second, c’est
quand esprit lui-méme a éprouvé I’illumination. C’est ce dernier qu’Aristote a appelé « du type des
" mystéres » et semblable (2 ce qui se passait) aux Eleusinies : car dans ces fétes, celui qui était initié
recevait des spectacles des impressions, mais non un enseignement. (Croissant, 1979, p.145, 146).

12 Si on peut y voir une proximité avec I’idée de la connaissance parfaite de Platon, acquise au terme de
la dialectique de I’amour par une vision, c’est peut-étre parce qu’Aristote se souvient de son maitre,
.comme Boyancé le propose (1962), mais aussi parce que Platon aurait été lui-méme initi¢ d’Eleusis
(Kerényi, 1960/1991).
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a la démonstration et sont en dehors de la science, qu’ils dominent et conditionnent. »
(Chaignet, cité par Croissant, 1979, p. 150). Le philosophe 1’aurait comparée a la
sensation, parce qu’elle laisserait « une empreinte dans 1’ame, comme celle d’un cachet
dans la cire » (Aristote, cité par Croissant, 1979, p.150). Cette fagon d’Aristote de
présenter la connaissance intuitive et de faire son analogie avec les impressions
sensibles qui relevaient de I’initiation fait ressortir, en plus de son immédiateté et de sa
primauté dans notre rapport au monde, son caractére réceptif. Dans les deux extraits
cités plus haut concernant les Mysteres, il est en effet question de « recevoir », recevoir
la vérité (Boyancé, 1962), des émotions et des sensations, ou encore, selon les propos
d’ Aristote lui-méme, une forme qui met dans « certaines dispositions » (Synésius, cité
par Croissant, 1979, p. 137). Cette posture de réceptivité, qui comprend une sorte de
passivité, associée par Aristote au principe féminin'?, fait écho a ce que nous avons dit
plus haut de la fécondité que génére la formation, tout particuliérement, en ce qui a trait

a la création d’un espace qui recéle le potentiel d’accueil d’un étranger.

Ainsi, la réceptivité de I’interpréte, tributaire de sa formation en creux, se fait invitation
a se présenter, a venir se dévoiler. Dans I’accueil, il en va d’une ouverture, d’une
sensibilité a 1’altérité, mais aussi, comme nous ’avons vu plus haut, d’une
reconnaissance. Quintin s’appuie sur les propos de Socrate pour suggérer que c’est « la
résonance avec ce que nous sommes [...] qui assure la validité des interprétations. »
(2016, p. 194). Cette résonance témoigne d’une certaine forme de connaissance

intuitive qui s’expliquait chez Socrate par la mémoire de I’Ame immortelle qui demeure

13 Or, selon Croissant, Aristote n’aurait pas « envisagé 1’intuition comme un état aussi passif que Psellus
le donne a entendre » (1979, p.155). En effet, ’ame, le vodg, posséde certes, une passivité liée a sa
réceptivité, mais il posséde aussi un élément actif, associé au mouvement de ’esprit dans 1’intelligible
qui en I’éclairant, engendre une vision directe du vrai, il se fait acte.
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en général voilée dans I’existence terrestre. Dans cette perspective, « La connaissance
est une remémoration par résonnance dans la mesure ou « la vérité des étres est depuis
toujours dans notre ame » (Menon, 86b, dans Platon, 2008, p. 1073). » (Quintin, 2016,
p. 194). Cette maniére de se représenter cette possibilité propre & I’humain d’atteindre
I’universel par le particulier vient ainsi rendre compte d’un pathos propre a

I’événement de la compréhension, celui de la reconnaissance qui transforme.

Chez Gadamer, I’expérience du sens, relative a la condition historique de I’interpréte
et a4 sa formation, vient aiguiser sa sensibilité aux ceuvres, ou pour reprendre la
métaphore d’Aristote, elle contribuerait a la fagonnée, comme le cachet dans la cire.
La résonance témoignerait d’un espace formé, défini par des contours, sur lesquels la
butée engendre plus ou moins abondamment. Bachelard, dans ses descriptions
phénoménologiques de la poésie, évoque « les résonances sentimentales avec
lesquelles, plus ou moins richement — que cette richesse soit en nous ou bien dans le
poéme — nous recevons 1’ceuvre d’art. » (1957, p. 6). La résonance caractérise la
maniére dont la réception participe a la révélation de vérités. La productivité de la
rencontre avec I’ceuvre n’est en effet pas relative a un interpréte abstrait, elle n’est pas
solipsiste a I’existence de 1’ceuvre, mais le fruit des échos sur le relief de I’existence,
ce que nous rappelle Bachelard, en distinguant les effets différents de la rencontre de
I’ceuvre :

Les résonances se dispersent sur les différents plans de notre vie dans
le monde, le retentissement nous appelle a un approfondissement de
notre propre existence. Dans la résonance, nous entendons le poéme,
dans le retentissement nous le parlons, il est ndtre. Le retentissement
opére un virement d'étre. Il semble que 1'étre du poéte soit notre étre.
(1957, p. 6). '

Le retentissement désigne un mouvement vers le centre, un écho intérieur témoignant
d’un creux, plut6t que I’expansion de la résonance qui met en relief une étendue. Si la

résonance met I’accent sur la dimension passive de I’accueil, le retentissement, tel que
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décrit par Bachelard, évoque plut6t le retour chez soi, dimension fondamentale de la
vie de I’esprit mise de 1’avant par Gadamer qui désigne 1’appropriation du sens par
I’herméneute. Le fait d’accueillir I’étranger chez lui indique qu’il se fait le lieu a partir
duquel le sens jaillit. Plus qu’une insertion du sens dans le tissu de notre existence,
c’est une forme pure de 1’application que révele 1’expérience poétique et plus

largement, toute contemporanéité possible.

Un peu a la maniére de Bachelard, Ipperciel attribue une fécondité & 1’imaginaire,
tributaire de son pouvoir de liaison : « Puisant a la fois dans les réalités transmises par
le langage et la tradition, I’imagination cherche spontanément a unir celle-ci dans des
constellations spéculaires toujours nouvelles. » (1998, p.184, 185). Ici, la créativité de
I’imagination s’exprime par un agencement unique et irréfléchi, mais pourtant sensé.
C’est la nouveauté engendrée par les liaisons originales effectuées dans la réception
qui témoigne du retentissement, de la créativité de I’herméneutique, comme de celle
de I’image poétique. Bachelard I’attribue a la conscience imaginante du lecteur qui
devient l’origine de I’image poétique. La poésie est un cas & part dans la
phénoménologie de I’'imagination de Bachelard, notamment car « elle reléve d’une
ontologie directe » (1957, p. 2). Elle illustre, par le retentissement de 1’image poétique,
la puissante « communicabilité de ’image » (1957, p. 2) en ce qui a trait a I’étre des
“choses et de I’homme. La nouveauté soudaine de I’image tient & cette vertu créatrice
de I’imaginaire, dimension de la vie psychique trés bien illustrée par I’onirique.
L’émergence du symbole dans 1’imaginaire reléve de la productivité psychique,
soutient Bachelard (1961). Aussi écrit-il en préface & une ceuvre de Diel sur les
symboles : « Le symbole a une réalité psychologique immédiate, ou autrement, dit, la
fonction de symbolisation est une fonction psychique naturelle. » (Bachelard,
2002/(Diel, p. 10). La fécondité de I’'imaginaire entre dans le champs de la psychologie

avec cette idée d’une activité psychique qui traite, mais aussi génére, la vie
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symbolique'*. Bachelard ajoute : « Les mythes sont autant d’occasions pour étudier
cette fonction toute directe de symbolisation. » (Bachelard, in Diel, 2002, p. 10). C’est
précisément ce qui nous amene a nous attarder dans la prochaine section au gain généré
par le mythe, relativement & sa richesse intrinséque et a sa valeur herméneutique. Il
s’agira d’expliciter la pertinence de son étude pour le psychologue en vertu de cette
relation qui unit le psychique au poétique et de questionner sa fertilité. Car la fécondité
du mythe reléve peut-étre de son étre historique, poétique et psychique, bref
symbolique, il reste & se demander comment peut s’affranchir la vie du mythe et gagner

en vérité; a quoi tient sa pertinence et sa fertilité dans I’étude de I’étre humain ?

1.3 Le cas particulier de la mythologie dans le champs de I’herméneutique

Evoquer la fécondité du mythe c’est lui reconnaitre un potentiel de vie inné, qui reléve

de sa constitution poétique. Le mythe est certes une ceuvre d’art et de ce fait, un produit
du travail de I’histoire, il est un cas particulier qui mérite que 1’on s’attarde a sa fagon
de participer a la vie culturelle et psychique, maintenant que son caractére religieux a
perdu de son actualité. Néanmoins, son origine religieuse n’est pas insignifiante, quand
on considére que le sacré évoquait pour les anciens « la réalité par excellence » (Eliade,
1965/1957, p. 18), par rapport a la réalité du quotidien, qui s’y subordonnait. Non
seulement le sens des événements incompréhensibles, 8 commencer par 1’existence et
le mystére de la vie, était-il contenu dans le monde religieux, mais c’est aussi le sacré
qui innerve a sa source le sens de I’humanité. Comme 1’écrit Eliade : « la manifestation

du sacré fonde ontologiquement le monde » (1965/1957, p. 26), elle ’organise et en

14 La fertilité psychique de la fonction symbolique sera abordée de fagon plus spécifique dans le chapitre
4.




41

fait un cosmos, un espace ou se cotoient deux réalités bien distinctes (le sacré et le
profane). Du point de vue de notre lointaine modernité, cette dimension cosmique du
mythe est ce qui lui confére un atout unique, car elle concerne la vie narrative et
intersubjective qu’est celle de 1’étre de culture. Malgré que le mythe soit aujourd’hui
« démythologisé », selon la formule de Ricceur (1960, p. 13), ce qui est di & la perte de
‘ ’immédiateté de son sens, il est maintenant ouvert & I’exploration de sa richesse
symbolique, et reconnue pour celle-ci. Le mythe a aujourd’hui acquis sa pleine
indépendance face a son contexte historique ainsi qu’au monde naturel. Ainsi délesté
de toute signification étiologique ou historique, le mythe se définit comme :

(...) un récit traditionnel, portant sur des événements arrivés a I’origine

des temps et destiné a fonder 1’action rituelle des hommes d’aujourd’hui

et de maniere générale a instituer toutes les formes d’action et de pensée

par lesquelles I’homme se comprend lui-méme dans son monde.
(Riceeur, 1960, p. 13)

Cette définition du mythe prend en compte la distance temporelle, source d’une
poteﬂtielle fertilité, comme pour tout ce qui invite au travail de mémoire et
d’interprétation. Mais elle met surtout de 1’avant que le mythe garde aujourd’hui une
pertinence relative a ses dimensions cosmique, poétique et psychique (mais non plus
religieuse ou scientifique). Les types de rapports explicatifs au mythe étant dépassés,
il devient plus facile de ’aborder directement comme matériel symbolique, au méme
titre que I’ceuvre d’art, et de ce fait, comme véhicule de signification et d’organisation
poétique du monde. D’oui son intime relation & I’herméneutique qui a le potentiel d’en

étaler les fruits.

Ipperciel (1998) attribue la productivité du mythe & son potentiel de dévoilement qui
permet d’ailleurs de ranger ses vérités dans la catégorie de I’alethia, telle que restaurée
par Heidegger. C’est en ce sens que Gadamer observe que I’ceuvre présente le

« souvenir voilé » d’une réalité (Gadamer, 1960/1996, p. 187). Si cette réalité n’est
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plus accessible parce qu’elle appartient au passé, alors de quoi reléve le pouvoir dire
vrai du mythe ? Ipperciel (1998) a trouvé une réponse fort intéressante chez Gadamer :
« Gadamer, dans la question du sens de la vérité du mythe, affirme ainsi : « mais, que
signifie ici « vrai »? C’est un vaste champ de la fantaisie, de ’imagination et de
I’invention toujours nouvelle » (Ipperciel, 1998, p. 186). Si le mythe permet de
d’éclairer des vérités, de découvrir des dimensions cachées, c’est sur la base de la
réverie vécue par son lecteur. Car I’ensemble de la réalité objective n’étant plus
accessible, c’est celle de son propre imaginaire qui viendra étayer sa compréhension
intuitive durécit. C’est mettre a 1’ceuvre une psyché pour laquelle le seul acces au passé
réside dans la représentation. Or, le mythe est par essence cosmogonique, ¢’est-a-dire
qu’il relate la naissance d’une dimension du monde humain, les événements au
commencement d’une certaine forme de vie. Ce récit appartenant au temps
« mythique » demeure certes susceptible de signification par 1’action rituelle ou par
I’interprétation, a prime abord, il offre le matériel pour susciter la réverie sur les
origines. Voyons en quoi cette créativité reléve de sa forme cosmogonique et de son
étre symbolique a partir d’un essai antérieur (Bertrand, 2016) inspiré entre autres, d’un
ouvrage de Marino sur la phénoménologie d’Eliade (1980) et de « La symbolique du
mal » de Ricceur (1960).

