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	Ce second volume des Cahiers consacré à la recherche sur les cultes Grecs en Occident rassemble les contributions des membres de l'équipe de J.-P Vernant et de l'équipe de la Faculté d'Arts de l'Université de Naples, présentées lors d'un colloque les 3 et  4 mai 1983.

	Ces études, principalement centrées sur la figure d'Artemis, offrent un nouveau regard sur les cultes Grecs dans l'ouest de l'Europe.
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          Prefazione

        

        Ettore Lepore

      

      
        
          1Questo breve preambolo al secondo dei Cahiers che il Centre Jean Bérard ha voluto dedicare generosamente a ricerche sui culti greci e l’Occidente non è una presentazione dei contributi in esso inclusi, almeno per quel che riguarda quelli délia équipe di J. -P. Vernant, la cui « scuola »e personale produzione scientifica non ha ormai bisogno di esser presentata, in Italia come in Francia. Il seminario che si è svolto, ospiti del Centre stesso, il 3-4 maggio 1983 a Napoli, ci ha permesso un confronto, ponendo ai colleghi ed amici francesi cosi illustri, aile loro critichee consigli, alcuni problemi scaturiti dal lavoro, che l’équipe della Facoltà di Lettere e Filosofia dell’Università di Napoli, da me diretta presso l’Istituto di storia e antichità greche e romane e ora presso la pertinente sezione del Dipartimento di discipline storiche, da anni conduce, specialmente sui fondi di ricerca di interesse nazionale del Ministero della Pubblica Istruzione. I contributi di P. Ellinger, di F. Frontisi-Ducrouxe dello stesso J. -P. Vernant (che qui ancora ringrazio dell’occasione offertaci accettando l’incontro napoletano) hanno a loro volta fornito uno strumentoe un modello di lettura per la figura di Artemis (e indirettamente di Demetra), non meno apprezzato per il fatto di esserci già notoe capace di suscitare ulteriori stimolie verifiche nel colloquio diretto.

          
            2
            Il tipo di analisi strutturalee sincronica ch’esso contienee realizza cancella, intanto, ogni residuo — purtroppo ancora presente in una parte délia storiografia, anche italiana e anche dedita allo studio delle religioni antiche, — di evoluzionismo contrabbandato da storicismo. I contributi francesi individuano un’Artemis particolare come la Orthia e la studiano come « divinità dei margini », specialmente per i riti di passaggio e la loro simbolica nella società spartana (J. -P. Vernant, F. Frontisi-Ducroux), ma anche (P. Ellinger) per un tema unitario con variazioni, come gli aspetti di astuzia bellica in azioni di guerrae « stratagemmi » non estranei ai rituali dell’Orthia ma scelti ora da diversi ambiti regionali greci, anche quelli di frondera materialmente « marginali », dove la divinità è présente nelle forme particolari di altri suoi epiteti (l’Agrotera, l’Aristoboule, la Elaphebolos, la Hegemone, la Phosphoros, la Soteira, ecc.), in « luoghi » anche fisici, dove la guerra sfuma nella caccia ο altra attività « astuta », come Artemis sfiora altri ambiti, di différend figure divine. Tutti questi contributi ci insegnano che lo « studio comparato », non solo degli aspetti religiosi, ma delle societàe loro strutture, le più spesse, si fonda su una classificazione differenziale che nella convergenza, complementarità e opposizione definisce le potenze divine come altre realtà, sui vari piani. Di questa comparazione, senza pure analogie ο estrinseche polarità, l’odierna storiografia ritrova l’indispensabile praticae metodo.
          

          3L’équipe napoletana si è proposto appunto, a sua volta, un doppio ordine di problemi.

          
            4
            Il primo è stato quelle di studiare un’Artemis particolare, specialmente nell’ambiente occidentale, ellenizzato ο no, nelle sue relazioni con la Grecia e le sue propagini più orientali, p. es. la Tauride, come la Phakelitis, di cui ancora non sembra chiara né la stratificazione dei miti etiologicie di fondazione, che ne accompagnano la presenza in questi ambiti — e in tradizioni anch’esse tutte particolari come quella « bucolica » ο « epico-bucolica » — né la funzione, pur in certi caratteristicie plausibili tratti sistematici » già rilevati dalla « scuola » di J. -P. Vernant e da lui stesso. Chi scrive ha voluto accompagnare al contributo sulla Phakelitis (C. Montepaone) un suo brevissimo « schema » délia Laphría (ed Etolica) con le sue implicazioni occidentali dall’Etolia ai Veneti, in connessione al mitoe culto di Diomede, perché esso présenta un paio di tratti caratte-rizzanti,e per certi aspetti forse non lontani dalla Phakelitis (e Taurica), specialmente per certe implicazioni di area « messenica », sia pur quella dei Messeni di Naupatto, abban-donando tuttavia naturalmente ogni presupposto « geografico » ο « genetico » metodica-mente non corretto.
          

