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I. Aspects linguistiques de l’emploi de l’adverbe r(ei=a et de l’adjectif xalepo/j

dans les poèmes homériques: l’étymologie et la traduction

Dans l’épopée homérique, l’adverbe r(a¤ ou r(a¤? a la forme r(h¤a, écrite r(ei¤a ou

r(e/a 1. Son étymologie reste inconnue; il est traduit habituellement par ‘facilement’,

‘sans peine’, ‘aisément’, ‘commodement’, ‘agréablement’2. Il a donné origine à

l’adjectif r(hi/dioj, qui a la forme attique r(a?/dioj.

L’étymologie de l’adjectif xalepo/j n’est pas non plus connue; il est traduit

usuellement par ‘difficile’, ‘malaisé’, ‘dur’, ‘pénible’3. Il a donné naissance au verbe

xalepai/nw, qui apparaît déjà dans les poèmes homériques4.

L’importance et l’ancienneté de l’emploi homérique de ces termes sont attestées

par les six formules suivantes:

(a) r(ei¤a d ) a)ri/gnwtoj, r(ei¤a d ) a)rignw/t )e)sti/ ou r(ei¤a/ t ) a)rignw/th
pe/letai;

(b) r(ei¤a ma/l ), w(/j te qeo/j;
(c) r(ei¤a qeo/j g )e)qe/lwn;
(d) oi(=oi nu=n brotoi/ ei)sin: o( de/ min r(e/a pa/lle kai£ oi)¤oj;
(e) prokali/zeto, / pa/ntaj d )e)ni/ka r(hi+di/wj (avec toi/h et les mots oi( et

e)pita/rroqoj en des positions différentes dans chaque cas);
(f) a)/ndraj a)pamu/nasqai o(/te tij pro/teroj xaleph/nh? 5.

                                                            
1 DELG s. v. r(a¤?: “L’homérique r(h¤a et l’éolien bra¤ invitent à partir d’un ancien *Fra¤a qui peut reposer
sur *Fra¤a ou *Fra¤s-a ou *Fra¤y-a, avec la finale d’averbe en –a (finale obscure, peut-être *-n, cf.
Schwyzer, Griechische Grammatik 1, 622). Un problème est posé par l’iota de r(a/? ou de bra/?: il est
difficile de le tirer d’un composé comme r(a/ ?qumoj, en admettant qu’il répond à celui du type
kalli/zwnoj, cf. les doutes de Seiler, op. cit. 73. Aucune des étymologies énumérées par Frisk pour ce
mot certainement ancien ne peut se démontrer.” Voir aussi Leumann (M.), Homerische Wörter, Leumann
(M.), Homerische Wörter, Basel, 1950, s. v. r(ei¤a: “Le mot était sûrement éolien et ionien; on ne peut pas
dire comment il s’est éteint tôt en Ionien, où les dérivations r(hi/dioj r(h/ion r(h/i+sta supposent son
existence antérieure.”
2 GEL, DGF et DELG ad loc.
3 DELG ad loc.: “En dépit de son ancienneté, adjectif isolé et inexpliqué. Hypothèse sans consistance
chez Ribezzo, RIGI 16, 1932, 73, rapprochant xwlo/j, etc. avec un suffixe dit ‘proto-hellénique’ -po-.”
Pour le sens, voir aussi GEL et DGF.
4 DELG s. v. xalepo/j: "Il s'est développé un type de dénominatif en  -ai/nw, surtout tirés d'adjectifs:
au)ai/nw de au)¤oj; qermai/nw de qermo/j; u(grai/nw de u(gro/j; xalepai/nw de xalepo/j; (…).
5 (a) Iliade, XV, 490 et Odyssée, IV, 207; Odyssée, VI, 300 et XVII, 265; Odyssée, VI, 108; voir aussi la
variation de l'Iliade, XIII, 72; (b) Iliade, III, 381 et XX, 444; (c) Iliade, X, 556 et Odyssée, III, 231; (d)
Iliade, V, 304; XII, 489; XX, 287; (e) Iliade, IV, 389-391 et V, 807-808; (f) Iliade, XXIV, 369; Odyssée,
XVI, 72 et XXI, 133. Pour une discussion sur la notion complexe de 'formule orale' dans l'épopée
homérique voir Polkas (L.), "Homer: epic poetry and its characteristics", dans Christidis (A.-F.), A history
of ancient greek. From the beginnings to late antiquity. With the assistance of M. Arapopoulou and M.
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Les poèmes homériques montrent ces deux thèmes dans un état initial

d’opposition sémantique, sans les opposer entièrement. L’inexistence d’un verbe formé

à partir de l’adverbe r(ei=a paraît indiquer que l’opposition entre les thèmes de r(ei¤a et de

xalepo/j n’est intervenue que lorsqu’au moins un des deux souffrait déjà une évolution

sémantique indépendante. Le processus d’opposition entre les deux thèmes a continué à

se développer à l’époque archaïque, quand ils ont formé un système: opposition entre

l’adjectif r(a/?dioj et l’adjectif xalepo/j, d’une part, opposition entre les adverbes r(ei=a

ou r(a?di/wj et l’adverbe xalepw¤j, de l’autre6.

Ce processus d’opposition se prolonge avec l’apparition postérieure des

substantifs r(a/ ?qumoj et r(a?diourgo/j, aussi bien que par la dérivation des verbes

r(a?qume/w et r(a?diourge/w et des substantifs r(a?qumi/a et r(a?diourgi/a 7. Ces six termes

ont été créés probablement entre le milieu et la fin du Vème siècle av. J. C. dans la prose

athénienne. La création des verbes r(a?qume/w et r(a?diourge/w a permis l’opposition à

xalepai/nw qui n’existait pas encore ni dans les poèmes homériques ni à l’époque

archaïque. Le recours aux substantifs qumo/j et e)/rgon pour composer, avec r(ei¤a, les

deux verbes nouveaux s’opposant à xalepai/nw traduit les deux aspects fondamentaux

exprimés par ce dernier déjà chez Homère: la problématique de l’action héroïque et de

l’influence divine sur les événements mortels (étudiée au chapitre 1) et la

problématique de l’ardeur et de son rapport à la colère (étudiée au chapitre 2).