1.3.1 Du mod¢le de la cosmogonie a la fertilité symbolique du mythe, sa
valeur heuristique

Eliade s’est attardé a décrire I’archétype du mythe cosmogonique, toujours présent
dans les mythes dits d’origine, ceux qui racontent les événements au fondement
d’aspects du cosmos grec. L’historien des religions explicite cette relation : « La
création du Monde étant la création par excellence, la cosmogonie devient le modéle

exemplaire pour toute espéce de “création” » (Eliade, 1963, p. 33).
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Les observations d’Eliade, inspirées du travail des phénoménologues des
religions comme Van Gennep et Van der Leeuw, ont révélé que. la facon de
I’homme de se référer au sacré est de reproduire, de représenter, sa
manifestation originelle, autant dans le temps que dans 1’espace. Ainsi, les
mythes seraient exemplaires parce qu’ils véhiculent les actions des dieux, des
ancétres ou des héros qui font figure d’archétypes et de modeles originaux qui
reprennent eux-mémes, a leur fagon, la cosmogonie. De la méme fagon, le
rituel, « comme n’importe quelle action humaine, acquiert son efficacité dans
la mesure ou il répeéte exactement une action accomplie au commencement des
temps par un dieu, un héros ou un ancétre » (Eliade, 1969, p. 35). Ces gestes,
qui sont aussi des narrations, ne se dérouleraient pas dans un temps concret,
mais bien dans un temps mythique, c’est-a-dire compris comme se déroulant au
temps originel, lorsque I’action a été réalisée pour la premiére fois et a été
fondatrice. Il y a une nostalgie et une apologie des origines associées a une sorte
de refus d’étre historique chez I’homme primitif, observe Eliade dans Le Mythe
de 1’éternel retour (1969), ou il explore I’exemple des rituels associés au
Nouvel An et les cérémonies agraires qui répétent la Création dans toute sa
diversité de formes. (...) Ces manifestations seraient donc des tentatives
virtuelles pour recréer une structure cosmique englobante. C’est une nostalgie
du temps ot il y avait « un accord intime de I’homme du culte et du mythe avec
la totalité de I’€tre; elle signifierait une plénitude indivisible ou le naturel, le
surnaturel et le psychologique ne seraient pas encore scindés. » (Ricceur, 1960,
p- 158). » (Bertrand, 2016, pp. 82-83). '

Or, comme le décrit le poete Octavio Paz, cette forme de nostalgie implique une
réalisation du poéte qui vaut aussi pour I’homme mythologique : « Couper le cordon
ombilical, achever la Mere : crime que le po¢te moderne a commis pour tous, au nom
de tous. Au nouveau poécte de découvrir la Femme. » (Paz, 1971, p.112). La Femme est
ici le symbole de la promesse d’une fertilité a venir, mais celle-ci n’apparait qu’au prix

de la reconnaissance d’une perte initiale. Or,

Le mythe, comme le rituel, en tant que référence a un passé révolu et a cette «
plénitude indivise » perdue, est I’aveu que « I’homme primitif est déja I’homme
de la scission », souléve Ricceur (1960, p. 159). En effet, un homme qui doit
avoir recours a une représentation pour évoquer ce qu’il a perdu est un homme
déja entré dans I’ordre symbolique. En ce sens, si le rituel comme le mythe
visent a rendre présent a nouveau, c’est grace a leur pouvoir de re-présentation
que cela est possible. Or cette possibilité de présence, sous forme de « retour »,
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révéle une absence implicite : « ’homme du mythe est déja conscience
malheureuse; pour lui, ’unité, la conciliation et la réconciliation doivent étre
dites et agies, précisément parce qu’elles ne sont pas données » (Ricceur, 1960,
p. 159). C’est donc d’une réalité négative qu’émerge « une réalité éminemment
positive » (Marino, 1980, p. 168) sur un autre plan, cette fois-ci symbolique. »
(Bertrand, 2016, pp.82-83).

Le nouveau souffle qui anime les représentations mythologiques témoigne toujours
d’une disparition, mais aussi d’une tdche délicate qui consiste & les « restaurer
dangereusement, douloureusement » (Ricceur, 1960, p. 161) et a les remettre au monde
par 1’exposition de leurs significations. Dit autrement, « ¢’est parce qu’il y a eu mort et
séparation que la fonction symbolique du mythe est féconde et potentiellement fertile. »
(Bertrand, 2016, p. 93) : elle permet de transcender la perte et de découvrir un nouvelle

forme de créativité.

Du point de vue herméneutique, c’est a partir de la mimésis, qui désigne 1’imitation
dans la représentation artistique, que peut s’appréhender la part créative du muthos,
qui, dans la pensée d’Aristote, en désigne la catégorie qui met en scéne 1’action
humaine (Ricceur, 1975). Le muthos représente de fagon poétique une suite
d’événements passés, toujours liés aux gestes fondateurs des dieux. Il posseéde ainsi une
valeur métaphorique, comme toute mimésis, ce qui en fait une représentation qui

dépasse 1’idée de simple copie, ce qu’explicite Ricceur de fagon limpide :

Le muthos n’est pas seulement un réarrangement des actions humaines
dans une forme plus cohérente, mais une composition qui suréléve; par 13,
la mimésis est restitution de 1’humain, non seulement selon I’essentiel,
mais en plus grand et en plus noble. La tension propre a la mimésis est
double : d’une part, I’imitation est a la fois un tableau de I’humain et une
composition originale, d’autre part, elle consiste en une restitution et un
déplacement vers le haut. C’est ce trait qui, joint au précédent, nous
raméne a la métaphore. (Ricceur, 1975, p.57).
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Le propre de la métaphore est de signifier par un autre symbole quelque chose qui se
trouve ainsi augmenter par 1’ajout d’un nouveau sens. La chose désignée initialement
apparait sous une nouvelle couleur. Comme le muthos se constitue en réseau de
métaphores, il posseéde, de celle-ci, « la fonction de découverte qui se trouve libérée

par I’effet de la redescription » (Ricceur, 1975, p.311).

Le muthos posséde ainsi en lui un pouvoir d’exhibition que lui confére son
caractére métaphorique et imagé. Par le fait de mettre en scéne et de raconter
sur un autre plan, a nouveau, par d’autres représentations, les drames
existentiels des hommes, les mythes sont en quelque sorte déja des
interprétations d’aspects de I’existence humaine et ce, d’une fagon poétique, en
faisant « mieux voir » ces drames. C’est en ce sens que Gadamer souligne, dans
Vérité et Méthode (1960/1996), que : « la représentation de 1’essence se réduit
si peu a la simple imitation qu’elle est nécessairement ostensive. » (Gadamer,
1960/1996, p.133). » (Bertrand, 2016, pp. 85-86).

Aurisque de trop taper sur le clou, nous réitérons : la vérité ne se décline pas ici comme
la représentation parfaite de la réalité, elle n’est pas intéressée par 1’objet de lé
référence. C’est plutdt sa capacité a faire voir, de fagon amplifiée et a la fois condensée,
qui la caractérise et témoigne de sa fertilité. Marino a bien décrit la maniere d’étre de
la vérité dans le cas spécifique du mythe en explicitant ses liens intimes avec

I’herméneutique :

Le mythe recéle une structure et une finalité herméneutiques : il donne
des explications, fait des révélations, des dévoilements, et — au sens
large, si paradoxale que la formule puisse paraitre - le mythe va jusqu’a
« démystifier » : entendons par 1a qu’il élucide un « mystére », 1&ve un
voile, éclaire une situation obscure, un commencement, une « origine »
mystérieuse. (Marino, 1980, p.169).

C’est par le récit que peut s’atteindre 1’universel, qui se présente, dans le cas du mythe,
toujours a partir d’une histoire originaire et sacrée. C’est ce second niveau de référence

qui réalise une médiation et rend actuelle la représentation. Se faisant, le mythe se fait

lui-méme origine.
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Marino analyse que, selon la conception d’Eliade, le mythe a « la propriété
d’instituer une « exégese » et, en méme temps, d’engendrer ab initio 1’exégése
d’une « exégeése » » (Marino, 1980, p. 169). C’est dire toute la profondeur
impartie au mythe! En somme, le mythe posséde un « caractére intrins€quement

herméneutique » (Marino, 1980, p.169), c’est-a-dire que la fertilité de

I’assemblage symbolique a interpréter est fonction méme de la puissance de
représentation propre a sa dimension symbolique. Voila pourquoi il convient
d’aborder le récit mythique non pas comme un produit culturel, mais comme
une trame créatrice de culture et, a la fois, une fenétre sur le monde. » (Bertrand,
2016, p.90-91).

Nous évoquons ici la médiation totale de I’ceuvre (Gadamer, 1960/1996), par laquelle

cette derniére s’efface au profit du drame représenté, comme dans le jeu ot I’acteur

« disparait » derriére le personnage joué. D’ailleurs,

Gadamer a choisi le mot « Darstellung » plutot que « Vorstellung » pour parler
de la représentation dans le processus de I’art car, comme le souligne le
traducteur, bien que les deux se traduisent par le mot « représentation », le

premier véhicule plutdt 1’idée de « I’exhibition de ce qui est » (1960, Ndt, |

p-120) alors que le deuxiéme conserve 1’idée d’une reproduction ou encore

d’une restauration, et indique la conservation du modéle originel. » (Bertrand,

2016, p.88).
C’est ainsi que se caractérise la différence entre un rapport stérile et un rapport fertile
au mythe : est-ce que la signification découverte gagne en vérité, c’est-a-dire en
existence? Comme le dit Eliade, la créativité du mythe s’apprécie par le fait « qu’elle
révéle certaines valeurs qui n’étaient pas évidentes sur le plan de I’expérience
immédiate. » (1985/1978, p.148). Or, cette possibilité tient & sa vie symbolique dont
nous avons déja évoquée la fécondité liée a sa communicabilité avec 1’imaginaire.
Comme le dit Ricceur, le symbole « donne a penser » (1960, p.324). En ce qui a trait
au sens, a larichesse de ses liaisons possibles, il est offrande. En fait, il donne « de quoi
penser », du « matériel » symbolique, dont émergent des nouvelles significations a
cueillir pour qui veut bien se préter au jeu du ressouvenir. Nous disons « ressouvenir »
car, « une médiation sur les symboles part du langage qui a déja eu lieu et ou tout a

déja été dit en quelque fagon : elle veut étre la pensée avec ses présuppositions »
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(Ricceur, 1960, p.324)‘. La posture qu’exige le symbole est donc celle que nous avons
décrite comme résultante de la formation : une réceptivité, une ouverture. Mais les
mythes participent aussi 4 la formation d’une fagon conséquente a la nature de leurs
symboles. Si le récit présente une dimension métaphorique, les figures divines et

héroiques contribuent aussi a la mimeésis.

Pour bien comprendre la maniére dont les dieux et déesses grecs peuvent étre
interprétés, revenons a leur signification originelle, au sein de laquelle se révéle le sens

de la formation chez les humanistes.

Pour les Grecs, « raconter les aventures d’un dieu équivaut & le célébrer »
(Rosso, 1993, p. 18). Et le célébrer, c’est lui demander de se révéler, car les
dieux tirent leur gloire, comme leur couleur propre, des épreuves qu’ils ont
surmontées. Leurs comportements se veulent non seulement dignes et
légendaires, mais aussi, exemplaires (Eliade, 1965/1957). Exemplaire au sens
de « modele », exemplaire au sens « d’inspiration », ce qui rejoint une des
fonctions du mythe pour I’homme religieux : véhiculer des valeurs universelles
et inviter ’homme & se sortir de situations personnelles, 4 se dépasser en
s’élevant a4 I’humanité. (Bertrand, 2016, p.85)

On pourrait ainsi dire que les dieux grecs de 1’ Antiquité sont les figures anciennes qui
contiennent en germe I’essence de la formation, une invitation & I’élévation a
I’universel. Le mythe n’étant plus religieux, c’est par sa dimension poétique que
persiste en lui une force d’inspiration et un potentiel de compréhension qui transcende

sa dimension religieuse.