          
            5
            Il secondo ordine di problemi, che anche lo studio délia Laphria solleva per il rapporto dell’epiteto e del ruolo con altre divinità (Atena p. es., ο Hermes, ο addirittura Demetra, se è da accogliere il suggerito rinvio alla Korythalia
            1
            ),non so con quanta proprietà si puô definire « specifico sincretismo », corne è stato fatto da Carlo Gallavotti, per documenti selinuntini e tradizioni siciliane e « siceliote »
            2
            .
          

          6Il rapporto di Artemis, specialmente con Demetra, documentatoe diffuso certamente in Sicilia —e sia pure principalmente in tradizioni della erudizione ellenistica — rinvia quasi sicuramente all’ambito « megarese » délia Malophoros, dove tra l’altro la presenza di Artemis stessa è rilevante,e le relazioni con la Beozia abbastanza chiaramente già evidenziate (K. Hanell,e già E. L. Highbarger). È perciô che si è voluto qui presentare anche un contributo (L. Breglia Pulci Doria) su Demetra, che présenta allusionie connessioni con Artemis. L’ambito pastorale délia Malophoros non è del resto troppo lontano da certi aitia « bucolici » délia Phakelitis (specialmente per Tyndaris),e da quelli sull’addomesticamentoe allevamento domestico, nel suo aspetto di transizione da natura ferina, che compaiono per 1’Artemis Etolicae Laphria.

          7Se questi contributi italiani differiscono per metodo e intend da quelli dei colleghi francesi, essi testimoniano tuttavia quanto debbano all’incontro con tradizione di studio diversa, mentre modestamente vogliono — in certa accentuata critica delle fonde storicizzazione « genealogica » delle situazioni realie delle idéologie ο forme ideali che le accompagnano sempre corne loro « immagini » — recuperare alcuni strati di tradizione antica. Essi aspirano — nella speranza che confrontoe dibattito non riescano stimolanti e fruttuosi soltanto per i loro autori — ad adoperare e articolare tranches sincroniche con una diacronia, che ne aumenti lo spessore nel richiamo a situazioni concrete spazio- temporali, senza sacrificarne il significato unitario, ma senza trascurare la dinamica che la polverizzazione delle testimonianze in certi casi cela rispetto a tradizioni mitiche ο rituali più organiche. I progressi più recenti sulla « immagine greca » di Artemis, specialmente quella « bucolica » ne lia Grecia metropolitana, corne nell’Occidente coloniale, sembrano mostrare che anche il frutto di discussionie tipi di analisi a confronto, corne quelle che han dato luogo a questo secondo quaderno, vada maturando con profitto di tutti.

          8A questo punto non mi resta che ringraziare il Centre Jean Bérard per la sua generosa ospitalità e collaborazione concreta, nella persona délia sua direttrice Mme Mireille Cébeillac-Gervasonie inviare — licenziando insieme a lei queste Recherches, 2 — un affettuoso, augurale pensiero a Roland Martin che voile aprire con noi amicie colleghi italiani le Recherches, 1 di questa serie sui culti grecie l’Occidente.

        

        
          Notas

          1  Cfr. M. Detienne, in Problèmes de la terre en Grèce ancienne, sous la direction de M. I. Finley. Paris-La Haye, 1973, p. 302 con note 6 e 7.

          2  Cfr. C. Gallavotti, Epica religiosa in una stele siciliana, Zeitschrift für Papyrologie und Epigraphik, 50. 1983, p. 1-6; id., Helikon, 17, 1977, spec. p. 103-106.