Deux hypothèses sur le début du processus d'opposition entre les thèmes de r(ei¤a

et de xalepo/j peuvent être formulées:

                                                                                                                                                                                  
Christi, Cambridge, 2007, p. 999-1009.
6 Pour l'importance des oppositions polaires dans la culture grecque, voir Vidal-Naquet (P.), "En guise
d'introduction: une civilisation de la parole politique",dans Le chasseur noir, Paris, 1981; Paris, 2005, p.
21-35; en particulier p. 22: "Un des traits les plus caractéristiques de la civilisation grecque est (…) de
mettre à la disposition du chercheur les couples d'oppositions qui, explicitement, ont été les siens". Pour
la notion de ‘système d’opposition semantique’, nous suivons Adrados (F. R.), Lingüística estructural,
Madrid, 1969, 2 volumes. L’évolution à l’intérieur d’un système où deux thèmes s’opposent crée un
processus de neutralisation sémantique: “la neutralisation est un trait essentiel et caractéristique de toutes
les langues, c’est la possibilité à renoncer à des sens, à des catégories ou à des fonctions habituelles chez
elles. (…) les systèmes d’opposition du vocabulaire et les faits de neutralisation sont en développement et
transformation constants; les nouvelles oppositions sont souvent occasionnelles, des actes de création qui
n’ont pas d’écho dans la communauté ou l’ont seulement dans un certain secteur” (p. 506 et 524).
7  (Ra?/qumoj (‘au cœur facile ou léger’, ‘nonchalant’, ‘insouciant): Platon, Thééthète, 166a; Sophocle,
Electre, 958; Euripide fr. 239; Isocrate, 195d; Eur. fr. 237: ou)dei£j ga£r w)£n r(a?/qumoj eu)kleh£j a)nh/r;
r(a?diourgo/j (‘qui fait les choses sans se donner de peine’, ‘insouciant’, ‘sans scrupule’): Aristote, De
virtute VI, 5 et Politique, IV, 29, 4; Plutarque, Moralia, 602a; Xénophon, Conv. VIII, 9 r(a?qume/w (‘être
nonchalant’, ‘être insouciant’, ‘se livrer au repos’): Xénophon, Anabase, II, 6, 6; Platon, Lois, 903b;
Isocrate, 3d; Démosthene, 427 fin; r(a?diourge/w (‘agir légèrement’, ‘agir sans réflexion’, ‘agir sans
scrupules’, ‘agir méchamment’, ‘être insouciant’): Xénophon, Cyropédie, II, 1, 25 et VIII, 4, 5; ibid.,
Constitution des Lacédémoniens, V, 2; Plutarque, Moralia, 266a, 602a, 829d; Xénophon, Économique,
XX, 17; r(a?qumi/a (‘tempérament facile’, ‘prenant les choses à la légère’, ‘recréation’, ‘ammusement’)
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(i) L'opposition serait commencée entre les emplois où la forme neutre
xalepo/n qualifie un infinitif, d'un côté, et, de l'autre, l'adverbe r(e/a / r(ei¤a /
r(hi+di/wj. A un deuxième moment, et sous l'influence de cette première
opposition, xalepo/j aurait donné origine à l'adverbe xalepw ¤j, qui
s'opposerait lui aussi à l'adverbe r(ei¤a;

(ii) L'opposition serait commencé entre les deux adjectifs, xalepo/j et r(hi+/dioj.
Elle serait rendue possible par la formation de l'adjectif r(hi+/dioj à partir de
l'adverbe r(ei¤a.

Il n'est pas impossible que ces deux hypothèses, formulées ici séparémment, aient

influencé parallèlement l’évolution sémantique de tous les termes: les adverbes

s'opposeraient les uns aux autres en même temps que les adjectifs, sans décalage

chronologique significatif entre les deux oppositions. La rareté des emplois homériques

de l'adjectif r(hi+/dioj peut, cependant, constituer un argument en faveur de l'hypothèse

(i), si nous acceptons qu'elle indique que r(hi+ /dioj a été le dernier dérivé de r(ei¤a

employé chez Homère à être formé.

Considérons le tableau schématique des huit occurrences homériques de

r(hi+/dioj:

                                                                                                                                                                                  
Thucydide, II, 239, 2;  Euripide, Cyclope, 203; Lysias, X, 11.
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Tableau 1: l'adjectif r(hi+/dioj dans les poèmes homériques
passage cité texte grec traduction page de

la thèse
Iliade, XII, 52-
54

a)po£ ga£r deidi/sseto ta/froj /
eu)rei¤ ), ou) /t )a)r u(perqore/ein
sxedo£n ou)/te perh¤sai / r(hi+di/h:

la largeur du fossé leur fait
peur: il n'est propice ni à
être sauté ni à être traversé;

323

Iliade, XVIII,
257-258

o ) /fra me \n ou ( = toj a )nh \r
)Agame/mnoni mh/nie di/w? / to/fra
de\ r(hi/ +teroi polemi/zein h)=san
)Axaioi/

[Polydamas aux guerriers
t royens: ]  "Tant que cet
homme en voulait au divin
Agamemnon, les Achéens
pour nous étaient plus
propices à être combattus."

274

I l i a d e , XX,
265-266

w(j ou) r(hi+/di ) e)sti qew¤n e)rikude/a
dw¤ra / a)ndra/si ge qnhtoi¤si
damh/menai ou)d )u(poei/kein

[narrateur] les cadeaux des
dieux ne sont pas propices
ni d'être domptés ni de
céder  aux  hommes
mortels."

195

Iliade, XXIV,
243-244

r(hi/+teroi ga£r ma¤llon )Axaioi=sin
dh\ e)/sesqe / kei/nou teqnhw=toj
e)naire/men.

[Priam aux guerriers
troyens:] "(…) vous serez
pour les Achéens beaucoup
plus propices à être
massacrés, maintenant qu'il
est mort."

275

Odyssée , XI,
146

r(hi+/dio/n ti e)/poj e)re/w kai£ e)ni£
fresi£ qh/sw:

[ l'ombre de Tirésias à
Ulysse:] "Je te dirai un mot
effectif et te le mettrait dans
l'esprit:"

402

Odyssée, XVI,
211-212

r(hi+/dio/n de£ qeoi¤si, toi ou)rano£n
eu)ru£n e)/xousin / h)me£n kudh¤nai
qnhto£n broto£n h)de£ kakw¤sai.

[Ulysse à Télémaque:]
"(…) Il est propice aux
dieux qui possèdent le ciel
immense / de glorifier ou
de mortifier un mortel…"

184-185

Odyssée, XIX,
5 7 7 - 5 7 9  =
XXI, 75-77

o(£j de/ ke r(hi+/tat )e)ntanu/sh? bio£n
e)n pala/mh?si / kai£ dioi+steu/sh?
pele/kewn duokai/deka pa/ntwn /
tw¤? ken a(/m )e(spoi/mhn,

celui qui tendra l'arc le plus
e f f ec t i vemen t  dans ses
mains / et d'un seul trait
traversera les douze haches,
/ j'accepte de le suivre

207-208

Le tableau montre trois occurrences où r(hi+ /dioj est accompagné par un infinitif

déterminatif et qualifie un substantif; deux fois il qualifie un infinitif; une seule fois

r(hi+/dioj qualifie un substantif sans être accompagné par un infinitif déterminatif; deux

fois – dans un vers répété - r(hi+/dioj est employé au neutre pluriel superlatif comme

adverbe (correspondant ainsi à l'adverbe).