Ainsi, parce qu’ils sont symboliques dans leur essence, les mythes ne
révéleraient pas des « causes premicres », mais plutot « des maticres premiéres,
des circonstances ou des conditions premiéres, qui ne vieillissent jamais, ne
peuvent jamais étre surmontées, mais qui toujours font tout émaner d’elles-
mémes » (Kerényi, 1941, p.18): plutot que d’expliquer, les mythes « motivent
». Le terme allemand begriinden désigne selon Kerényi la fonction précise des
mythes : fonder, indiquer la raison d’étre, motiver. Ils racontent des évenements
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au fondement qui, comme les racines de 1’arbre, nourrissent constamment ses
branches. Kerényi écrit en ce sens que, pour le conteur de mythe, « ancienneté
équivaut a essence » (1941, p. 20). Les mythes présentent des agencements
précis d’éléments anciens et cristallisés en images, en situations, en figures
divines, éléments que Kerényi (1941) désigne comme des « mythologémes »,
que I’on peut comprendre comme une catégorie spécifique du symbole. Ces
éléments, qui ont un mouvement propre, sont comme des bourgeons, toujours
émergents, constamment naissants : ils véhiculent la vie méme du mythe. Ainsi,
la « poussée » des mythologémes est aussi, en elle-méme, « éclosion » (Kerényi,
1941). (Bertrand, 2016, pp.84-85)
La maniere dont Kerényi décrit les symboles mythologiques révéle la méme structure
que celle des mythes d’origines. La métaphore botanique rend compte d’une fécondité
inhérente a fertilité du mythe, de son foisonnement qui met au monde spontanément,
au printemps de sa lecture. En ce sens, Ipperciel (1998) se réfere a Platon qui aurait
suggéré que 1’imagination « mythopoiétique » vient prendre le relais quand la
dialectique a épuisé les possibilités de sens, ce qui témoignerait de sa fécondité. « Le
mythe contribue au comprendre, il a une fonction heuristique. », écrit-il (1998, p. 186).
Cette heuristique, si elle est liée au potentiel de signification inhérent a son contenu,
prend valeur de vérité et devient fertile alors qu’elle prend vit dans 1’imaginaire de
I’herméneute. C’est sa mani¢re de faire naitre dans 1’imaginaire une situation
caractéristique dans laquelle se déploient des épreuves a la source de I’humanité qui
nous permet d’intégrer la dimension psychique a cette « fonction heuristique » (1998,
p- 186). C’est sur la base de cette proximité de fond entre le psychique et le
mythologique que nous abordons dans cette derniére partie le potentiel de la

mythologie pour le chercheur en psychologie qui considére les dimensions

symboliques et inconscientes de I’activité psychique dignes d’intérét.

1.4 La réciprocité entre cosmos et psyché
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Dans « L’interprétation des réves » (1926/1967), Freud rend compte d’une observation
qu’il a faite & plusieurs reprises concernant le théme de la régression dans le réve, selon
laquelle, sur plusieurs fronts, le réve, en tant que retour a I’enfance, dans ses modalités
d’expression et ses motions pulsionnelles, permet d’entrevoir les formes primitives de
I’humanité et son développement. Il médite sur ces paroles de Nietzsche : « dans le
réves se perpétue une époque primitive de I’humanité, que nous ne pourrions guére
plus atteindre par une voie directe. » (p. 467) et propose que 1’interprétation des réves
soit une avenue a considérer pour « connaitre 1’héritage archaique de ’homme » et
« découvrir ce qui psychiquement est inné. » (p. 467). 1l y a un paralléle a faire entre
I’interprétation des mythes et 1’ interprétation des réves : les deux sont des compositions
symboliques dont [Iinterprétation permet & une signification enfouie, dans
I’Inconscient ou dans les « temps primordiaux » — c’est la méme chose — d’étre
restaurée et d’éclairer le présent. Nous verrons bientét comment dans les deux régimes
s’observe une surdétermination du symbole. Pour le moment, retenons que la
profondeur des découvertes qu’il rend poésible sur les deux plans est liée a leur
dimension historique. La créativité de la médiation symbolique est demeurée implicite
dans I’édifice psychanalytique freudien (Ricceur, 1965), I’emphase ayant été mis sur la
psychogénése pour comprendre et traiter le psychopathologique (c.f. chapitres 4 et 5).

Néanmoins,

(...) ce retour en arriere, pour le dire avec les mots de Ricceur, n’est pas sans
visée téléologique. « La replongée dans notre archaisme est sans doutes le
moyen détourné par lequel nous nous immergeons dans l’archaisme de
I’humanité et cette « double » régression est a son tour la voie possible d’une
découverte, d’une prospection, d’une prophétie de nous-mémes. » (Ricceur,
1960, p.20). Sur le plan psychique comme sur le plan mythique, la « mise en
ceuvre » du passé implique un travail de souvenir et de représentation qui est
précisément, aussi, éclosion et projection vers 1’avenir. N’est-ce pas 1a une
- formulation qui s’appliquerait bien a la psychothérapie, plus particuliérement a
la psychanalyse dans sa facture thérapeutique ? [...] [A]u-dela d’une opposition
entre ’interprétation du symbole comme étant lié a ’infantile (reliée a
I’archéologie du sujet), et une interprétation selon laquelle on y discernerait
« ’anticipation de nos possibilités d’évolution et de maturation » (Ricceur,




50

1960, p. 20), il est possible d’entrevoir que « la « régression » est la voie

détournée de la « progression » et de I’exploration de nos potentialités »

(Ricceur, 1960, p. 20). (Bertrand, 2016, p. 95).
Au-dela d’un « conflit des interprétations » (1969), cette temporalité circulaire qui relie
passé et avenir apparait comme dimension intrinseque a la fertilité herméneutique du
mythe telle qu’elle nous est apparue au fil des derniéres pages. Comme le résume bien
Marino : « L’herméneutique ne fait autre chose que s’intégrer, pour le continuer, dans
ce régime de créativité et d’interprétation continues, si spécifique au mythe. » (1980,
p.170). La mise en ceuvre de la fécondité de 1’imaginaire dans la rencontre du mythe
répond a sa richesse poétique et offre la possibilité infinie aux mythologémes de

s’affranchir de leurs origines. Autrement dit,

La poésie représente la destinée du langage, son ultime accomplissement, ¢’est
dans cette modalité du dire que la symbolisation, délestée de 1’archaique, trouve
sa plus grande « pureté », celle de I’imagination. (...) En ce sens nous pouvons
dire que, par la poésie, la cosmogonie est reprise a petite échelle, sur le plan
symbolique : « le symbole poétique met le langage en état d’émergence »
(Riceeur, 1960, p. 21). (Bertrand, 2016, p. 93).

Par la médiation totale propre a ’ccuvre d’art, « le symbole poétique nous montre
I’expressivité a 1’état naissant » (Ricceur, 1960, p. 21). Si le mythe nous I’a fait
expérimenter, c’est qu’il est traduit, recréé, dans I’imaginaire, avec spontanéité et

créativité.

A ce point-ci, il serait utile de s’attarder a la différence qu’établit Kerényi entre
mythologie et poésie en regard du type d’activité psychique qu’elles suscitent. Dans
I’introduction de son ouvrage intitulé The Gods of the Greek (1951), Kerényi soutient
que la mythologie se distingue de la poésie, comme de toute autre activité artistique
singuliére, par sa créativité unique. Elle n’est donc pas seulement une sous-catégorie
de la poésie, elle fonctionne & partir d’une autre modalité expressive du symbole, une

modalité qui embrasse la transcendance. Entre I’abstrait et le concret, comme 1’exprime
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la dimension « surnaturelle » des dieux grecs et de leur monde, les représentations,
malgré leur immédiateté, conservent une brume, un aspect énigmatique que 1’on peut
envisager provoquer un sentiment « d’inquiétante étrangeté », ce sentiment décrit par
Freud (2001) éveillé par la présence d’un inconnu familier (en principe, un contenu
inconscient), un peu comme le font les images du réve, qui se démarquent par la
prégnance des figures et des symboles qui vient de leur profondeur hisforique. Comme
le spécifie Kerényi, les réves sont plus proches de la mythologie que de la poésie. Pour
expliciter la relation intime entre le psychique et le mythologique, Kerényi cite
Shakespeare qui dit que les mythes sont faits des mémes « choses » (stuff) que les
réves, c’est-a-dire d’images, qui sont a la mythologie ce que sont les tonalités a la
musique (1951). Les mythes, comme les réves, sont comme des symphonies pour le
psychique. Les mythologémes peuvent exprimer leur vie symbolique autant sur le plan
cosmique qu’oniriques, ce qui contribue a la singularité du mythe : il ouvre un passage

direct entre les deux plans, un peu comme une écluse.

1.4.1 La mythologie intime de I’onirique et son rapport a la symbolique
cosmique

Dans « La symbolique du mal » (1960), Ricceur a répertorié trois: domaines
d’émergence des symboles, trois plans auxquels s’associe une forme particuliére
d’expressivité, cosmique, onirique ou poétique, cette derniere étant celle a laquelle
nous nous sommes amplement référés jusqu’ici. Penchons-nous maintenant sur les

deux autres formes symboliques.

[D]ans son aspect cosmique, [le symbole] renvoie aux premiéres manifestations
du sacré qui prenaient la forme d’éléments naturels, comme 1’eau ou la lune, ou
encore de « choses », comme la pierre ou I’arbre. Le symbole cosmique est
surdéterminé, en lui se condense une infinité de significations. Par exemple, la
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lune est la premiére figure servant & marquer le temps, [au rythme de]
I’ « éternel retour » : « La Lune est le premier mort, mais aussi le premier mort
qui ressuscite. » a écrit Eliade (1969, p. 104). Ricceur nous met ainsi en garde
de n’aborder ces symboles cosmiques qu’a titre primaire, par rapport a des
formes plus élaborées de la conscience de soi. En fait, c’est a partir de ce fonds
cosmique, issu des hiérophanies, qu’émergent les autres modalités du
symbolisme : le psychique et le poétique [se présentent plutdt comme des
polarités] de la vie intime de ’homme. (Bertrand, 2016, pp.93-94).

Bachelard décrit le rapport de la vie psychique & la matiére premiére fournie par la vie
symbolique originelle, la vie cosmique : « L’immense nature explique la nature
profonde de 1’homme, et; corrélativement, les réves de I’homme se « projettent »
invinciblement sur les grands phénoménes de 1’Univers. » (Bachelard, 2002/1966,
p. 8). L’étendue et la profondeur, la résonance et le retentissement, évoquent la
multitude de couches de signification que peut posséder le symbole. Cette

surdétermination du symbole caractérise autant le cosmique que le psychique. Ce sont |
dans les mythes et les réves que cette caractéristique des symboles est mise en ceuvre,

qu’elle sert la dimension métaphorique du récit.

En plus de leur densité et de leur figurabilité, les mythes ressemblent aux réves par leur -
narrativité.

C’est entre autres par les images du réve que sont transformés les symboles
cosmiques en symboles psychiques, qu’ils deviennent, au fil de leur
réorganisation en récit, une sorte de mythologie intime. C’est, selon Ricceur
(1960), ce passage qui permet de comprendre que les symboles cosmiques
peuvent résonner jusque dans la conscience réflexive. La vie onirique est
associée au psychique et celle-ci communique avec le monde cosmique, plutot
qu’elle s’y oppose : « Cosmos et Psyché sont les deux podles de la méme
expressivité ; je m’exprime en exprimant le monde ; j’explore ma propre
sacralité en déchiffrant celle du monde », écrit Ricceur (1960, p. 20). Que ce
soit par des connexions souterraines (psychiques) ou imaginatives (célestes), le
transcendant se révéle ainsi accessible par le symbole qui se présente sous
forme d’images : « manifester le “sacré” sur le “cosmos” et le manifester dans




53

la “psyché”, c’est la méme chose » (Ricceur, 1960, pp. 19-20)!5. (Bertrand,
2016, pp.93-94).
De méme, la quéte de I’harmonie entre les mondes, souvent mise en péril dans les

mythes et dont le résultat est une nouvelle organisation du cosmos, est la forme
englobante et expansive d’un combat « intérieur » qui troﬁve une voie d’expression
particuliére dans le réve nocturne. De ’universel a I’intime, une structure transversale
témoigne d’une forme de créativité qui reléve du tragique de la condition humaine et
ne trouve d’issues que dans le dialogue et I’entente de cohabitation. Or, les clés ne nous
sont pas livrées avec les mythes et les réves, les mythologémes et les images du réve
se présentent plutét comme des condensés opaques, venus d’ailleurs, dont la

signification est & faire naitre dans I’interprétation.