        

      

    

  
    
      
        
          Une divinité des marges : Artémis Orthia

        

        Jean-Pierre Vernant

      

      
        
          1Sur le sanctuaire et le culte d’Artémis Orthia les fouilles de l’Ecole anglaise ont apporté une documentation plus riche que celle dont nous disposons pour la Brauronia d’Attique. Nous nous bornerons ici à présenter les conclusions générales que nous semble autoriser l’ensemble de ce vaste dossier.

          2Quelques remarques préliminaires sont cependant indispensables. Sur la chronologie d’abord. Si on accepte la datation basse de J. Boardman qui situe les structures les plus anciennes du sanctuaire, pavement et autel (cet autel que la légende associe à la réunion des obai de Pitana, Mesoa, Kynosoura et Limnai, sans mentionner encore Amyclées) vers 700 (Artemis Orthia and Chronology, BSA, 1963, p. 7) on sera conduit à souligner l’importance de la construction du nouveau temple, vers 600-590. Elle correspond, comme date, à ce que M. I. Finley a appelé « la révolution du vie siècle », avec la mise en place d’une nouvelle constitution (cf. HÉRODOTE, I, 65-6) où le système de l’agogè occupe une place centrale. C’est en ce tournant décisif de l’histoire de la Sparte archaïque que le culte d’Orthia a dû être, jusque dans les pratiques rituelles qui s’y perpétuaient, sinon remodelé du moins resémantisé pour répondre aux fonctions qui lui étaient dès lors dévolues dans le cadre de l’éducation des jeunes garçons.

          3On notera à cet égard que le nombre des masques est multiplié par dix quand on passe du viie au vie siècle, comme si, entre 600 et 550, la pratique s’était généralisée, les types différents de masque fixés. (« For the grotesque masks, écrit J. Boardman, ... we may note that the series may not in fact begin before 600 », Ib., p. 6). C’est également, au vie siècle que les figurines de plomb, dont on a dégagé plus de 100.000, trouvent leur maximum de fréquence et qu’apparaissent, dans le caractère des offrandes, ces changements significatifs relevés par Wace. Est-il enfin nécessaire de rappeler que les inscriptions sur les stèles découvertes dans le sanctuaire (même si, à deux exceptions près, elles s’échelonnent entre le 1er siècle avant et le IIIe de notre ère, période au cours de laquelle le paidikos agôn a déjà pris forme de spectacle) soulignent la complète intégration du culte au système de l’agogé, avec ses classes d’âge, ses concours, ses épreuves.

          4Sur les masques ensuite. L’examen des sept types distingués par G. Dickins : 1. vieilles femmes ; 2. jeunes gens imberbes ; 3. guerriers barbus ; 4. portraits dits réalistes ; 5. satyres ; 6. gorgones ; 7. caricatures, — quelles que soient les réserves que suscite en elle-même cette classification — impose un premier constat : une ligne de partage nette sépare deux genres de masques et les oppose clairement. D’un côté, des figures d’hommes, adolescents ou mûrs, imberbes ou barbus, représentant des guerriers dans leur aspect « normal » de couroi et d’andres (nous rangeons dans ce cadre, à côté des types 2 et 3, les prétendus portraits réalistes) ; de l’autre, des figures qui, contrastant avec ces modèles réguliers du jeune et de l’adulte, présentent une gamme variée d’écarts ou de déviations traduisant la laideur, la vieillesse, la monstruosité, l’horreur, le grotesque, — qu’il s’agisse de vieilles, ridées et édentées à la façon de sinistres nourrices, sorcières ou Grées (Graiai), de Satyres, plus risibles encore qu’inquiétants, de Gorgones, avec leur face de terreur, ou enfin des diverses formes de Grotesques, aux visages enlaidis, déformés, caricaturés. Les trois catégories de masques les plus significatifs, parce que massivement représentés et même quasi exclusifs après 550 sont : 1. celle du guerrier adulte (l’idéal visé par le jeune à travers l’agogè); 2. celle des grotesques (exprimant les multiples façons d’altérer ce modèle viril adulte) ; 3. celle des vieilles (marquant l’extrême écart, l’altérité maximale sur le triple plan du sexe, de l’âge, du statut).