Le nombre restreint des occurrences homériques de r(hi+/dioj et le fait qu’il est

dérivé de r(ei¤a, beaucoup plus fréquent chez Homère, suggèrent que son usage était

encore en train de se consolider à l'époque des poèmes homériques8. De surcroît, la

                                                            
8 La forme r(ei¤a est employé trente-six fois dans les poèmes homériques et la forme r(e/a, dix fois; la
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fréquence des emplois adverbiaux de r(hi+/dioj – au neutre avec valeur adverbiale,

comme qualificatif d’un infinitif ou comme qualificatif d’un substantif mais

accompagné d’un infinitif déterminatif – révèle une étape intermédiaire dans

l’établissement de son usage, où la dépendance du sens de r(ei¤a se fait encore sentir.

Dans la langue homérique, l’opposition sémantique entre les thèmes de r(ei¤a et

ceux de xalepo/j commence à se profiler. Nous pouvons apercevoir ce début dans

l’emploi habituel de r(ei¤a à propos de l’action divine ou de l’action des héros quand ils

sont aidés par les dieux, tandis que xalepo/j exprime parfois ce que les héros ne sont

pas capables de faire. Pour autant qu’il peut exprimer ce que les héros veulent mais ne

sont pas capables d’accomplir, xalepo/j s’oppose à l’ l’action effective des dieux,

indiquée par r(ei¤a / r(e/a / r(hi+di/wj chez Homère. L’interaction et l’opposition entre les

héros et les dieux a crée la tension entre l’adjectif qui exprime les limites de l’action

héroïque et l’adverbe qui traduit le pouvoir de l’intervention divine. Mais le seul

passage homérique où l’opposition entre les deux thèmes est évidente est l’Odyssée,

XXIII, 183-189, qui oppose clairement xalepo/j (184) à r(hi+di/wj (186) et  r(ei¤a (188).

Outre l’état initial de l’opposition entre les deux thèmes, une deuxième

différence entre les occurrences homériques et celles des époques archaïque et classique

doit être prise en considération: la notion d' 'effort' n'est pas autant importante pour les

occurrence de l’Iliade et de l’Odyssée qu’elle l’est pour les emplois des époques

postérieures9. Le champ sémantique commun entre les thèmes de r(ei¤a et de xalepo/j

chez Homère est celui de la participation divine dans les actions héroïques. Néanmoins,

nous croyons que l’époque classique ait exercé une grande influence sur l’interprétation

postérieure des poèmes homériques, ayant donné naissance à une mauvaise

compréhension des thèmes de r(ei¤a et de xalepo/j qui nous est arrivée après tant de

siècles. De cet éloignement se serait originée la coutume de traduire ces termes en latin

par l’adjectif facilis, par son antonyme difficilis et par leurs dérivés, aussi bien que par

les termes modernes dérivés de ces derniers ou influencés par eux (‘aisé’ / ‘aisément’,

‘pénible’ / ‘péniblment’ etc.). La problématique de la présence ou de l’absence d’effort

est ainsi entrée dans l’interprétation des occurrences homériques au détriment des

contextes où les termes étaient employés.

                                                                                                                                                                                  
forme plus récente r(hi+di/wj, dérivée de r(ei¤a, y apparaît vingt-trois fois (voir le tabelau 2 dans
l’Appendice).
9 Pour un exemple du sens d’ ‘absence d’effort’ dans l’emploi de r(a?di/wj à l'époque classique, voir
Aristote, Constitution d'Athènes, XVI (à propos des qualités du gouvernement de Pisistrate).
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L'importance de la notion d'effort et de productivité pour les Romains apparaît

aussi dans d’autres traductions latines de termes grecs dont la signification originelle

renvoie à des conceptions typiquement grecques, comme celles de destin (moi¤ra, ai)¤sa,

po/tmoj) et d’ordre (ko/smoj). Pour nous restreindre à deux exemples, rappelons le

superlatif optimum (op + suffixe superlatif; cf. le français ‘opulence’), qui traduit

a)/ristoj (de la racine a)r-), et felix ('fertile'), qui traduit eu)dai/mwn, 'celui qui vit sous

l’influence d’un bon dai/mwn', d’où ‘heureux’. Dans ces deux cas les termes latins

comprennent comme productivité et comme création (naturelle ou technique) ce que

pour les Grecs relevait de la rencontre avec le divin et, en ce sens, d’une certaine

casualité.

Ajoutons à ces remarques que la superposition des notions latines d’ ‘effort’ et

de ‘poductivité’ aux notions plus proprement grecques de ‘destin’ et de ‘participation

divine’ ne se doit pas seulement à la conception héritée de l’antiquité greco-romaine,

mais aussi à une sensibilité moderne particulièrement aiguë pour la souffrance causée

par le travail. Comme l’a remarqué H. Arendt, une certaine tension entre la vision

grecque du travail et celle de l’Ancien Testament reste active à l’intérieur de l’éthique

chrétienne qui a marqué si profondément la civilisation occidentale10. Le Moyen Age

aurait eu tendance à considérer la productivité humaine comme s’opposant au respect dû

à Dieu, dans la mesure où une telle productivité “ne pourrait ériger un monde créé par

l’homme qu’après avoir détruit une partie de la nature créée par Dieu”. A l’époque

moderne, par contre, c’est la toute-puissance de l’homme ‘maître de la terre’ qui est

soulignée11. Cette ‘glorification moderne du travail’ aurait influencé l’interprétation et

la traduction des termes anciens exprimant l’expérience et les jugements sur l’activité

                                                            
10 Arendt (H.), Condition de l’homme moderne, p. 59, note 1, souligne l’association étroite entre les
notions de ‘travail’ et de ‘souffrance’ dans toutes les langues européennes modernes.
11 Arendt (H.), op. cit., le paragraphe intitulé “Réification”, p. 156-162, où l’auteur expose la conception
moderne du rapport de l’homme au travail, qui fait de l’homme le maître de la terre (et non plus le maître
des créatures vivantes, comme dans la Genèse 1). Voir particulièrement p. 156-157: “L’animal laborans,
qui au moyen de son corps et avec l’aide d’animaux domestiques nourrit la vie, peut bien être le seigneur
et maître de toutes les créatures vivantes, il demeure serviteur de la nature et de la terre; seul, l’homo
faber se conduit en seigneur et maître de la terre. Sa productivité était conçue à l’image d’un Dieu
créateur, puisque, si Dieu crée ex nihilo, l’homme crée à partir d’une substance donnée, la productivité
humaine devait par définition aboutir à une révolte prométhéenne parce qu’elle ne pouvait édifier un
monde fait de main d’homme qu’après avoir détruit une partie de la nature créée par Dieu.” Et ensuite, à
la note 1 à la p. 157: “Cette interprétation de la créativité humaine est médiévale, tandis que la notion de
l’homme maître de la terre est caractéristique des temps modernes. L’une et l’autre contredisent l’esprit
de la Bible. (...) On remarquera que Luther, rejetant consciemment le compromis scolastique avec
l’antiquité grecque et latine, tente d’éliminer de l’œuvre et du travail humains toute trace de production et
de fabrication. Le travail humain, d’après lui, n’est que de trouver les trésors que Dieu a mis dans la
terre.”
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productrice12. C’est peut-être cet aspect de l’idéologie moderne qui explique pourquoi le

verbe ka/mnw, dans la forme récente ka/nw, qui signifiait originellement ‘faire un

travail pénible’, ‘faire quelque chose avec effort’ et, au participe aoriste, ‘être malade’

ou ‘être mort’, est devenu aujourd’hui le verbe le plus général et le plus courant en grec

pour signifier ‘faire’13.