1.4.2 La fertilité de I’herméneutique psychanalytique

Comme D’appareil théorique inventé par Freud en rend bien compte, 1’Inconscient,
méme lorsqu’il se manifeste par des productions symboliques, ne se laisse pas si
facilement déchiffrer. Or, comme le souléve Ricceur, il n’est pas anodin que la
représentation en images du réves, la figuration, ait soulevé une difficulté théorique
chez Freud, qui I’expliqua par la régression.

La figuration fait probléme et Freud a construit toute une
métapsychologie de la régression pour en rendre compte: la
symbolisation ne fait pas probleéme, parce que, dans le symbolique, le
travail est déja fait ailleurs ; le réve se sert de la symbolique, il ne
I’élabore pas (...). » (Ricceur, 1965, p.112).

Comme Ricceur 1’a analysé, le travail du réve et la régression témoignent de la

déformation & I’ceuvre dans la représentation onirique, mais non d’une activité de

15 Les italiques sont de 'auteur.



symbolisation. La multiplicité des liaisons possibles engagées dans la figuration vient

d’une surdétermination symbolique qui ne prend pas source dans I’histoire de
I’individu « mais qui est un fait préalable de culture : ainsi est-il souvent le vestige
d’une identité conceptuelle et verbale aujourd’hui perdue.» (1965, p.113).
L’interprétation des réves ne doit pas, de ce fait, &tre méprise pour 1’interprétation des
symboles du réve. Comme le remarque Ricceur, « la voie propre de 1’interprétation, ce
sont les associations du réveur et non les liaisons toutes faites dans le symbole lui-
méme. » (1965, p.113). En effet, comme c’est aussi le cas pour le mythe, le réve
propose un contenu a interpréter et Freud lui-méme a rapidement situé les éléments
constitutifs du réve a I’extérieur de ’activité onirique, dans I’Inconscient. Evacuant
ainsi la question symbolique, il interpréte la figuration comme régression & une forme
antérieure de représentation de désirs archaiques, aussi libérés par la régression. Mais
si Freud insiste sur la perception sensorielle dans la formation des images du réve
(1926/1976), Ricceur prend note qu’en regard des symboles, le déchiffrage propre a
I’analyse se distingue de toute méthode symbolique et que, compte tenu cette

particularité herméneutique,

(...) il n’est plus étonnant que cette symbolique générale ne soit pas

propre au réve, mais se rencontre dans les représentations inconscientes

des peuples, dans les légendes, les mythes, les contes, les dictons, les

proverbes, les jeux de mots courant : « la symbolique y est méme plus

compléte que dans le réve ». (1965, p.113, citation de Freud, 1926/1976).
Ainsi, Freud en viendra a reconnaitre que les névroses, de méme que nos
comportements ordinaires sont, comme les réves, des reprises, des réappropriations
personnelles d’éléments anciens de culture (Ricceur, 1965). La nature de ces symboles
originels n’est pas la question qui occupe Freud, mais le sort que leur fait subir I’activité
psychique, a la frontiére de I’énergétique et de I’économique, ce qui est cohérent avec
le cadre épistémique que s’est donné la psychanalyse (Thiboutot, 2005). Il y a beaucoup

a dire sur ses limites et la fertilité de son herméneutique et nous aurons I’occasion d’y

revenir a plusieurs reprises dans les passages plus théoriques de notre interprétation du
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mythe. Pour I’instant, revenons au probléme de la symbolisation, qu’évacue Freud
qu’en vertu du probléme de la figuration. Le fait de postuler que la matiére premiére
des symboles préexiste a 1’activité psychique de création onirique n’est pas sans
évoquer la dimension cosmique du symbole, cette forme originale de représentation du
monde. Or, évoquer la dimension céleste et libre du symbole est contradictoire avec
I’herméneutique freudienne du symbole comme fragment fixé de sens, comme vestige
d’un passé. Ricceur questionne cette perspective en la confrontant a la possibilité de
« créations symboliques nouvelles qui servent & véhiculer des significations
neuves » (1965, p.113) : « le symbole est-il seulement vestige ? N’est-il pas aussi
aurore de sens ? » (1965, p.114). C’est précisément cette avenue que la dimension
cosmique du symbole et le caractére intrinséquement herméneutique du mythe nous
ont permis d’explorer dans la derni¢re section. L’herméneutique philosophique de
Gadamer nous a permis d’apprécier les rapports de vie et de mort que I’on peut
entretenir avec les symboles. La fécondité du travail de I’histoire qui s’exprime dans la
fertilité de I’herméneutique trouve ici son équivalence dans la « fécondité » du travail
du réve, qui ceuvre a ’agrégation et & la transformation des symboles rendus accessibles
par la culture, et dans I’analyse des associations libres qu’il a générées. Cette fertilité
qui s’exprime par le discours de I’analysant et la compréhension de 1’analyste est une
fagon d’apprécier la régression dans le réve comme un tremplin unique vers une
compréhension nouvelle de soi. Autant les réves et les mythes sont-ils primitifs, autant
ils offrent des possibilités uniques et créatives d’explorer notre humanité dans sa part

la plus intime et archaique et de 1’en libérer par la poétique.

Dans un article ou il défend une psychanalyse qui serait comprise comme une
« poético-analyse » (2005), Thiboutot démontre que la régle analytique de I’association
libre exige la méme ouverture et levée de censure que 1’attitude de la réverie poétique,

telle que décrite par Bachelard. Malgré que Bachelard ait opposé psychanalyse et
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phénoménologie, en ce qui a trait aux effets de leur interprétation, pour le dire
rapidement, créatrice ou réductrice, cette proximité se retrouve aussi dans la
perlaboration, cette étape cruciale du traitement qui consiste a restaurer le sens par la
parole, en I’isolant le mieux possible de toute critique, de toute forme d’objectivation.
C’est donc implicitement une caractéristique de la thérapeutique qui révélerait
« ’existence d’une véritable fonction poétique dans I’analyse. » (2005, p.48).

En ce sens, la psychanalyse, lorsqu’elle se trouve dégagée de la
représentation régressive et objectivante de la catharsis, peut étre
considérée en son principe non seulement ouverte, mais encore tributaire
de la fonction poétisante du dire et, par 13, d’'une poético-analyse
similaire a celle que lui a pourtant opposée Bachelard. (2005, p.51)

Comment comprendre que cette fonction poétisante du dire s’articule a la tiche de la
remémoration? Dans « La poétique de la réverie » (1961), Bachelard décrit la
coincidence entre mémoire et imagination dans tout souvenir comme dans toute activité
créatrice. Cette racine commune converge avec 1’idée plusieurs fois introduite au fil de
ce chapitre, qu’il est plus fructueux de s’abstenir de réduire le symbole a un simple
fragment du passé, ce qui reviendrait, dans une approche génétique de la psychanalyse,
a réduire toute manifestation symbolique a un désir archaique. Ricceur démontre bien
comment 1’extension de l’ontogénése a la phylogénése dans Totem et Tabou se révele
hasardeuse et infinie (1965). Mais le pas fatal, dii & ’ambition scientifique qu’avait
Freud pour la psychanalyse, consiste a identifier un « réel » événement tragique
originel a la source d’un complexe universel, ce qui revient & commettre 1’impers du
positivisme. Ricceur (1965) suggére d’ailleurs que 1’édifice théorique psychanalytique
a tout & gagner a se reconnaitre comme mythe plutét que comme science, ce qu’un
Freud tardif aurait fait, selon les recherches d’Ipperciel (1998). Freud aurait en effet
reconnu les 1imite;s comme les potentialités de la part spéculative, « imaginative » de
sa métapsychologie, cette « sorciere » et ce vaisseau avant-gardiste d’exploration de
I’Inconscient. Ipperciel cite en ce sens Freud: « sans un appareil spéculatif et

théorétique — j’aurais été tenté de dire : imaginatif — on ne peut avancer ici d’un pas. »
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(Freud, 1985, cité¢ dans Ipperciel, 1998, p.193). Freud aurait ainsi reconnu la part
imaginative de son mode¢le théorique dans une lettre a Fliess retrouvée en 1983, ou il
’aurait légitimée par son potentiel d’évocation et d’ouverture (Ipperciel, 1998)'6. On
peut déduire que la fréquentation des mythes a contribué a « former I’esprit » de Freud,
car ce sont 1a des caractéristiques de la fécondité partagée par 1’imaginaire et par la
culture. Freud va méme jusqu’a écrire que « La théorie des pulsions est en quelques
sorte notre mythologie. Les pulsions sont des étres mythiques, grandioses dans leur
indétermination. » (Freud, 1985, cité¢ dans Ipperciel, 1998, p.193). N’est-ce pas une
certaine maniére pour Freud de reconnaitre certes, 1’échec de son objectif initial de
scientificité, mais surtout les vertus imaginatives d’un mode¢le théorique qui ancre la
transcendance de I’homme dans la vie libidinale, ¢’est-a-dire, relationnelle ? Dans cette
perspective, la psychanalyse posséde une fécondité liée a la productivité des
découvertes que son application (comme modele herméneutique, théorique et
thérapeutique) peut générer. C’est une théorie aboutie et ouverte (Ipperciel, 1998), d’ou
I’importance de la reconnaitre comme telle, comme « mythologie », pour qu’elle puisse
reconnaitre la réelle valeur des vérités qu’elle atteint. En ce qu’elle offre la possibilité
de voir les choses d’une nouvelle maniére, de mettre a jour des vérités enfouies, elle se

comprend davantage comme une « poéticoanalyse » (Bachelard, 1961, p.85).

L’intérét du concept de « poético-analyse » de Bachelard est qu’il présente une
. alternative & une psychanalyse réductrice. Car du point de vue de la conscience, le
retour & I’enfance ne peut que s’effectuer sur le mode la réverie soutient Bachelard, ce
qui ’améne a proposer: « La poético-analyse doit nous rendre les priviléges de
I’imagination. La mémoire est un champs de ruines psychologiques, un bric-a-brac de

souvenirs. Toute notre enfance est & réimaginer. » (1961, p.85). 11 est intéressant de

16 Freud, S. (1985) « The Complete Letters of Sigmund Freud to Wilhelm FlieB, 1887-1904 »,
Cambridge {et al.}: Belknap Press.
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relever que c’est au final un peu ce que fait Freud avec le mythe d’(Edipe, réimaginer
son enfance, comme 1’observe Ricceur. Sur la base de son auto-analyse Freud aurait
compris de fagon personnelle en quoi le mythe d’(Edipe met en scéne un fantasme
universel, protubérance issue d’un interdit et d’un refoulement (Ricceur, 1965). Aussi,
Ricceur voit dans cette conjoncture une piste importante qui pourrait nous permettre
d’anticiper la fertilit€ d’une psychanalyse éclairée qhant a son héritage humaniste.
Peut-étre est-ce dans cette intuition globale d’une coincidence entre
expérience singuliére et destinée universelle qu’il faut chercher la
motivation profonde, qu’aucune enquéte ethnologique ne saurait épuiser,
de toutes les tentatives freudiennes pour articuler 1’ontogénése —
autrement dit le secret individuel — sur la phylogénése — c’est-a-dire la

destinée universelle. (1965, pp. 202-203)
On peut facilement associer cette proposition a 1’élévation a I’universelle dans la

formation. Car se laisser convoquer personnellement par le mythe, c’est un peu une
maniére de connaitre a la maniére de ’epoptie dans Les Mystéres, par 1’expérience
personnelle d’un drame et d’une compréhension qui se réalise sur la base d’un pathos.
Ce qui vient précisément réitérer la perspective herméneutique de Gadamer selon
laquelle c’est toujours a partir de notre situation que peuvent se découvrir et se vivre
les grands drames de 1’humanité et s’anticiper le destin des souffrances qu’ils générent.
Le détour par 1’étranger et 1’appartenance sont tous deux impartis a 1’expérience
mythologique et la psychanalyse les met au travail par la libération du potentiel

imaginatif issu de la remémoration.