          5Il semble qu’une polarité comparable se retrouve dans la série des figurines de plomb représentant des hommes. Il s’agit pour la plupart de combattants, du type hoplite, ou d’archers, ou de musiciens, figurés debout et en marche. Mais il en est aussi qui sont représentés nus, sautant, gambadant, avec une gestuelle désordonnée, très éloignée de la tenue et des postures du guerrier dans la phalange. Des observations analogues peuvent être faites pour les figurines humaines de terre cuite, moulée ou modelée : quelques unes, ityphalliques, touchent à l’obscène, au grotesque. Même chose pour certaines intailles d’ivoire.

          6Les masques votifs et celles des figurines qui leur font echo posent le problème des rapports entre danses, déguisements, mascarades, pratiques rituelles, au sanctuaire d’Orthia. L’essentiel sur ce point a été dit par Bosanquet, Dawkins, Pickard-Cambridge et d’autres. Il n’est pas nécessaire de revenir sur les rapprochements qu’ils ont justement soulignés entre les masques d’Orthia, les noms de certains concours, les témoignages d’Aristophane, de Pollux, d’Athénée sur plusieurs danses laconiennes masquées ou mimétiques.

          7Il faut seulement répondre à l’objection de portée générale formulée par quelques auteurs. Ces danses vulgaires, nous dit-on, ces mimiques ridicules, parfois obscènes, n’ont ni le sérieux, ni la solennité que devait requérir l’éducation des futurs Égaux ; elles étaient du type de celles qu’on réservait aux seuls Hilotes pour en éloigner, par le dégoût et le mépris qu’elles inspiraient, les jeunes qu’on destinait à l’état de citoyens. Quand Platon, ajoute-t-on, rejette, dans Les Lois, pour l’éducation de la jeunesse, toute forme de danse qui n’imite pas les mouvements nobles et beaux mais simule, de façon triviale, des attitudes vulgaires et laides, quand il interdit à toute personne libre d’apprendre à mimer par la danse ce qui relève du ridicule et du malséant ((Lois, VII, 816) qu’il en abandonne l’exécution aux seuls esclaves et étrangers, le philosophe s’inspirerait directement de l’exemple lacédémonien ; son témoignage nous interdirait de supposer que le culte d’Orthia, dans sa fonction pédagogique, ait pu faire une place à des mascarades bouffonnes ou à des gesticulations incongrues.

          8Accepter ce point de vue, ce serait d’entrée de jeu s’interdire de comprendre la présence des masques au sanctuaire et leur rôle dans le cadre de l’agogè. L’idéal éducatif de Platon est une chose, les réalités institutionnelles de Sparte en sont une autre. Quand Aristophane évoque la dipodia, le mothôn, le cordax, quand il campe, dans Lysistrata, la jeune femme lacédémonienne rompue, par l’exercice du gymnase, « à se taper les fesses du talon en sautant » suivant la technique d’entrechat nommée bibasis (POLLUX, IV, 102), quand Pollux, Athénée, Hesychius ou Photius donnent des indications sur des danses laconiennes « terrifiantes » (deimalea) où l’on mimait toutes sortes d’animaux (morphasmos), sur celles où l’on simulait l’effroi de Satyres (hupotroma), sur des danses indécentes (lambroteron, kallabis, sobas), violentes et paroxystiques (thermaustris, turbè, turbasia, sikinnoturbé) masquées et mimées (baryllicha, kurittoi, deikelistai), — rien ne nous laisse supposer que ces pratiques faisaient l’objet d’un quelconque interdit pour les citoyens et que leur apprentissage était exclu des jeux collectifs de l’agogè. Au contraire, pour certaines d’entre elles, le rapport est explicitement établi, sinon avec Orthia, du moins avec Artémis et ses cultes.