Citons maintenant quelques exemples de la compréhension moderne des notions

complémentaires de ‘facilité’ et de ‘difficulté’ et de l’éloge de l’effort que normalement

elles expriment. Dans l’essai intitulé “Que le goust des biens et des maux depend en

bonne partie de l’opinion que nous en avons”, Montaigne met en relief l’aspect subjectif

de la valeur que nous attribuons aux choses:

“Que notre opinion donne pris aus choses, il se void par celles en grand nombre
ausquelles nous ne regardons pas seulement pour les estimer, ains à nous; et ne
considerons ny leurs qualités, ny leurs utilitez, mais seulement nostre coust à les
recouvrer; comme si c’estoit quelque piece de leur substance; et appelons valeur
en elles non ce qu’elles apportent, mais ce que nous y apportons. Sur ce quoy je
m’advise que nous sommes grands mesnagers de nostre mise. Selon qu’elle
poise, elle sert de ce mesmes qu’elle poise. Notre opinion ne la laisse jamais
courir à faux fret. L’achat donne titre au diamant, et la difficulté à la vertu, et la
douleur à la devotion, et l’aspreté à la médecine. (…) Les choses ne sont pas si
douloureuses, ny difficiles d’elles mesmes; mais nostre foiblesse et lascheté les
fait telles.”14

Peu importe si la difficulté naît de notre faiblesse, c'est elle qui définit pour nous ce qui

a et ce qui n’a pas de valeur. La beauté éclatante du diamant, la noblesse et l’utilité de la

vertu, la spiritualité de la dévotion, la guérison apportée par la médecine: tout cela vaut

selon ce que nous payons pour l’avoir.

                                                            
12 Arendt (H.), Condition de l’homme moderne, p. 92-93: “Le mépris pour le labeur dans la théorie
ancienne et sa glorification dans la théorie moderne s’appuient tous les deux sur l’attitude subjective ou
l’activité du laboureur, qui se méfie de son effort pénible ou qui exalte sa productivité.” Plus loin, le
même auteur parle aussi de “préjugé moderne en faveur du labeur” (p. 317). La question n’est
certainement pas simple, et nous intéresse ici seulement dans la mesure où elle offre un contexte
conceptuel plus général pour situer le problème de la difficulté des époques postérieures  à comprendre ou
à accepter l’anthropomorphisme homérique (y compris en Grèce!). Pour une discussion plus précise sur
ce sujet, voir Descat (R.), L’acte et l’effort. Une idéologie du travail en Grèce ancienne (VIII – V siècle
av. J.-C.), Besançon-Lille, 1986; en particulier p. 13-16, qui soutient que la question du mépris du travail
en Grèce est fausse et qu’aucune attitude particulière ne s’attache au mot e)/rgon, le plus proche de
l’expression ‘travail’ (aux p. 14-15 l’auteur examine les études modernes et souligne que le travail a été
mis en valeur en Grèce ancienne dans certaines régions et à certains moments).
13 DGF ad loc. Le participe parfait pluriel kekmhko/tej – avec les formes épiques kekmho/tej ou
kekmhw¤tej - peut aussi signifier ‘les morts’.
14 Montaigne (M.), Essais, Paris, GF Flammarion, 1969; livre I, chapitre XIV: “Que le goust des biens et
des maux depend en bonne partie de l’opinion que nous en avons”, 1969, p. 103 et 108; mis en italique
dans la citation.
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L’importance accordée à l’effort dépensé et à l'évaluation que nous lui attribuons

est aussi soulignée par les suivantes paroles de Portia, dans le Marchand de Venise, de

W. Shakespeare:

[PORTIA:] “If to do were as easy as to know what were good to do, chapels
had been churches, and poor men’s cottages princes palaces.”
(Le Marchand de Venise, 1er Acte, scène II)

La jeune Portia se voit obligée de suivre les recommandations que son père, mort depuis

peu, lui avait laissées concernant la façon de choisir son futur mari. Dans le passage

cité, “savoir ce qu’il faut faire” signifie suivre les recommandations paternelles. Mais

les paroles de Portia révèlent aussi sa méfiance quant aux résultats de cette obéissance

post mortem. Sa volonté se partage entre l’amour et le respect du père mort et un avenir

incertain, qui cependant n’effraye pas la jeune fille ardente qu’elle est devenue.

Rappelons aussi la suivante pensée de Pascal:

“Ce que les stoïques proposent est si difficile et si vain.”15

Si Pascal s’était limité à qualifier de difficile ce que les stoïques proposent, il nous

courrait le risque de nous laisser comprendre que cette difficulté est quelque chose

comme un idéal presque impossible mais tout de même noble et, en ce sens, représente

un effort admirable. Mais Pascal veut discrediter non seulement la pratique, mais aussi

la théorie des principes stoïciens, et montrer le danger, où en tous les cas la perte de

temps, de se laisser séduire par la difficulté qu’ils entraînent.

Trois siècles après Pascal, l’attirance de ce qui est difficile a été diagnotisquée

par W. B. Yeats, dans le poème “The fascination of what is difficult”:

The fascination of what is difficult
has dried the sap out of my veins, and rent
spontaneous joy and natural content
out of my heart. (…)

Dans le ton d’une lamentation, le poète dénonce le piège de s’engager dans la solution

de tout problème particulièrement difficile. Le prix payé pour cette aventure est la perte

                                                            
15 Pascal (B.), Pensées, éd. établie et annotée par P. Sellier, Paris, 2003; “1èr Partie”, ‘Philosophes’, p.
145; mis en italique dans la citation.
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de la joie. Dans la suite, le poète protesete énergiquement contre ce genre d’aventure,

ayant appris que la joie n’est pas dispensable.

Mais la fascination n’est pas le seul angle de la perspective moderne de la

difficulté. Le rapport entre la facilité, la joie et l’inspiration artistique fait partie des

pressupposés de l’art européen depuis la Renaissance, quand la ‘facilité’ est devenue

synonime de ‘grâce’. Comme Raphaël, le grand artiste fait son art facilement. C’était

déjà une conception traditionnelle et ancienne quand Proust a écrit le commentaire

suivant:

Plus lettrés que bien des littérateurs (nous ne savions pas à cette époque que M.
Legrandin eût une certaine réputation comme écrivain et nous fûmes très
étonnés de voir qu’un musicien célèbre avait composé une mélodie sur des vers
de lui), doués de plus de ‘facilité’ que bien des peintres, ils s’imaginent que la
vie qu’ils mènent n’est pas celle qui leur aurait convenu et apportent à leurs
occupations positives soit une insouciance mêlée de fantaisie, soit une
application soutenue et hautaine, méprisante, amère et consciencieuse.
(Du côté de chez Swann, "Combray", partie II)

Entre guillemets dans le texte de Proust, la facilité du peintre apparaît dans un contexte

où elle est déjà quelque chose d’excessif. Elle ne s’identifie plus entièrement à la

condition du grand artiste dévoué entièrement à son art. Outre son talent, le vrai artiste

est aussi celui qui s’engage dans la peinture.