Ricceur indique que, dans la découverte freudienne du complexe d’(Edipe, c’est par la
dimension éthique que le secret individuel se télescope dans le destin universel, c’est-
a-dire que le passage par I’institution, ce tiers qui interdit I’inceste et le punit (1965),
coincide avec son équivalent psychique, le refoulement du désir. Du point de vue du
complexe d’(Edipe, ’entrée dans le social implique un renoncement qui justifie que

« (...) I’étre humain ne peut vivre I’entrée en culture que sur un mode conflictuel. Il y
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a une souffrance qui adhére & la tdche de culture comme un destin, comme ce destin
que la tragédie d’(Edipe illustre. » (Ricceur, 1965, p.209). C’est avec la 2° topique, que
le drame entrera sur le terrain de I’ontogénése, avec 1’invention du surmoi comme
instance issue de I’introjection de la Loi et refoulement du conflit opposant instincts et
civilisation. La participation de la culture a cette éducation du désir révele une
dimension sociale au fondement de la vie psychique, qui vient perturber le scénario
révé par I’enfant et ’introduire & un monde de différences et a la possibilité de
I’identification. Nous ne pouvons malheureusement nous attarder davantage a cette
théorie trés riche de significations qu’est le complexe d’(Edipe, mais nous aurons certes
I’occasion d’y revenir au fil de notre interprétation de I’hymne a Déméter qui posse¢de

des connexions multiples avec le complexe freudien (c.f. chapitre 4 et chapitre 6).

Toutefois, un élément important du point de vue herméneutique découle de la 2°
topique freudienne : ’introduction d’une triangulation qui inaugure une conception de
la psyché comme une scéne sur laquelle se déploie des conflits. Cette conception
reprend le mythe de I’attelage ailé de Platon dans lequel « ’ame y est représenté
comme attelage dont le cocher tient lieu d’instance rationnelle; le « mauvais cheval »
correspond aux désirs pulsionnels, tandis que le « bon » cheval symbolise la vertu et le
courage » (Ipperciel, 1998, p.190), qui représente la force morale. De nombreuses
associations ont d’ailleurs été faites avec les relations entretenues entre le ¢a, le moi et
le surmoi (Ipperciel, 1998). Le mythe de l’attelage transcende toute conception
métaphysique de 1’ame, en décrivant plutt sa mani¢re de s’adapter a la réalité du
cosmos humain. De méme, Ipperciel souligne que : « C’est ce mythe de la tripartition
de I’4me qui sert de sol fécond a I’interprétation de ’homme. » (1998, p.192) et il été
remarquablement renouvelé par Freud, qui, d’une certaine fagon, en a situé la genése
dans la triangulation du désir et la rencontre de la Loi. L’ (Edipe nous aide & comprendre
que le modele de la tripartition concerne, par définition, le monde humain, la réalité de

la différence et la possibilité d’altérité. Du point de vue herméneutique, la médiation
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par I’ceuvre, comme toute forme de dialogue, révele aussi une structure tripartite. La
présence d’un tiers y est constante quand elle se révele créatrice de nouveauté. Nous
posons I’hypothése qu’elle est un élément précurseur a la fertilité, comme la culture
I’est pour la formation de la vie psychique a la vie civilisée. Ce qui nous fait penser que

la fertilité serait plut6t liée a la forme tripartite de I’interprétation.

Nous retrouvons ainsi, sur la base de la communauté de pensée entre I’humanisme et
la psychanalyse, une heuristique a8 méme [’herméneutique psychanalytique, qui
rappelle celle des mythes cosmogoniques. e mythe d’(Edipe ne sert pas seulement &
comprendre le fonctionnement psychique et la nature des conflits, il révele des
conditions a I’orée méme de toute possibilité d’interprétation : ne pas se laisser tenter
par I’élucidation du mystére de son désir, sous peine d’en perdre la vue, mais acquiescer
a la réverie que sa méconnaissance suscite, comme de tout passé en général. Ce n’est
pas donc seulement parce que la psychanalyse peut &étre comprise comme une
mythologie, mais bien sa structure herméneutique intrinséque qui lui confére une
fécondité. Etant a la fois méthode d’interprétation et modéle théorique, c’est le fait que
ce dernier se présente lui-méme comme une herméneutique de I’homme qui lui donne
valeur d’heuristique lui donnant une place de choix au rang des disciplines dont 1’étude
implique une véritable formation, initiation par 1’analyse et fréquentation du milieu,

par les textes, les maitres et la pratique.

1.5 Conclusion

C’est sur la base de cette compréhension herméneutique que la psychanalyse sera
convoquée dans plusieurs étapes de notre interprétation de I’hymne homérique a

Déméter qui suit, sur la base des liens serrés qui existent entre la 2° topique et le modele
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de I'interprétation tripartite, le surmoi et le modele de 1’élévation a la culture. Nous
reprendrons pas a pas, au fil de notre interprétation, les liens entre les conditions
existentielles de la vie humaine mises en lumiére par I’hymne homérique a Déméter et
le récit développemental qu’en fait la psychanalyse, comprise comme une
herméneutique de la vie psychique & la frontiére du pulsionnel et du symbolique. C’est
précisément cette appartenance a I’herméneutique qui nous a conduit a choisir cette
discipline un peu a part dans le champs de la }')sychologie pour explorer le théme de la
fertilit¢ dans la vie psychique. Nous étudierons préalablement I’hymne homérique a
Déméter comme un récit sur 1’origine de la fertilité du monde humain, qui raconte la
mise en place des conditions de la fertilité du cosmos grec. Mais commengons tout
d’abord par aller a la rencontre du mythe et de ses traditions d’interprétation, afin

d’entamer le dialogue par des présentations formelles.
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CHAPITRE II

PRESENTATION DE L’HYMNE HOMERIQUE A DEMETER ET
APERCUS DE SES TRADITIONS D’INTERPRETATIONS

2.1 Introduction

Au temps de la Gréce Antique, Déméter est la déesse de 1’agriculture et des moissons,
elle régne sur la fertilité des sols et est responsable de 1’abondance de leur production.
Elle est aussi une importante déesse maternelle, comme 1’évoque, en plus de sa fonction
nourriciére, son nom en grec ancien (Gé Métér) qui signifie littéralement « Terre
Mere » (Rosso, 1998b). Elle se distingue de Gaia, la Terre, qui est, chez Hésiode, une
divinité primordiale. Comme le spécifie Méautis, « Déméter est la Terre en tant que
mere des fruits et des moissons » (1959a, p.55). On I’identifie & la surface de la terre
oil s’enracine la végétation, sa partie cultivable et potentiellement fertile, plutdt qu’ala

terre comme élément originel.

Déméter serait par ailleurs une « version grecque », un avatar de la déesse mére a
laquelle plusieurs cultes étaient voués depuis le Néolithique et qui représentait la terre
dont on vénérait la fécondité et la fertilité (Eliade, 1987 ; Rosso, 1998). Depuis la

découverte de 1’agriculture, la fertilité des champs, devenue le prototype central du
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mystere de la vie, aurait été associée aux femmes et a leur propre fécondité, notamment
par sa correspondance avec les rythmes lunaires. Sa fécondité étant percue comme
sacrée, « La femme est donc mystiquement solidarisée avec la Terre ; I’enfantement se
présente comme une variante, a 1’échelle humaine, de la fertilité tellurique. » observe
Eliade, dans le Sacré et le Profane (1965, p.125). Eliade soutient d’ailleurs que
1’attribution du sol et des récoltes aux femmes est la conséquence naturelle de « la
découverte de la culture des plantes alimentaires par la femme » (1965, p.125). 1l y a,
au creux de ce lien archaique entre féminin et agriculture, I’origine du matriarcat et
cette origine est aussi spirituelle : « Les prestiges magico-religieux et, par voie de
conséquence, la prédominance sociale de la femme ont un modéle cosmique : la figure
de la Terre-Meére. » (1965, p.125). Jusqu’a I’époque de la Gréce antique, partout autour
de la Méditerranée de nombreux sanctuaires souterrains étaient dédiés aux cultes de
diverses divinités féminines, déesses aux hanches larges et amples poitrines, a I’effigie
de la déesse mere (Rosso, 1998). On désignait ces divinités de « terrestres », elles
étaient d’ailleurs souvent associées au serpent qui rampe et désignées comme étant
« chtoniennes ». Ce sont leurs cultes qui ont prédominé I’univers religieux pendant

longtemps, jusqu’a I’ Antiquité.

Une de ces déesses primitives est la Grande Meére Crétoise, dont plusieurs déesses
grecques auraient €té la déclinaison (Rosso, 1998, Eliade, 1987). Elle apparaissait la
plupart du temps aceompagnée d’un parédre!’, comme Déméter qui se trouvait en
général représentée accompagnée de sa fille, Perséphone, avec qui elle présidait a la
fertilité. Perséphone est, dans ce contexte désignée par le nom de Koré, qui signifie

« jeune fille », son nom, Perséphone, étant associ€ a son identité de Reine des Enfers

17 Un parédre est une divinité inférieure dont le culte, les fonctions étaient associées a ceux d’un dieu
plus important (http://www.cnrtl.fr/).
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(Keréyi, 1941b). D’aprés la théogonie d’Hésiode, cette Koré qui apparait toujours a ses
cOtés, est issue de son union avec Zeus. Zeus et Déméter, de méme que Hadés, sont
quant a eux les enfants de Cronos et Rhéa, membres de la génération des titans, eux-
mémes descendants d’Ouranos (le ciel) et de Gaia (la terre-meére) (Hésiode, 2001). Le
drame que fiit pour Déméter 1’enlévement de sa fille par son frére Hades, le souverain
des Enfers, qui agit sous 1’ordre méme de Zeus, contribua & faire d’elle une importante
figure maternelle, possédant une grande humanité, « 1’unique qui sache ce que c’est
que la mort. » (Méautis, 1959a, p.56). Sa fille, appartenant a la deuxiéme génération

d’Olympiens, devient ainsi nouvelle patronne du domaine de I’invisible.

Malgré que I’histoire de Déméter et de Perséphone n’ait jamais atteint le statut de
grande épopée homérique dans 1’Antiquité, elle était déja populaire comme en
témoigne ses nombreuses évocations par les poétes grecs d’alors, tel que Kallimachos,
Antimachos et Nikander, ainsi que ses diverses versions, dont une orphique, et plus
fard, celle d’Ovide dans Les Métamorphoses (Foley, 1994). Demeurant une référence
culturelle, notamment revisitée par Shakespeare (« Winter’s Tale », 1623), le mythe
connu un regain d’intérét a I’époque victorienne (Mylonas, 1961, Foley, 1994).
Certains thémes ayant été explorés et développés par de nombreux artistes prennent
aussi racines dans ce mythe. Par exemple, le théme de « la jeune fille et la mort », qui
fait écho a I’enlévement de Perséphone par Hadés, gagna en popularité a la Renaissance

et inspira de nombreuses ceuvres, dont des tableaux et gravures'®, ainsi qu’un opéra de

18 Sans nécessairement se référer a ’hymne homérique comme tel, mais plus largement au mythe et 2
ses versions variées, nous pouvons citer en exemple la piéce « Proserpine » de Mary Shelley inspirée
d’Ovide (1832), « the Appeasement of Demeter » (1887) de Meredith, « Demeter and Persephone », de
Tennyson (1889) (Foley, 1994).

19 Les tableaux les plus connus sont de Niklaus Manuel Deutsch, de Hans Bandung Grien, d’Edvard
Munch, de Egon Schiele, de Marianne Stokes, de Joseph Beuys et de Hans Makart. Ref. internet:
http://www lamortdanslart.com/fille/fille.htm
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Schubert??, composé en 1824, inspiré d’un poéme antique de Claudius (Backes, 2001).

La premiére fois ou I’histoire de Déméter et de Perséphone a été relatée en détails, c’est
dans I’hymne homérique & Déméter (Mylonas, 1961, Foley, 1994). D’auteur et de date
inconnus, il se rapproche considérablement de 1’Odyssée en style et en temps (on parle
de quelques générations de distance). C’est pourquoi d’ailleurs, comme d’autres
hymnes de I’ Antiquité, il est qualifi€ « d’homérique » (Backes, 2001, Rosso, 1998a).
En plus d’étre la version « originale » du mythe, du moins, la plus ancienne rendue
accessible par I’écriture?', ’hymne a4 Déméter est un objet culturel a caractére unique,
notamment, en raison de I’importance du rituel initiatique qui en découle et du réles
joué par les femmes et les déesses, mais il posséde néanmoins plusieurs caractéristiques
propres aux hymnes homériques. Attardons-nous a ce regroupement de po¢mes avant
d’entamer I’étude des particularités de ’hymne & Déméter et de fragments de I’histoire

de ses interprétations.