          9Au reste, pour se convaincre que l’élite des jeunes Grecs ne devait pas trouver ce genre d’exhibition si déplacé ni juger ces danses indignes d’eux, il suffit de lire, au livre VI d’Hérodote (129) le récit du comportement d’Hippocleides, d’Athènes, le jour où Clisthène de Sicyone doit choisir, parmi tous les prétendants qu’il a, pour les mieux jauger, hébergés chez lui pendant une année, celui qu’il estime le plus digne d’épouser sa fille. Les jeunes gens, venus de toutes les cités de la Grèce, font étalage de leur compétence « musicale » ; chacun rivalise en propos piquants. L’Athénien entreprend de danser. Il demande une table pour s’y exhiber ; il exécute d’abord des danses mimétiques laconiennes, puis athéniennes ; enfin, mettant la tête sur la table, il « gesticule » les jambes en l’air. Scandalisé et dégoûté par cette « gesticulation » indécente, Clisthène annonce alors au jeune homme « qu’il avait, en dansant, jeté son mariage par dessus bord » (HÉRODOTE, VI, 129-30 ; ATHÉNÉE 14, 628 d ; PLUTARQUE, De la malignité d’Hérodote, 867 b). Gesticuler, c’est cheironomeô, la gesticulation, c’est cheironomia. Or dans le long passage qu’il consacre à la pyrrhique, que tous les Lacédémoniens, précise-t-il, doivent apprendre à partir de cinq ans pour se préparer à la guerre, Athénée signale que si elle a pris de son temps un caractère plus modéré et convenable, la pyrrhique ne s’apparente pas moins à l’origine, par sa gestuelle rapide, heurtée, violente, à la danse satyrique dite sikinnis. Et il nous livre du coup un autre nom de la pyrrhique, très parlant : cheironomia, gesticulation (631 c).

          10Ajoutons que si l’auteur des Deipnosophistes rapproche d’une part la gumnopaidikè, en raison de son caractère grave et solennel, de la danse tragique et de l’emmeleia, d’autre part la pyrrhique, en raison de son rythme précipité, de sa vivacité et de sa brusquerie, de la danse satyrique et de la sikinnis, il lie très étroitement l’hyporchematique, pratiquée par les Laconiens, garçons et filles également, à la danse comique et au cordax. Comme le cordax, l’hyporchematique est aux antipodes du digne et du sérieux ; elle est pleine de plaisanteries ; c’est une danse vulgaire, débridée, pour ne pas dire licencieuse.

          11Que ce type de danse ait eu dans le culte une place à certains égards privilégiée, Platon nous en fournit indirectement la preuve. Il distingue, dans sa classification des danses, deux formes opposées d’orchésis (Lois, 814 e sq.). La première, sérieuse et digne, imite le beau ; la seconde, frivole et vulgaire, mime le laid. La « bonne » danse se subdivise elle-même en deux espèces : guerrière, simulant et stimulant l’andreia ; c’est la pyrrhique. Pacifique, exprimant la sophrosuné, c’est l’emmeleia. Toutes deux sont recommandées : elles concourent à la formation du bon citoyen alors que toute forme de danse vulgaire et frivole est condamnée. Cependant il y a un « reste » : il existe un type de danse qu’on ne saurait ranger dans la catégorie du vulgaire sans qu’on puisse pour autant l’accepter dans une des deux formes de danse sérieuse et digne. « Toute danse bacchique et les autres danses qui s’y rattachent, où sous les noms de Nymphes, de Pans, de Silènes et de Satyres, on mime, dit-on, des gens ivres et où l’on accomplit des purifications et des initiations, — tout ce genre n’est facile à définir ni comme pacifique ni comme guerrière, ni de quelque façon qu’on voudra. La plus juste manière de le définir serait, à mon avis, de le mettre à part tant de la danse guerrière que de la pacifique et de déclarer que ce n’est pas là un genre de danse qui convienne à des citoyens ; puis, la laissant là sans y toucher désormais, nous tourner vers la danse guerrière et la danse pacifique, lesquelles, sans contestation possible, sont nôtres ». (Lois, 815 c-d).

          12Ces danses qui, par leur place dans le culte et leurs implications religieuses, se situent en marge des critères moraux et esthétiques sur lesquels Platon entend fonder sa dichotomie entre bonnes et mauvaises danses, contraignant ainsi le philosophe à les mettre entre parenthèses pour les écarter sans avoir à justifier sa condamnation, ce sont précisément celles dont l’usage s’est maintenu au sanctuaire d’Orthia comme dans bien d’autres lieux de culte. L’embarras qu’elles inspirent à Platon constitue un témoignage précieux. Il nous permet de mesurer, si nous étions tentés de l’oublier, la distance qui sépare la théorie d’un philosophe, avec son projet de paideia idéale, de la réalité de l’agogè lacédémonienne, avec ses comportements ritualisés à l’autel d’Orthia.