La notion d’une facilité du grand artiste reste influente jusqu’aujourd’hui parmi

les historiens de l’art. En commentant une partie de la frise du Parthénon, E. H.

Gombrich observe la légèreté du mouvement d’un chevalier armé d'un bouclier, qui

conduit son char dans la procession des Panathénées:

"We can imagine from the traces that are left how freely they moved and how clearly
the muscles of their body stood out. Foreshortening no longer presented a great
problem to the artist. The arm with the shield is drawn with perfect ease, and so is the
fluttering crest of the helmet and the bulging coat which is blown by the wind. But all
these new discoveries do not 'run away' with the artist. However much he may have
enjoyed this conquest of space and movement, we do not feel that he is eager to show off
what he can do. However lively and spirited the groups have become, they still fit well
into the arrangement of the solemn procession which moves along the wall of the
building."16

L’éminent historien souligne le rapport entre l’aisance – anglais: 'ease' - du geste de

l’artiste et le mouvement agile des chevaux et du conducteur du char. L’aisance de

                                                            
16 Gombrich (E. H.), The story of art, London, 1950, p. 63; mis en italique dans la citation.
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l’artiste apparaît dans la grâce des figures. Plus loin, après avoir donné en exemple

l'Erechtheion, le même auteur remarque à propos des temples de l'ordre ionien:

"The columns of the Ionic temple are much less robuste and strong. They are like slender shafts,
and the capital or headpiece is no longer a simple unadorned cushion, but is richly decorated
with volutes on the sides, which again seem to express the function of the part which carries the
beam on which the roof rests. The whole impression of these buildings with their finely wrought
details is one of infinite grace and ease." 17

Ce n’est pas un hasard si la facilité du mouvement est particulièrement admirée dans le

contexte d’un commentaire sur la sculpture et l’architecture grecques. Le critique

transpose la valorisation de la beauté du corps humain, tellement caractéristique de l’art

grec, au corps de l’artiste qui est le seul capable de l’exprimer.

Mais les beaux-arts sont une grande exception eu égard à la valorisation de la

difficulté et de la facilité. L’inspiration divine de l’artiste est comprise à l’époque

moderne comme une espèce d’inversion du rapport pénible à la nature qui caractérise

l’existence humaine condamnée au travail. Par contre, l’effort dégagé dans

l’accomplissement des actions tend à être évalué positivement: une fois surpassée, la

difficulté devient la preuve de l’intensité d’une volonté de transformer le monde qui n’a

pas succombé aux vicissitudes de la réalité. La difficulté vécue est, en ce sens, une

manifestation de ténacité et, donc, de noblesse d’esprit. Elle est le prétexte pour

l’exercice de la vertu plutôt que la vertu elle-même, mais gagne une évaluation positive

pour autant qu’on la considère comme inévitable.

La facilité, au contraire, révèle la condition de celui qui accepte passivement ce

qu’on ne peut pas changer, y compris les frustrations et les injustices, et tend à être

jugée négativement comme synonime d’ ‘accomodation’. Pour souligner cette

différence, les Anglais distinguent ce qui est facile, ‘easy’, de ce qui est trop facile,

c’est-à-dire sans rigueur, non sérieux, anglais ‘facile’18.

Observons le sens négatif du terme ‘facilité’ dans la “Notice” que P. Mazon et

A. Dain ont écrit pour leur édition de l’Electre de Sophocle:

                                                            
17 Op. cit., p. 68-69.
18 Voir par exemple l’adjectif anglais ‘facile’ dans Guthrie (W. K. C.), History of greek philosophy.
Volume III: The fifth century Enlightenment, Cambridge, 1969, p. XIII (mis en italique dans la citation):
“This temptation I have not resisted entirely, while freely acknowledging both my own lack of expertise
in these later fields and the danger (which I hope I have not ignored) of making comparisons that are
facile and superficial”; et à la p. 48, note 2: “As a general rule such warnings against facile analogies are
salutary, but the resemblances between the Enlightenment and the age of the Sophists are certainly many
and striking”. Voir aussi Todd (R. M.), compte rendu de Slézak (T.), Reading Plato, dans Phœnix, 54, n.
3-4, automne-hiver 2000 (mis en italique dans la citation): “In fact, he often reduces it to a rather facile
form of literary criticism.”
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“Sophocle à cette date a quatre-vingts ans. Il ne possède plus le sens exquis de la
mesure dont témoignent Antigone et Œdipe Roi. Il s’abandonne à sa facilité. Il croît
moins aux légendes qu’il met en scène. Enfin et surtout, il laisse un peu la rhétorique
prendre chez lui le pas sur la poésie”.19

La facilité est ici la complaisance à l’égard du propre travail qui survient avec l’âge et

que même un grand artiste comme Sophocle n’a  pas pu éviter.

Finalement, prenons un exemple de l’importance de cette thématique dans le

débat traditionnel opposant les anciens aux modernes. Dans un ouvrage publié en 1989,

S. Rosen attirait notre attention sur la ‘difficulté de la modernité’:

“The great difficulty of residing in the modern epoch has thus paradoxically culminated
in the triviality that nothing could be easier. (...) None of this is intended to suggest that
history wears its meaning on its sleeve; nor am I blind to the positive aspects of the
contemporary reconsideration of the western tradition. What I wish to defend is the
thesis that it is difficult to be a modern. I would therefore reject the facile assertion,
popular in some quarters, of a quarrel between antiquity and modernity as an
opposition between austere nobility on the one hand and sophistry on the other.”20

Soutenir qu’ “il est difficile d’être moderne” veut dire qu’il y a une tâche importante à

accomplir dans la modernité et que, d’autre part, la modernité est digne d’être étudiée

plus rigoureusement que ne le pense une certaine tendance d’historiens de la

philosophie. L’emploi de l’adjectif anglais ‘facile’ ne laisse pas de doute quant à

critique de S. Rosen: elle caractérise avant tout les interprétations précaires,

superficielles, des concepts philosophiques modernes.

La tendance à attribuer une valeur positive à la difficulté et négative à la facilité

déconseillent, à notre avis, les traductions habituelles qui partent de l’interprétation de

r(ei¤a comme ‘facilement’ et de xalepo/j comme ‘difficile’ pour les occurrences de tout

le groupe des termes dérivés de ces deux thèmes dans les poèmes homériques. La valeur

exceptionnellement positive, exprimée par la conception d’une facilité des grands

artistes, peut avoir subi l’influence de l’emploi de r(ei¤a / r(e/a / r(hi+di/wj dans la

littérature grecque, à cause de l’influence de celle-ci à l’époque de la Renaissance21.