2.2 Les hymnes homériques

Les hymnes homériques sont des poémes épiques du nombre de trente-trois qui rendent
hommage aux dieux et aux déesses grecs en racontant, ou du moins, en évoquant,
certains épisodes de leurs légendes ou ’origine de leurs cultes (Backes, 2001, Foley,

1994). Assez courts, ils étaient chantés par les aédes en préambule & d’autres

20 Cet opéra de Schubert est d’ailleurs rythmé selon I’hexamétre dactylique, le métre des ceuvres
homeériques (Backes, 2001) (voir plus bas).

21 L.’hymne homérique 3 Déméter serait parmi les plus anciens des hymnes homériques (Rosso, 1998).
11 ne daterait que de quelques centaines d’années aprés I’Odyssée, soit, selon les spécialistes de la Grece
antique qui se basent sur des éléments historiques et stylistiques, quelque part entre 650 et 550 avant J.-
C. Certains auteurs le situent un peu plus tard, au début du 6™ siécle, ce qui serait plus cohérent avec la
date de la construction du temple de Déméter a Eleusis (Foley, 1994). L’unique manuscrit qui nous a
permis de connaitre I’hymne a Déméter a été€ retrouvé par hasard dans une étable de Moscou en 1777
(Foley, 1994), ce qui explique entre autres ’engouement pour le mythe & I’époque victorienne.
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récitations, dans des contextes qui demeurent inconnus (Backes, 2001), mais qu’on
suppose festifs (Foley, 1994), notamment si on se fit & ce qu’Homére raconte de ces
chants dans 1’Odyssée (Rosso, 1998a). A I’époque de la Gréce antique, la tradition
poétique €tait purement orale, 1’écriture n’étant alors qu’a ses balbutiements (Rosso,
1998a). Les aédes avaient donc un rdle important dans la transmission et le
développement du « langage » mythologique, qui participait & la structuration du
monde grec, essentiellement religieux. Le panthéon permettait d’appréhender la réalité
d’une fagon semblable a celle du langage, étant un systtme de médiation entre les
hommes et 1‘univers. Cette connaturalité entre langage et religion découle de ce que les
deux participent a la transformation de I’univers en cosmos habitable, empreint de
significations. Comme le mentionne Eliade, ’homme mythologique « conquiert
infatigablement le m.onde, il ’organise, il transforme le paysage naturel en milieu
culturel. » (Eliade, 1963, p.173).

Les poétes connaissaient un vaste corpus de mythes et de légendes duquel ils
s’inspiraient pour raconter & leur maniére les péripéties des dieux et déesses. Leur
créativité comme leur savoir participaient ainsi au dynamisme de 1’univers cosmique
dans lequel évoluaient les grecs. Rosso (1998a) distingue bien la nature de leur

influence du « savoir religieux » qu’ils transmettaient :

L’aéde puise- méme s’il ne lui est naturellement pas interdit d’introduire
¢d et 1a ses propres « trouvailles» — dans un fonds d’expressions
traditionnelles, commodément rythmées, pour décrire le lever du jour, la
culmination de la bataille, etc... : ces expressions reviennent comme la
scéne elle-méme et sont, pour le récitant, autant de point de repére, tel un
motif musical dans 1’architecture d’une grande symphonie. (1998a, p.
11). :

En plus de ces quelques figures de styles et expressions communes propres aux

hymnes, aussi présentes dans I’Iliade et dans 1’Odyssée, c’est I’utilisation de
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I’hexameétre dactylique 2 qui rassemble principalement les hymnes homériques
(Backés, 2001; Rosso, 1998a). Du reste, ils sont assez hétéroclites. Selon Rosso
(1998a), Homere serait devenu une figure mythique a qui on a attribué les hymnes
parce qu’il aurait poussé la tradition a son plus haut degré d’accomplissement avec
I’Odyssée et I’Iliade. Or, si les Anciens attribuaient les hymnes 8 Homeére, comme le
mentionne Backes, « nous estimons avec de trés fortes raisons qu’ils sont d’auteurs
différents et d’époques différentes » (2001, p.8), ce qui est d’ailleurs cohérent avec ce
que nous venons d’exposer quant au travail des a¢des. Ce serait plus particuliérement
Hérodote, traditionnellement désigné comme: le premier historien, qui, au milieu du
Veéme sigcle avant notre ére, aurait contribué a faire d’Homeére et d’Hésiode « les héros
fondateurs de la théologie grecque. » (2001, p.8). Selon celui-ci, ce sont Homeére et
Hésiode qui auraient « donné au dieux leurs noms et épithétes, distingué leurs diverses
dignités, leurs talents, et montré quelles étaient leurs figures. » (2001, p.8). Il n’est pas
hasardeux qu’Hérodote associe les hymnes a la théogonie : souvent ils se font récits et
racontent la naissance d’un dieu, comme I’hymne & Hermés, ou encore, 1’acquisition
d’un certain pouvoir par un dieu ou une déesse. Certains relatent la maniére dont est né
un culte, comme 1’hymne homérique & Déméter qui se conclut avec 1’enseignement par
la déesse de ses Mystéres aux rois d’Eleusis (Foley, 1994 ; Rosso, 1998a). Ce faisant,
ils décrivent la naissance d’une dimension du monde, et, par leur oraison, participent

au renouvellement et au maintien de 1’ordre cosmique du monde grec.

Parce qu’ils prennent la forme d’hommages aux dieux et déesses, les hymnes sont

souvent présentés comme des pri¢res chantées (Foley, 1994), et ce, malgré qu’il n’y ait

221.’hexamétre dactylique est un type de vers « Iquil répéte six fois la formule de base : une syllabe
longue suivie de deux bréves. » (Backes, 2001, p. 29). L’usage exclusif de cette forme chez Homere et
Hésiode soulévent des questions, d’autant plus qu’Aristote aurait mentionné que ce rythme n’est pas
naturel a la langue grecque. Il a été envisagé qu’il ait une origine étrangére ou encore « une valeur
magique consacrée par la tradition. » (Backes, 2001, p.29). Ce rythme est repris dans certaines ceuvres
musicales, dont « La jeune fille et la Mort » de Schubert.
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pas d’indices de leur caractere sacré (i.e. relié aux rituels), bien au contraire (Backes,
2001, Rudhart, 1992)%. Ils possédent certes un caractére votif, prenant la forme
d’¢loges des divinités (Rosso, 1998), ce qui est d’autant plus vrai considérant que pour
les grecs, « raconter les épreuves d’un dieu équivaut a le célébrer » (Rosso, 1998, p.
21), mais, malgré les rapports étroits existants entre mythologie et religion, les grecs
les auraient distingués (Rudhart, 1992). Les hymnes différent ainsi des
mystérieux « discours saints » dont nous n’avons aucun texte et qui étaient plutdt
associ€s au « hiéros logos » qu’au « hiéros mythos » (Backes, 2001). Il ne s’agit donc
pas de la parole des dieux mais de leurs histoires qui participent a faire connaitre leurs

pouvoirs propres.

Le secret bien gardé des cérémonies religieuses par les initiés n’est pas singulier aux
Mystéres d’Eleusis mais propre au domaine du sacré, comme en témoigne la discrétion
parfaite des initiés de divers cultes. Néanmoins, la présence des dieux et déesses est au
cceur de la vie de la cité grecque, représentée physiquement par 1’intégration des
temples a I’espace public et des cultes aux activités quotidiennes. La tradition des
poemes oraux est une autre maniére pour le peuple de se relier au monde divin, qui
correspond, pour les grecs, a « la réalité par excellence » (Eliade, 1957, p.18). C’est en
suscitant la réverie que le mythe révéle cette réalité : celui-ci « n’énonce aucune notion
; il n’articule point entre eux des concepts ; il joue avec des images. Ces images ne
représentent rien d’une maniére exacte ; elles évoquent ou suggérent, sans contraindre
les esprits. » (Rhudhart, 2006, p.42.). Si c’est d’abord pour divertir et instruire que les

a¢des présentent le monde des dieux sur un mode poétique et narratif, ceux-ci

23 Néanmoins, une relation étroite pouvait exister entre les hymnes et les cultes. Plusieurs spécialistes
ont d’ailleurs exploré I’hypothése d’un paralléle important entre 1’initiation aux Mystéres d’Eleusis et
I’hymne a Déméter, basée sur les liens étroits qui les unissent, notamment, certaines actions posées par
Déméter qui auraient été reprises par les mystes. (Rudhardt, 1992, Otto, 1939).



stimulaient certainement la représentation du cosmos dans I’esprit des grecs et en

favorisaient 1’habitation.

Les aédes sont des « maitres de la mosaique » écrit Backeés (2001), qui ‘dépeint leur
maniére d’agencer en motifs variés les divers catalogues dont se constituent leur savoir,
qu’il s’agisse de généalogie ou des diverses conquétes amoureuses des dieux. En ce
sens, dans la poésie chantée dans les hymnes, « Il n’y a pas de vérité révélée. Il n’y a
pas de vérité imposée. L’a¢de apporte des variantes inattendues. Et le public se
réjouit. » (Backes, 2001, p.13). La fonction principale des hymnes, et plus largement
des mythes, est, au temps des grecs, de divertir (Vernant, 1992), mais aussi de raconter
ce qui s’est déroulé dans le passé qui donne sens au monde tel qu’il se structure au
présent. Rudhardt souléve d’ailleurs qu’en ce sens, « la mythologie tend a se rapprocher
de Phistoire. » (1998, p.65). Ainsi, 1’a¢de, gardien de la tradition, contribuait a
expliquer, motiver, mais aussi, maintenir et renouveler 1’ordre du monde pour le peuple
grec par ses compositions chantées. « Le poéte indique comment faire pour que ne
retourne pas a la confusion un ordre qui peut étre confortable. » souléve Backes (2001,
p.25), ce qui présuppose que le monde est fragile, et que 1’ordre pour les grecs n’est
jamais acquis définitivement. Comme le mentionne Backes : « Célébrer les dieux,
célébrer leur beauté, leur lumiére, et cette merveilleuse facilité qui caractérise tout ce
qu’ils font, n’est-ce pas contribuer, fiit-ce légérement, a faire que le monde soit
« kosmos », ¢’est-a-dire composition, poésie et parure ? » (2001, p.28). C’est que « le
monde en a en grec un nom parlant: « kosmos » veut dire « ordre », et aussi
« parure ». » (2001, p.18). Les hymnes sont ainsi des ceuvres éphémeres chantant le
monde et en eux se rencontrent sens et beauté. Ils racontent les rapports qui unissent
diverses puissances en les distinguant et ils contribuent, entre autres, a décrire la
situation de I’homme et de la femme grecs dans ce monde ordonné. Cet ordre cosmique

est le fruit de séparations et de nouvelles relations, il ouvre a de nouvelles possibilités
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d’harmonie. Comme nous 1’approfondirons avec I’exemple du seuil (Jager, 1998), le

monde humain nait de la rencontre et de I’intégration de limites organisatrices.

Contrairement au récit judéo-chrétien auquel nous sommes plus familier, la naissance
du cosmos racontée dans la théogonie et dans les hymnes homériques se fait lente et
progressive, par étapes, elle n’est pas le fruit soudain d’une toute-puissance créatrice.
Il s’agit d’une série de « distinctions » (la lumiére de la lune n’est pas la méme que
celle du soleil), générées par le fait d’associer a des entités divines les nuances variées
d’un phénomeéne, qui deviennent triomphes sur le chaos et la barbarie. Vernant (1992)
souléve d’ailleurs dans son étude sur la naissance des dieux grecs que pour les hellénes,
les divinités ne représentent pas des individus, mais des puissances?. Pour les grecs,
les dieux existent comme présences qui ont un effet sur le monde. Par contre, s’ils y
jouent un role créatif ou rénovateur, c’est non de fagon indépendante ou omnisciente.
« Ces dieux multiples sont dans le monde ; ils en font partie. » (Vernant, 1990, p.11).