          13Mais venons-en au problème de fond. Si ces masques votifs rappellent ceux qui étaient effectivement portés au cours de mascarades ou de danses mimétiques, quels rapports entretiennent ces pratiques avec Artémis, dans sa fonction de cou-rotrophe, — quelle place, quel rôle faut-il leur reconnaître dans le « dressage » qui vise à transformer les jeunes en citoyens de plein droit, faisant de chacun d’eux, au terme d’un parcours marqué d’épreuves, un Homoios, un Égal parmi les Égaux ?

          14Après les travaux de H. Jeanmaire, A. Brelich, P. Vidal-Naquet, on serait porté à répondre que ces masques — Satyres, Gorgones, Vieilles, Grotesques —, traduisent l’appartenance des jeunes à cette sphère du sauvage où, sous le patronage d’Artémis, ils demeurent relégués aussi longtemps qu’ils n’ont pas franchi, avec l’hébé, le cap qui les fait entrer dans le monde des adultes.

          15Qu’il y ait dans cette interprétation une part de vérité, nous ne le contesterons pas. Mais elle laisse subsister, nous semble-t-il, des zones d’ombre et sur plusieurs points elle fait problème. Le rôle d’Artémis n’est-il pas, à travers l’agogè, de désensauvager les jeunes, de les acculturer pour en faire des adultes accomplis ? Qu’en est-il à cet égard des masques « normaux » ? Plutôt qu’une maîtresse de la nature sauvage, Artémis ne nous est-elle pas apparue comme une Puissance des marges, intervenant aux frontières du sauvage et du cultivé pour autoriser le passage du premier au second sans que soit irrémédiablement remise en cause leur nécessaire — et fragile — distinction ? S’il en est ainsi ne risque-t-on pas de simplifier les choses si l’on pose le jeune et l’adulte comme deux figures en tout point inverses, dont l’une représenterait le sauvage, l’autre le civilisé ? Par son genre de vie, son aspect, sa conduite, le jeune se présente effectivement, d’après l’ensemble des témoignages qui nous sont parvenus, sous des traits faisant de lui, à bien des égards, un anti-hoplite, le contraire du guerrier-citoyen adulte. Mais son statut, plus complexe, ne se définit pas seulement par son écart ou son contraste avec le petit groupe des Homoioi. Sa sélection dès la naissance par les Anciens à la Lesché, par les nourrices lors de l’épreuve du vin pur, l’éducation qui lui est réservée, son admission à sept ans dans les rangs d’une agela, son appartenance, de quatorze à vingt ans, aux diverses classes d’âge soumises à la dure discipline de l’éphébie — tout fait de lui, dans la société lacédémonienne, un élu, choisi dès le départ, distingué et perfectionné pendant toute la durée de l’agogè, de façon à devenir, s’il s’en montre continûment digne, ce à quoi il est destiné et qui l’oppose à la multitude des « autres » : un Spartiate authentique. En ce sens, d’entrée de jeu, il se sépare de la masse de tous ceux qui, exclus de l’agogè, tenus à l’écart de l’autel d’Orthia, ne pourront jamais prétendre au statut de citoyens et resteront toute leur vie confinés dans l’état subordonné d’Hilote. Le jeune occupe donc, entre l’Hilote et le citoyen de plein droit, une position intermédiaire. Il n’incarne pas le « sauvage » ; il se tient, pour grandir, à la frontière de deux états contrastés. Par rapport aux Hilotes, ces sous-hommes, ces sortes de bêtes, il est proche des Homoioi dont sa vocation est de faire un jour partie. Mais par rapport aux Homoioi auxquels il s’oppose aussi longtemps qu’il n’est pas encore « dressé » à leur pleine similitude, il est proche des Hilotes dont il partage certains aspects d’ensauvagement.

          16Statut équivoque, ambigu, qui oscille, bascule et change de sens suivant qu’on se place à l’un ou l’autre des deux pôles extrêmes de la société lacédémonienne, laquelle, au reste, comprend, comme on sait, toute une série d’échelons intermédiaires.

          17Face aux Hilotes, la frontière tend à s’effacer entre les adolescents groupés dans l’agela et les hommes faits réunis en convives des syssities ; jeunes et adultes forment sur ce plan comme les deux aspects complémentaires d’un même corps social s’opposant en bloc à tout ce qui n’est pas lui ; face aux Homoioi, c’est avec les Hilotes que la frontière tend à se brouiller, — les jeunes devant, pour se démarquer des citoyens accomplis, endosser des traits d’altérité les rejetant en deçà du corps civique, hors de ses normes, sur les marges de la vie civilisée.