Nous croyons, cependant, que ce genre de référence à la ‘facilité’ artistique ne justifie

                                                            
19 “Ajax, Oedipe  Roi, Electre”, édition par A. Dain, traduction par P. Mazon, Paris, Les Belles Lettres,
1958, p. 135.
20 Rosen (S.), The ancients and the moderns. Rethinking modernity, New Haven / Londres, 1989, p. 8;
mis en italique dans la citation.
21 Voir, par exemple, le sens d’ 'aisance' au XVIIème siècle: "Facilité naturelle qui ne donne aucune
impression d'effort" (Petit Robert, s.v. 'aisance').
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pas suffisamment l’attribution de l’adjectif ‘facile’ à l’action des dieux et des principaux

héros homériques. Les contextes où r(ei¤a / r(e/a / r(hi+di/wj sont employés chez Homère

sont trop variés pour être tous associés à l’inspiration artistique et à la grâce du grand

artiste.

Pour échapper aux vices de ces traductions habituelles, nous proposons le

néologisme ‘effectivité’, dérivé de l’adjectif ‘effectif’. ‘Effectivité’ exprime la nature de

l’action héroïque dans la temporalité créée par les interventions divines dans les poèmes

homériques. Dans cette temporalité, le possible et l’impossible ne peuvent pas être

anticipés: ce qui est impossible arrive; ce qui est en train d’arriver, ne s’accomplit pas;

ce qui paraît possible, n’offre pas de garanties de pouvoir vraiment arriver. Grâce aux

interventions divines, la participation des hommes dans leur propre avenir est entourée

par une atmosphère mystérieuse que la langue homérique régistre dans son vocabulaire.

Les poèmes homériques connaissent le verbe du/namai mais pas les adjectifs

dunato/j ou a)du/natoj. Pour comprendre la portée de cette conception des événements,

il faudrait penser à un mode verbal exprimant une dimension ‘effective’ de l’action,

distincte aussi bien du 'réel', exprimé par l'indicatif, que du 'probable', exprimé par le

subjonctif, et du 'potentiel', exprimé par l'optatif. Ce mode ‘effectif’ serait

exclusivement homérique parce qu’il exprimerait le regard homérique de

l’anthropomorphisme divin grec. Il permettrait l’expression d’une action dont

l’accomplissement est beaucoup plus incertain que celui de la conception de l’époque

classique, par exemple.

Le Trésor de la Langue Française définit l’adjectif ‘effectif’ de la façon

suivante:

“Effectif, ive, adj.”: A. – Vieilli. [Correspond à effet A 1] Qui produit un effet
réel. (...) B. – [Correspond à effet A 2] Qui existe réellement.”

“Effet, subst. masc.”: A – Au sing. et au plur. 1. Ce qui est produit par une
cause physique ou morale. Synon . Conséquence , résultat, suite . (...) 2.
Réalisation concrète. Demeurer, rester sans effet. Synon. Accomplissement,
actualisation, exécution. Velléité non suivie d’effet (Gauthier, Fracasse, 1963, p.
316).”

Les notions d’ ‘effet’ et d’ ‘effectif’ renvoient à celles de ‘réalité’ et de ‘concrétude’.

Ces notions nous semblent mieux convenir à la traduction de l’averbe r(ei=a, employé

chez Homère pour marquer l’effectivité sans détours des dieux (contrastée avec
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l’existence précaire des hommes). Rappelons, par exemple, que "les lits des dieux ne

sont pas stériles"22.

La thématique moderne du rapport entre la subjectivité et la réalité a éloigné les

interprètes d’Homère de la problématique de la séparation entre l’acte  et son

accomplissement. Cette problématique consiste dans la transposition, par la

collaboration des dieux, de l'effectivité divine à l'action héroïque. Est-ce que les héros

peuvent agir effectivement? Dans quelle mesure dépendent-ils des dieux? Nous nous

reportons à ces questions lorsque nous proposons de traduire l'adjectif r(hi+/dioj par

'propice à', quand il qualifie un nom suivi d'un infinitif (cinq sur les huit occurrences

homériques) et a un sens passif, et par 'effectif', quand il a un sens actif, que ce soit dans

la seule occurrence où il qualifie des paroles - celles de Tirésias - ou bien les deux fois

où il apparaît au neutre en fonction adverbiale (étant employé, dans ces deux dernières

occurrences, au sens de l'adverbe). Le rapport entre être 'propice' et être 'effectif' est

établi par la compréhension de l'action comme un engagement de l'agent:  'effectif' est

ce qui mène à bout son engagement; 'propice' est ce qui accueille l'engagement qu'on lui

consacre23.

Toujous à l’intérieur de la problématique de l’action héroïque, mais exprimant la

perspective humaine, l’adjectif  xalepo/j renvoie à  l’hostilité de ce qui est improbable,

c’est-à-dire à l’expérience vécue par le héros comme une surprise négative. Selon notre

interprétation, cette association entre les notions d’improbabilité et d’hostilité

caractérise essentiellement la façon homérique de représenter l’influence imprévisible

des dieux sur les affaires humaines. Pour faire référence à cette projection d’une volonté

négative par derrière les souffrances mortelles, nous traduisons par ‘perfide’ les

occurrences où xalepo/j qualifie un nom. Nous le traduisons par ‘improbable’ quand il

qualifie un infinitif exprimant une action désirée ou nécessaire, mais impossible pour un

mortel. L’emploi de xalepo/j dans ces passages se justifie par l’attribution de

l’impossibilité de ces désirs à une opposition des dieux.

Le rapport de xalepo/j et de son dérivé, le verbe  xalepai/nw (‘se mettre en

colère’), aux notions d’impévisibilité et d’improbabilité est confirmé davantage par la

                                                            
22 Odyssée, XI, 249-250: ou)k a)pofw/lioi eu)nai£ / a)qana/twn.
23 La possibilité d’osciller entre un sens passif et un sens actif est fréquente parmi les adjectifs grecs qui
peuvent qualifier les hommes aussi bien que les choses, tels deino/j et e)sqlo/j. Voir par exemple
a)khdh/j: actif, “exempt de souci; négligent”; passif, “négligé, particul. abandonné sans sépulture”
(DGF). Mais cette double possibilité du sens de r(hi+ /dioj dans les poèmes homériques n’a pas été
observée par les interprètes, probablement à cause de l’interprétation traditionnelle de l’adverbe r(ei¤a
comme ‘facilement’, qui en souligne le sens passif.
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quantité significative des occurrences homériques qui concernent l’adversité

atmosphérique. Le tempérament colérique de Zeus, dieu souverain et maître du ciel,

peut se manifester par la foudre, qu’elle soit son arme ou le signe de sa volonté, car la

foudre est une manifestation naturelle imprévisible.

II. Remarques méthodologiques

II.1 La sélection des œuvres et des passages commentés: horizons et problèmes

Le verbe xalepai/nw et les adverbes et les adjectifs dérivés des racines  r(a- et

xalep- sont employés avec grande fréquence dans les poèmes homériques. L’étude de

leur emploi dans la littérature grecque doit partir des occurrences homériques parce

qu’elles sont les plus anciennes, étant de surcroît très nombreuses.