Ainsi, I'unité du cosmos découle de I’harmonie entre ces puissances sacrées unies par
| des rapports complexes. Les mythes, tout particuliérement la théogonie d’Hésiode et
les hymnes homériques, retracent I’histoire de ces rapports, de leurs origines a leur
transformation par le jeu des puissances divines, souvent en conflit, et les efforts de
Zeus, qui figure en principe comme force souveraine, pour rétablir et maintenir I’ ordre
(Vernant, 1992). Foley (1994) mentionne d’ailleurs que les événements relatés dans les

hymnes homériques se déroulent apres I’instauration du régne de Zeus, mais avant que

24 Vernant souligne le fait que nous avons une tendance a aborder 1’étude du religieux avec ’expérience
que peut en avoir un homme, aujourd’hui. Or, dit-il, « On ne peut savoir a priori si la religion grecque
joue par rapport I’homme et a la société antiques un role identique & celui des des religions
contemporaines pour I’homme et la société modernes. » (Vernant, 1992, p.111). Avec son concept d’«
homo religiosus », Mircea Eliade s’est donné comme tiche de décrire le monde de I’homme religieux
dans son universalité. Il a aussi suggéré que ’homme contemporain entretient encore un rapport
mythologique au monde méme s’il [’ignore (1957). Son approche est plus phénoménologique que celle
de Vernant, qui s’ancre dans I’histoire des religions.
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le monde humain tel que nous le connaissons se soit formé. Rudhardt (1978) insiste
d’ailleurs sur I’importance de ce moment pour bien comprendre le sens de ces mythes,
étant donné qu’ils ne sont pas autonomes, que les dieux ont des personnalités et
appartiennent & des lignées et a des générations. Ainsi, & I’opposé d’un conte qui se
situe dans un temps indéfini (commengant par le classique « il était une fois »), le
mythe s’inscrit dans une trame narrative déja complexe. Eliade, lorsqu’il décrit le temps
mythique comme étant opposé a celui dans lequel nous vivons, parce qu’il désigne les
événements a l’origine, effectue certes une distinction importante, mais, selon
Rudhardt (1978), un peu imprécise. Selon cet auteur, « Cet « illud tempus » comprend
plusieurs moments successifs, parfaitement distincts et les événements mythiques ne
se situent pas tous & un méme moment de cette série. » (1978, p.1). L’helléniste reléve
ainsi 1’importance pour comprendre le sens des hymnes de situer les événements dans

la chronologie des générations qui se sont succédées au pouvoir.

La génération des Olympiens chantée dans les hymnes homériques est marquée par le
déploiement de la souveraineté de Zeus. Lors de son régne, qui s’établit aprés la victoire
des Cronides sur les Titans, Zeus remplira sa promesse aupres des dieux de les laisser
jouir de leurs pouvoirs, ce qui permettra de « faire en sorte que chacun des [€tres
suffisamment diversifiés] remplisse ses fonctions spécifiques dans un univers donné. »
(Rudhardt, 1978, p.3), ce qui est assuré par la distribution des honneurs et des charges
(en grec, les timaie) aux dieux et déesses olympiens. Comme le souligne Rudhardt,
« Cette répartition s’opére d’une maniére progressive; elle comprend plusieurs
épisodes, solidaires des événements qui accompagnent la naissance des entités divines,
leurs luttes et leurs conflits. » (1978, p.4). Les circonstances nouvelles au cours
desquelles sont distribués les honneurs sont généralement créées par une crise ou un

conflit, comme I’hymne homérique & Déméter en témoigne.
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Au moment du drame de I’enlévement de Perséphone, la répartition des trois grandes
régions du monde, la mer, le ciel et la terre, entre les trois Cronides, Zeus, Poséidon et
Hadgs, a déja eu lieu. De ces trois régions distinctes, la seule d’ou il n’est pas possible
de revenir, c’est des Enfers. En effet, la frontiére de I’Hadés, « toute la tradition grecque
nous apprend que les hommes la traversent une fois, lorsqu’ils meurent, mais qu’ils ne
peuvent ensuite plus jamais la franchir. » (Rudhardt, 1978, p.8). Mais ce n’est pas tout,
elle est aussi imperméable aux dieux, a ’exception prés d’Hermes, le messager des
dieux. Comme le souligne Rudhardt : « Si Déméter, si Perséphone, pouvaient franchir
la limite du monde infernal, le mariage d’Hadé&s, ressemblant aux autres mariages
divins, n’engendrerait pas la crise racontée dans I’hymne éleusinien. » (Rudhardt,1978,
p- 8). En effet, les mariages divins ne séparent normalement pas les méres de leur fille
définitivement comme I’implique le rapt de Perséphone?. C’est d’ailleurs comme nous

le verrons, ce qui constitue le cceur du drame relaté dans I’hymne a Déméter.

2.3 L’hymne homérique 4 Déméter : hommage a deux déesses bienveillantes qui
changent le monde grec

Comme les autres hymnes homériques; I’hymne & Déméter débute et se conclut avec
I’énonciation des caractéristiques traditionnelles associées aux divinités a I’honneur.
Ainsi, avant de nous transporter dans la prairie ou Perséphone cueille des fleurs en
compagnies des Océanides, on évoque la beauté particuliére de la mére et de la fille,
On y décrit ensuite la scéne du rapt en insistant sur le pouvoir séducteur du narcisse,
dont « le parfum le plus doux faisait sourire la terre », qui se révele étre le piége par

lequel Hadés pénétrera dans la prairie évoquant la virginité (cf. chapitre 6), pour

5 Nous verrons plus loin que la trajectoire de Perséphone a néanmoins été interprétée par de nombreux
auteurs, dont une partie appartient aux féminismes contemporains, comme une allégorie de 1’épreuve
que constituait le mariage pour la jeune fille en Gréce Antique (Foley, 1994, Parca & Tzanetou, 2007,
Horbury, 2015)
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s’emparer de la jeune fille et ’entrainer au loin, dans les profondeurs, sur son char doré.
Perséphone en détresse interpella son pére, mais on apprend que c’est avec ’accord de
Zeus lui-méme que la Terre fit surgir le narcisse aux cent tétes « pour plaire au « Maitre
du Large accueil » » (Homére, s.d./2001, v. 9, p. 179), Hadeés. Le déclencheur de la
crise est donc Zeus lui-méme et s’il agit en secret c’est, comme le mentionne Rudhardt
(1978), parce qu’il prévoyait la résistance de la mére et de la fille au plan qu’il avait de
faire de Perséphone la compagne de son frére régnant sur les Enfers. Ainsi, alertée par
le cri qu’elle pousse, Déméter la cherche sur toute la terre jusqu’a ce qu’Hélios lui
apprenne enfin le sort qu’elle a subi (Homere, s.d./2001). La déesse interrompt alors sa
quéte. » (Rudhardt, 1978, p.10). Si le dessein de Zeus est accompli, au terme de cet
épisode, comme le souligne Rudhardt, Déméter a quant a elle, perdu sa fille et c’est
son désespoir qui I’amena a quitter I’Olympe et sera ainsi & 1’origine de la prochaine

crise.

Apres avoir appris d’Hélios, le Soleil, le nom de celui qui était & I’origine de la
disparition de sa fille, Déméter, gagnée d’une immense colére contre Zeus, se
transforma en vielle dame et alla trouver refuge a Eleusis. Accueillie par de jeunes
filles, elle fiit embauchée comme nourrice de Démophon, fils de Kéléos, roi d’Eleusis.
Comme 1’observe Rudhardt, « Elle lui voue tous ses soins et, paraissant trouver en lui
un substitut de Perséphone, elle entreprend de I’'immortaliser. » (1978, p.11). Serait-ce
pour tenter de triompher sur la mort que Déméter agit ? Ce qui semble étre une tentative
d’exercice de son pouvoir sur la vie s’avére au final impossible, a4 cause de « la
maladresse inévitable des mortels » (1978, p.11), la meére de I’enfant la soupgonnant de
commettre un acte effroyable, puisqu’elle la surprit en train de mettre 1’enfant dans les
flammes, alors qu’il s’agissait d’un geste purificateur. Cette déception a I’égard des
mortels, qu’elle vit aussi comme un nouvel échec devant la mort, entraine une troisiéme

crise.
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A nouveau gagnée par la colére, Déméter reprend sa forme divine et fait ériger un
temple par les habitants d’Eleusis, temple dans lequel elle se retire et cesse de faire
croitre la végétation, moyen de pression ayant pour but de faire changer Zeus d’avis et
de lui permettre de retrouver sa fille. Le chantage de Déméter est une fagon d’exercer
son pouvoir. En effet, comme I’observe Rudhardt dans « Les dieux, le féminin, le

pouvoir » (2006) :

La déesse est indispensable a la vie du monde, a I’existence de
I’humanité, & la pratique des cultes, puisqu’elle donne aux mortels la
matiere des offrandes qu’ils font aux immortels. Il lui suffit
d’interrompre son activité pour faire plier le dieu souverain ; la gréve est
une invention féminine. » (p.53-54).

Zeus finira par céder, la situation ayant des répercussions jusque dans 1’Olympe, les
dieux eux-mémes étant contraints & la famine, puisque privés des sacrifices des
hommes, recueillis & méme leurs récoltes. Rudhardt reléve le sens de cette deuxiéme
forme de révolte de Déméter : « aprés avoir tenté d’abolir la distance qui sépare les
hommes des dieux, elle menace maintenant de rompre la relation indispensable qu’au-

dela de cette distance, le sacrifice établit entre eux. » (1978, p.11).

Malgré le triomphe de Déméter de faire revenir sa fille, Perséphone s’est fait une
deuxie¢me fois piéger : elle a goité le grain de pomme-grenade que lui a donné Hadés.
Ayant ingéré la nourfiture du royaume de I’Invisible, elle y est par conséquent lice.
Comme le mentionne Eliade : « Il s’agit d’un théme mythique largement répandu :
celui qui gotte les mets de I’autre-monde ne peut plus revenir parmi les vivants. »
(1987, p. 304). En conséquence, la jeune déesse ne pourra séjourner sur Terre, auprés
de sa mére, que le tiers de I’année, le reste du temps, elle devra assumer son nouveau
role d’épouse du « Maitre de Foules » (Homere, s.d./2001, v. 31, p. 181) et de Reine

des Enfers. Déméter, néanmoins soulagée de retrouver sa fille, se réjouit et retrouve sa
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générosité, elle rend les champs fertiles a nouveau. Perséphone aussi semble heureuse
des retrouvailles malgré leurs nouvelles limites. Comme 1’observe Rudhardt, « Ce n’est
donc pas le mariage avec Hadés qui les tourmentait ; elles souffraient seulement a 1’idée
d’une séparation définitive. » (1978, p.11-12). En effet, étant donné 1’ordre du monde
au moment des événements, la disparition de sa fille est pour la déesse meére
I’équivalent de sa mort. Au terme de cette expérience de la perte d’un étre cher, propre
aux mortels, Déméter fera un don spirituel aux rois justiciers d’Eleusis : elle leur
enseignera le rituel initiatique au cours desquels elle dévoilera ses mysteres, qui
deviendrons, les Mystéres d’Eleusis. Trés respecté durant la période de I’ Antiquité, ce
rituel d’initiation unique auquel des peuples de partout €taient conviés, était ouvert aux
femmes et aux esclaves?. Il aurait été fondé par la déesse meére des moissons « pour

dissiper la peur de la mort. » (Méautis, 1959a, p.91).

Il résulte ainsi plusieurs choses des crises et de leurs résolutions dans ’hymne a
Déméter. De fagon conforme au plan de Zeus, Perséphone régne aux Enfers auprés
d’Hadés, le Cronide étant ainsi sortie de sa solitude, mais elle conserve une liberté,
pouvant périodiquement remonter vers I’Olympe (Rudhardt, 1978). Comme le souligne
Eliade : « Dorénavant, une déesse olympienne et bienveillante habitait temporairement
le royaume des morts. Elle avait annulé la distance infranchissable entre 1’Olympe et
I’Hadés. » (1987, p. 306). Au terme du récit, Perséphone joue un rdle de médiatrice

entre 1’assemblée ouranienne ou elle si¢ge et le domaine de son époux, et de ce fait,

26 Les Mysteres, trés populaires et hautement respectés en Gréce Antique, auraient été célébrés pendant
presque deux mille ans 2 Eleusis, le premier sanctuaire ayant été bati au XVe siécle avant Jésus-Christ,
apres la colonisation de la ville par les Thraces (Eliade, 1987). Ils auraient fort probablement évolués au
fil du temps selon Eliade (1987).
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elle a un pouvoir d’intervention dans la destinée des mortels. « Felix culpa » commente
Eliade, car les imprudences et épreuves de Perséphone comme le chagrin et la colére
de Déméter ont participé a la création de ce nouvel ordre dont tous bénéficient et qui
rend le monde des morts plus accueillant. Pensons par exemple a « I’immortalisation
manquée de Démophon |qui| provoqua 1’épiphanie resplendissante de Déméter et la
fondation des Mystéres. » (Eliade, 1987, p.306). En effet, la cascade d’éveénements qui
suit la disparition de Perséphone, initiée par Zeus, est au final bénéfique : elle change
la relation des hommes a la mort, les Mystéres de Déméter offrant « un heureux espoir
pour ’au-dela » (Méautis, 1959b, p.126). L’Erébe, qui signifie lieu des ténébres pour
les grecs, et donc, synonyme d’effroi, n’avait plus le méme visage sous I’autorité de
Perséphone, et tout particuliérement pour les initiés du culte de Déméter. « Les
Mystéres d’Eleusis promettaient aux initiés non seulement la bienveillance de la reine
des Enfers, mais aussi qu’ils trouveraient dans 1>au-dela, une lumiére semblable a celle
qui les avait éblouis au cours de la cérémonie. » (Méautis, 1959a, p.109). Nous voyons
que ce n’est pas d’un espoir d’immortalité que les initiés se trouvaient chargés mais
d’une nouvelle attitude face a la mort, et aussi, face aux autres. Selon des sources
périphériques & ’hymne, 1’initi€ se montrait plus doux et plus accueillant avec les

étrangers (M¢éautis, 1959a).