          18On comprend mieux alors que les masques incarnent tantôt le modèle avec lequel le jeune doit s’identifier ; tantôt, sous les formes du sauvage et du grotesque, de l’horrible et du ridicule, ces zones extrêmes de l’altérité qu’il faut avoir explorées pour s’en détacher tout à fait ; tantôt enfin, sous la forme du masque de Gorgô, cette forme dernière et radicale de l’Autre, cette menace de chaos et de mort qu’il faut avoir été capable de regarder en face pour devenir un homme.

          19Les glissements et les ambiguïtés dans le statut du jeune lacédémonien sont renforcées par le fait qu’à aucun moment au cours de l’agogè, l’aristeia n’apparaît comme un état stable, où demeurer une fois atteint. Elle constitue un pôle idéal, une exigence d’autant plus impérative qu’elle reste toujours liée potentiellement à son contraire, l’opprobre, le déshonneur, menaces sans cesse suspendues au-dessus de chacun. La noblesse n’est pas, à Sparte, pour le jeune, une qualité qu’il possède de naissance mais le prix d’une victoire qu’il lui faut indéfiniment confirmer s’il veut que sa valeur soit reconnue. De même que, dans l’agogè, l’adolescent doit endurer une série d’épreuves probatoires pour obtenir le droit à une carrière adulte de timai, le Spartiate peut toujours en être, au cours de sa vie, exclu et, dans sa déchéance, retomber, comme « trembleur » ou comme célibataire, au-dessous du seuil qui définit l’authentique membre de la Cité. Seul l’Hilote, encore qu’il puisse lui aussi, dans certains cas, s’élever au-dessus de sa propre condition, se trouve, au moins dans le principe, voué par état, par nature, à ne pas franchir la frontière qui sépare les Égaux, les Semblables, de toute la masse inférieure des « Autres ». Aussi ne lui faut-il pas seulement porter, inscrites sur sa personne, bien visibles, les marques de son indignité, exhiber en quelque sorte aux yeux de tous son infériorité congénitale ; il doit encore, comme J. Ducat l’a compris, intérioriser au-dedans de lui-même cette dégradation au point de se sentir incapable, lorsqu’on le lui demande, de prononcer les paroles, de chanter les poèmes, d’effectuer les mouvements de danse, en bref d’adopter les façons qui sont, en propre, le privilège et la caractéristique de l’homme pleinement homme, du citoyen accompli. (PLUTARQUE, Lycurgue, 28,10).

          20Dans l’espace dont Artémis est la patronne, le jeune n’est pas, au cours de sa formation, réduit au même état d’avilissement ; il y touche seulement. Ses cheveux rasés font contraste, comme le bonnet infamant des Hilotes (la Kunéè) avec la chevelure qu’au sortir de l’éphébie le Spartiate a le droit et le devoir de garder longue et sans coiffe (Lycurgue, 22,1 et STRABON, V, 3, 2, 14). Ses pieds nus, l’interdit de tunique qui le frappe (chitôn), son manteau unique, usé toute l’année et en toute saison (himation), la crasse (auchméros) dont il est couvert faute de bains et de soins, visent comme les peaux de bêtes que les Hilotes ont obligation de porter (diphtera, katônaké), à « enlaidir » son corps, à déprécier sa personne, à lui donner l’apparence sordide d’un vilain (cf. la description d’Eumée, en Odyssée, 24, 227 ; avec ses haillons sordides — aeikea heimata, sa kunéè, sa saleté, auchmeis : on dirait un esclave) Les Hilotes, quand ils servent dans l’armée, n’ont pas droit à la tenue hoplitique ; équipés à la légère (psiloi) ils ne disposent que de poignards, dagues, épées courtes (encheiridia xuèlè, drepanon) : l’armement réservé aux jeunes pendant le temps de l’éphébie. Sur d’autres chapitres, la confrontation n’est pas moins instructive. Hilotes et jeunes sont également soumis à d’incessants et durs travaux, ponoi. Ceux qui sont imposés aux Hilotes rentrent dans le cadre général des mesures prises à leur égard pour consacrer leur atimia, leur indignité. Si l’on en croit Xénophon, dès l’agela, le petit garçon est dressé à peiner le ventre vide ; quant à l’adolescent il doit...
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