Selon l’interprétation que nous développons dans cette étude, ces termes

s’insèrent dans la problématique de la complémentarité entre la parole et l’action qui

détermine la perspective homérique fondamentale de l’excellence héroïque. Les héros

de l’Iliade et de l’Odyssée se distinguent par leur capacité de parler et de raisonner, d’un

côté, aussi bien que par celle de combattre, de l’autre24.

Mais, outre les aspects pédagogique et éthique de leur complémentarité, la

parole et l’action sont aussi évoquées chez Homère dans la perspective d’un rapport

temporel: les poèmes homériques accordent une grande attention aux paroles des

hommes et des dieux qui annoncent les actions qu’ils veulent accomplir. Pour être

effective et aboutir à ce que le héros a annoncé, l’action dépend du consentement ou du

concours divin; mais le plus souvent la volonté divine est imprévisible. Même les

principaux héros homériques se soumettent à la contingence (de leur propre point de

vue) de l’intervention divine. L’importance des termes dérivés des racines  r(a- et

xalep- consiste à exprimer ces deux aspects essentiels des événements héroïques qui

sont l’imprévisibilité des actions divines et, par conséquent, des événements vécus par

les héros (xalepo/j, xalepw/j et xalepai/nw /  xale/ptw), et l’effectivité des

actions des dieux ou de celles des héros quand ceux-ci sont aidés par les dieux (r(ei¤a /

r(e/a / r(hi+di/wj et r(hi/+dioj).

                                                            
24 Ce sont les deux parties indispensables de la bonne éducation, comme le rappelle Phénix à Achille dans
les célèbres paroles de l’Iliade, IX, 442-443.
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Ces hypothèses sur l’indétermination de la temporalité et sur la relativisation des

notions de ‘force’ et d’ ‘effort’ dans la conception homérique d’action nous ont conduit

à l’examen des nombreuses références à Héraclès dans les deux poèmes. Elles incluent

tout spécialement les deux occurrences de xalepo/j à propos des épreuves du héros

dans la ne/kuia de l’Odyssée, qui aurait vraissemblablement souffert une grande

influence de la mythologie d’Héraclès25. Pour autant que le mythe d’Héraclès est encore

plus ancien que celui de la guerre de Troie (en tous cas dans la forme que nous

connaissons ce dernier), étant aussi très populaire à l’époque des poèmes homériques, il

nous offrira un fil conducteur pour l’étude comparative de l’évolution de la catégorie

homérique d' 'action'.

Nous croyons que c’est dans les Travaux et les jours que nous rencontrons pour

la première fois les thèmes de r(ei¤a et de xalepo/j exprimant clairement l’effort:

Soi£ d )e)gw£ e)sqla£ noe/wn e)re/w, me/ga nh/pie Pe/rsh.
Th£n me/n toi kako/thta kai£ i(lado£n e)/stin e(le/sqai
r(hi+di/wj: lei/h me£n o(do/j, ma/la d )e)ggu/qi nai/ei.
Th¤j d )a)reth¤j i(drw¤ta qeoi£ propa/roiqen e)/qhkan
a)qa/natoi: makro£j de£ kai£ o)/rqioj oi)¤moj e)j au)th£n
kai£ trhxu£j to£ prw¤ton: e)ph£n d )ei)j a)/kron i(/khai,
r(hi+di/h dh£ e)/peita pe/lei, xaleph/ per e)ou¤sa.

Je te parlerai en homme qui veut ton bien, grand sot de Persès. De la misère, on
en gagne effectivement tant qu’on veut: la route est plane, et elle loge tout près
de nous. Mais devant le mérite, les dieux immortels ont mis la sueur. Long, ardu
est le sentier qui y mène, et âpre tout d’abord. Mais atteins seulement la cime, et
le voici dès lors propice, pour perfide qu’il soit.
(Les travaux et les jours, 286-292)26

La vie paisible et prospère est un don des dieux. Si Hésiode s’approche d’Homère par

cette compréhension du bonheur, il s’éloigne de lui par l’exigence d’un effort qui

dépend exclusivement de l’homme. Le terme a)reth/ n'a presque plus d'importance pour

Hésiode. Dans ce passage celèbre, l’effort auquel Persès a voulu s’esquiver par

l’usurpation de leur héritage peut lui être demandé plus tard par les dieux. Hésiode ne le

dit pas expressément, mais la mention de la volonté divine le suggère. Au contraire,

celui qui, comme Hésiode, s’adonne à l’effort nécessaire pour les tâches humaines attire

la sympathie des dieux et est recompensé par un chemin propice. Ici, l’importance

                                                            
25 Odyssée, XI, 622-624: xalepou£j e)pete/llet )a)e/qlouj (…) xalepw/teron ei)¤nai a)/eqlon.
26 Nous modifions la traduction de P. Mazon pour son édition des Travaux et les jours.
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attribuée à l’effort n’est pas une affirmation de l’autonomie de l’homme, mais une

démonstration de confiance dans la participation divine.

Dans l’époque archaïque, la notion d’effort individuel deviendra très importante

pour l’imaginaire grec. Elle marquera profondément la religion et la réflexion

philosophique et sera responsable pour les nouvelles acceptions des thèmes de r(ei¤a et

de xalepo/j. Ce long processus de transformation n’empêchera pas, toutefois, que la

compréhension homérique de ces thèmes réapparaisse chez certains auteurs. Rappelons,

par exemple, le fragment 85 Diels-Kranz d’Héraclite:

qumw¤? ma/xesqai xalepo/n: o(£ ga£r a)£n qe/lh? yuxh¤j w)nei¤tai.

Il est improbable de lutter contre le cœur ardent, car ce qu’il veut il achête au
prix de l’âme.

La lutte contre le propre cœur ardent ne peut pas avoir lieu, car il engage entièrement

l’âme dans le mouvement de ses désirs27. Citons aussi le fragment 975 Nauck

d’Euripide:

xalepoi£ po/lemoi ga£r a)delfw=n

[…] car les guerres des frères sont perfides

Dans les guerres entre des frères – au sens littéral de ‘frères’ ou au métaphorique de

‘concitoyens’ – la victoire est impossible. A la détresse irrémédiable de la dispute

jusqu’à la mort, ces guerres rajoutent le sentiment dévastateur de la trahison28. A

l’exemple des occurrences homériques, dans ces fragments d’Héraclite et d’Euripide

l’effort dépensé est moins important que la possibilité et l’imprévisibilité d’une lutte qui

éloigne les hommes d’eux-mêmes. La problématique homérique de l’action est enrichie

ici par toute la réflexion sur la yuxh/ comme le siège des passions développée à partir

                                                            
27 Pour la traduction de qumo/j par ‘cœur ardent’, nous suivons Frère (J.), Les Grecs et le désir de l’être.
Des préplatoniciens à Aristote, Paris, 1981; en particulier le chapitre II: “Le cœur combatif: Héraclite”, p.
32-40. Nous proposons ici pour la première fois la traduction de la forme neutre xalepo/n par
‘improbable’, ce qui change essentiellement l’interprétation du fragment: il ne s’agit pas, comme le
veulent les interprétations traditionnelles, d’essayer de lutter contre le qumo/j, mais de comprendre que ce
n’est pas une vraie lutte. Puisqu’il n’y pas lieu de développer notre interprétation dans le cadre de cette
étude, nous la renvoyons à une autre occasion.
28 Platon dira dans la République qu’il n’y a de mal pire pour la cité qu’une guerre civile.
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de l’époque archaïque29. D’autre part, la représentation anthropomorphique des dieux

chez ces deux auteurs continue à souligner l’imprévisibilité des événements humains.