En somme, du point de vue des Grecs, les honneurs que regoit Perséphone sont d’autant
plus importants qu’ils ont un impact sur la relation a la mort des humains. En effet,
celle qui obtient le privilege de pouvoir séjourner dans I’Olympe et aux Enfers, posséde
aussi un pouvoir sur la vie et la mort (Calame, 1997). Heureusement que la déesse est
réputée pour sa bienveillance, & I’image de celle de sa mére. Son pouvoir est d’ailleurs
en résonance avec celui de sa mére, mais concerne la vie humaine blutﬁt que la vie
végétale. Le récit, souligne Calame, contribue a « définir et établir le statut et la
fonction de Perséphone aupres de sa meére Déméter. » (Calame, 1997, p.128). C’est que

leur lien est primordial au destin de I’homme sur terre (sa vie) et dans 1’au-dela (sa



77

mort), et ¢’est pourquoi 1’interprétation de leur relation est une clé pour comprendre le
changement qu’elle provoque dans la conception du monde cosmique. Nous y
reviendrons plus bas, mais commengons par nous intéresser a quelques pistes qui ont
été explorées quant a la signification du mythe, dont celle de 1’étiologie des saisons ou
encore, de la naissance de 1’agriculture” . Nous nous attarderons ensuite plus
longuement sur I’importance du féminin dans l’hymné, théme qui nous ameénera a

examiner sous un angle précis la relation qui unit la mére et 1’enfant.

2.4 Revue de quelques interprétations traditionnelles de 1’hymne homérique a
Déméter

2.4.1 La fertilité végétale : I’agriculture et les saisons

Selon la tradition, Déméter chargea Triptoleme d’aller parcourir la terre pour y
enseigner 1’agriculture (Eliade, 1987). Cette scéne est représentée sur un bas-relief
connu? sur lequel Déméter, accompagnée de Perséphone et munie d’une torche, remet
a Triptoléme une gerbe de blé¢ (Méautis, 1959b). Or, comme ’observe Eliade (1987),
la seule évocation de 1’agriculture dans 1’hymne peut étre pergue dans le fait que le
premier initié soit Triptoléme, ce qui révele I’existence d’un lien profond entre les deux
dons de Déméter, tels qu’ils sont identifiés par Isocrate, au Ivéme siécle av. J.-C. dans

son Panegyrikos : « I’agriculture, par laquelle I’homme s’éléve au-dessus des bétes »

27 Plusieurs auteurs ont effectué historique de ces diverses interprétations, d’ailleurs souvent élaborées
a partir d’autres versions du mythe. Nous renvoyons le lecteur aux ouvrages de Foley, 1994, Mylonas,
1961 et Eliade, 1987.

28 | ’image est présentée en Annexe II.
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et « initiation qui apporte 1’espoir a 1’égard de « la fin de la vie et toute 1’éternité. »
(Eliade, 1987, p.306). Dans son essai Eleusis, Kerényi (1960/1991) rappelle que
I’enseignement des Mystéres est antérieur au don du blé, comme 1’est d’ailleurs
I’enlévement de Perséphone. Eliade (1987) confirme aussi cette ordre des choses : « de
nombreux textes et monuments figuratifs attestent que le blé fut procuré par Déméter
apres le drame de Perséphone » écrit-il (1987, p.306). Les historiens des religions
s’entendent d’ailleurs pour dire que I’hymne a Déméter est tout d’abord le mythe de la
fondation des Mystéres d’Eleusis (Rudhardt, 1978, Eliade, 1987, Foley, 1994, Kerényi,
1960/1991). La question des liens a I’agriculture sera approfondie dans le chapitre

suivant. Attardons-nous a la populaire hypothése du récit étiologique des saisons.

Contrairement a 1’interprétation populaire (qui serait plutdt liée a d’autres versions du
mythe), la suite des événements du récit de ’hymne ne démontre pas que les allées et
venues de Perséphone aux Enfers expliquent directement le cycle des saisons (Calame,
1997, Foley, 1994, Eliade, 1987, Rudhardt, 1978,). En effet, la famine créée par
Déméter est la derniére carte jouée par la déesse pour faire pression sur Zeus afin de
revoir sa fille. Ce n’est donc pas au moment ot Perséphone disparait que Déméter rend
les terres stériles, mais beaucoup plus tard, suite & I’épisode de Démophon, alors qu’elle
se retire dans le temple que les Eleusiniens lui ont construit (Eliade, 1987). Néanmoins,
« la révolte de Déméter a provoqué I’arrét de la végétation. » (Rudhardt, 1978, p.13),
et ce ne sera que suite & I’annonce de ses retrouvailles avec sa fille qu’elle rendra les
champs fertiles & nouveau, ce qui illustre bien que « la vie de la végétation, la pousse
des céréales dépend exclusivement de Déméter. » (Rudhardt, 1978, p.13). Comme le
remarque Rudhardt (1978), le dénouement de la crise provoquée par la disparition de
Perséphone, entraine une « correspondance chronologique » entre la renaissance des
plantes au printemps et le retour de la fille, ainsi qu’entre le ralentissement de 1’activité
de la déesse mére lors de son absence sporadique. Or, « Le retour de Perséphone ne

précede pas le printemps ; il ne fait pas croitre les plantes ; la déesse revient lorsque les
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fleurs s’épanouissent. » (1978, p.13). De plus, Déméter annonce a sa fille qu’a I’avenir
ce sera au moment ol « s’épanouiront sur la terre les fleurs du printemps avec leur
parfum divers » qu’elle remontera de « la nuit obscure » (Homére, s.d./2001, v. 401-
403, p. 203). En somme, comme le mentionne Rudhardt, « Si la crise n’a pas créé le
premier hiver et le premier printemps, elle a du moins donné une signification et une
gravité nouvelles au rythme annuel de la végétation. » (1978, p.13), désormais rélié au
domaine des morts ou séjourne Perséphone. Calame (1997) suggére un sens i cette
association entre le royaume souterrain et le nouveau régne de la déesse, liée a la

complémentarité des pouvoirs des deux déesses :

Associée au printemps, Perséphone assume auprés de Déméter
’agricultrice la fonction complémentaire de susciter dans les entrailles
de la terre la germination, la croissance et la floraison a laquelle I’attache
son statut de jeune fille, inscrit dans sa dénomination en tant que Coré.
(p-128)>.

Tout a coup, le domaine des défunts devient aussi chargé d’un potentiel de vie, associé

a I’idée de renaissance, et d’un nouvel espoir.

Le récit, par ces crises, participe ainsi a spécifier les conditions qui influencent la
gouverne de Déméter sur les saisons, et assure un rythme régulier au cycle de la
végétation (Foley, 1994, Rudhardt, 1978). Foley prend soin de noter que, malgré que

le récit confirme la régularité des saisons, il est difficile d’affirmer qu’il 1’établit, étant

2% Certains commentateurs ont vu dans la disparition de Perséphone 1’image de la graine plantée sous
terre qui renait au printemps. Comme le remarque Foley (1994), non seulement les saisons influencent
différemment la végétation en Gréce — sa croissance ne fait que ralentir durant I’hiver, elle ne s’arréte
pas — mais dans I’hymne, Perséphone est clairement associée aux fleurs printaniéres, qui tapissent la
plaine lors de son enlévement ainsi que lors de son retour. L’auteur souléve plutdt les liens
métaphoriques entre les saisons et sa maturation, qui s’exprime par le passage de son état de jeune vierge
a celle d’épouse mature (Foley, 1994). 11 est intéressant de constater que cette interprétation de Foley
n’exclut pas I'idée qu’elle soit aussi un symbole de la graine plantée sous terre, puisqu’elle met
I’emphase sur la figure de la femme qui se transforme, qui passe par plusieurs phases au cours de sa vie.
Nous reviendrons sur cette dimension du mythe dans la section suivante.
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donné qu’il n’est pas possible de déterminer clairement la saison au cours de laquelle
Perséphone se fait enlever par Hadeés. Certains auteurs, comme Calame (1997), a la
suite de Rudhardt (1978), ont néanmoins affirmé que le récit marque le passage d’une
temporalité linéaire & une temporalité cyclique. Cette analyse se base sur 1’observation
que la premiére disparition de Perséphone se produit au moment ou les fleurs
s’épanouissent, tout comme son retour, ce qui peut suggérer qu’une année entiére s’est
déroulée entre les deux événements. C’est en €cho a ce premier retour que Perséphone

réapparaitra par la suite & chaque année, au moment ou la vie végétale foisonne :

L’évocation de la prairie inspirant le désir et des fleurs printaniéres qui
accueillent les danses des Océanides suscitant elles-mémes le désir
amoureux y tient une place de choix, en écho a la croissance au printemps
des fleurs odorantes qui marquera le retour cyclique de la jeune fille.
(Calame, 1997, p.126)

Lors des cycles subséquents, Perséphone ne séjournera que quatre mois dans la
demeure d’Hades* (Calame, 1997), pendant lesquels ce sera 1’hiver sur terre. Il y a
ainsi un changement dans ce qu’évoquent les saisons et leur rythme. Désormais, elles
scandent les récoltes avec une régularité signifiante et résonante, qui rend le monde
plus accueillant et habitable, le rythme étant un symbole de la nouvelle cohabitation

entre le monde de la vie et celui de la mort.

2.4.2 Le mythe comme allégorie d’un rituel de passagel

s 32

30 Les grecs découpaient le temps en trois saisons de quatre mois chacune, I’ét€ s’étirant jusqu’a I’hiver.
(Calame, 1997).
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Calame effectue un pas de plus dans I’interprétation de la circularité du récit de ’hymne
a Déméter. Il observe que le récit posséde une temporalité semblable a celle du rituel

initiatique, qui correspond d’ailleurs & un des dons de Déméter :

Tout se passe en somme comme si, narrativement, la structure annulaire
que dessine le récit de Perséphone avec le début de la narration de
I’hymne assurait le passage de la logique linéaire du « mythe » a la
temporalité cyclique du « rite ». (Calame, 1997, p.126).

La proposition de Calame (1997) s’inspire de certains historiens des religions, qui,
poursuivant une interprétation de Jeanmaire, ont repéré des éléments dans le mythe qui
reprennent la séquence propre aux rites de passage, catégorie anthropologique mise en
lumiére par Van Gennep (Calame, 1997). Si Van Gennep s’en est tenu & voir dans les
Mystéres d’Eleusis le passage pour le néophyte du monde profane au monde sacré,
d’autres auteurs®!, que critique Calame, ont poussé plus loin I’interprétation jusqu’a
faire correspondre les trois phases d’un rite d’initiation aux principaux mouvements de
Perséphone dans I’hymne : « enlévement / ségrégation, perte de la virginité / « betwixt

and between », accession a I’Olympe / agrégation » (Calame, 1997, p.122).

Comme le mentionne Foley (1994), les motifs de ’hymne, comme des Mystéres
d’ailleurs, évoquent les rituels d’initiation traditionnellement associés au changement
de statut social ou au passage d’une étape & une autre du développement sexuel®?. La
phase liminaire par laquelle passe !’initié est marquée par son retrait de son
environnement quotidien et par une expérience temporaire de chaos (issu entre autres
de changement dans la hiérarchie) ainsi que par un contact avec le monde du sacré.

Cette étape qui est aussi un voyage dans un autre monde se présente dans I’hymne par<ns1:XMLFault xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat"><ns1:faultstring xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat">java.lang.OutOfMemoryError: Java heap space</ns1:faultstring></ns1:XMLFault>