II.2 La méthode lexicologique et les travaux modernes importants pour cette étude

L'interprétation de l’emploi homérique des thèmes de r(ei¤a et de xalepo/j que

nous proposons ici cherche la plus grande cohésion possible entre les diverses

occurrences, aussi bien que l'explication des différences entre elles par la proposition

d’associations d’idées qui pourraient être naturelles dans la perspective homérique mais

étrangères aux époques postérieures, quand les sens de r(ei¤a et de xalepo/j ne sont déjà

plus les mêmes. Dans ce deuxième cas, la cohésion sémantique doit être cherchée plus

profondément, construite par l’interprétation des données anthropologiques de la

civilisation montrée par les poèmes homériques30.

L’approche lexicologique basée sur la notion de 'champ sémantique' est une

tradition bien consolidée dans les études classiques au XXème siècle31. Elle est souvent

louée par les spécialistes mais peut aussi être critiquée pour ses excès32. Pour éviter les

                                                            
29 Pour G. Colli, la réflexion sur la yuxh/ aurait commencé avec Héraclite (La nascita della filosofia,
Milan, 1975, chapitre “Il pathos del nascosto”, p. 59-69; en particulier p. 67-69).
30 Comme le suggère, par exemple, B. Williams dans ce qu’il appelle ‘anthropologie idéale’ (dans The
sense of the past, Princeton, 2003).
31 Pour la notion de 'champ sémantique' et son emploi fructifère dans l'étude de l'antiquité classique, voir
Hernández (M. M.), Semántica del griego antiguo, Madrid, 1997; en particulier le chapitre 1, "Estado
actual de la semántica y su aplicación al griego antiguo", p. 1-68
32 Pour l'importance de l'étude du vocabulaire grec ancien, voir par exemple Havelock (E. A.), Preface to
Plato. Cambridge (MA) / London, 1963, p. vii: "Toute évidence directe pour des phénomènes mentaux ne
peut reposer que sur l'usage linguistique. (…) L'information sémantique compilée jusqu'à présent dans les
lexiques grecs ne nous aidera pas beaucoup, pour autant que les significations variées de mots sont
disposées pour la plupart analytiquement plutôt qu'historiquement, comme des atoms de sens fini
suspendus dans un vide, plutôt que comme des régions de sens qui sont contenues et définies par un
contexte." Detienne (M.), L'invention de la mythologie, Paris, 1981, p. 213-214, qui se reporte aux
travaux de Granet, Gernet, Benveniste et Meillet et commente: "les mots, les vocables, doivent se définir
dans l'ensemble des combinaisons et dans leurs structures particulières”. Erismann (C.), "Vocabulaire de
l'être et archéologie du discours ontologique" (compte rendu de J.-F. Courtine, Les catégories de l'être.
Etudes de philosophie ancienne et médiévale, Paris, P.U.F., 2003, 305 p.), Critique, 684, mai 2004, p.
402-414; en particulier p. 408-409: "L'étude des choix de traduction, des optiques de lexique, se révèle
être alors l'un des plus fidèles à la disposition de l'historien de la philosophie pour mesurer les
changements et les ruptures de paradigmes. La mise en réseau d'une série de textes qui, pris
individuellement, sembleraient presque anodins, permet d'exhumer une conception sous-jacente qui,
abstraite et reconstruite, forme une véritable compréhension de l'être." Pour une critique des excès de
l’approche lexicologique, voir Lloyd-Jones (H.), The justice of Zeus, Berkeley / Los Angeles / Londres,
1971, p. 2-3: "Une des sources d'erreur les plus nuisibles sur la moralité grecque plus ancienne a été la
croyance selon laquelle, pour étudier les notions morales trouvées dans une œuvre d'art ou dans une
société, il suffit de lister et analyser les mots qui indiquent des concepts moraux qui y sont employés.
L'examen de ces mots est sûrement une partie importante d'une telle investigation; mais l'investigation ne
serait pas complète avant que l'étude de la terminologie morale ait été suppléée par une étude des actions
accomplies dans le livre ou la société en question et les attitudes montrées à leur égard par ceux qui les
ont accomplies et ceux qui les ont décrites. En outre, ils nous faudra aussi distinguer les significations
anciennes des paroles qui indiquent des concepts moraux du sens qu'on leur a attribué dans l'antiquité
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pièges de cette démarche herméneutique, nous avons suivi les pas de S. Saïd en nous

efforçant "d'associer étroitement une étude des mots à un examen des structures

narratives"33.

Avant de mentionner les ouvrages modernes importants pour cette étude,

observons la presque totale absence de commentaires sur les thèmes de r(ei¤a et de

xalepo/j. A part les fichiers des lexiques, nous ne connaissons aucune étude sur un ou

plusieurs des termes dérivés de ces deux thèmes. Et nous ne connaissons qu’une seule

remarque attirant notre attention sur l’importance qu’une telle étude pourrait avoir34.

Cette indifférence à l’égard de termes qui, cependant, apparaissent en des passages

importants de la littérature grecque est d’autant plus étonnante que parfois ces passages

sont controverses et ont souvent été l’objet de longs débats, comme le fragment 85 DK

d’Héraclite ou l’interprétation de l’ode à Scopas, de Simonide de Cos, par Socrate dans

le Protagoras de Platon (338a-348a).

Nous croyons qu’il faut chercher dans la représentation homérique de

l’anthropomorphisme divin le point de départ pour une réflexion sur les thèmes de r(ei¤a

et de xalepo/j. Pour ce faire, nous avons suivi les études suivantes (groupés selon les

trois axes thématiques principales):

(a) La conception homérique d'action:

The human condition (1958), de Hannah Arendt, nous a permi une
compréhension plus ample du thème de la complémentarité entre la
parole et l’action dans la philosophie antique et moderne. Ses
commentaires sur la difficulté des hommes à accepter la 'triple frustration
de l'action' ont insipiré notre traduction de xalepo/j par 'improbable' /
'perfide': "L'exaspération avec la frustration triple de l'action – le
caractère imprévisible de son résultat, l'irréversibilité du processus et
l'anonimat de ses auteurs – est presque autant ancien que l'histoire
enregistrée. Il a toujours été une grande temptation, pour des hommes
d'action aussi bien que pour ceux de pensée, de trouver un substitut pour
l'action dans l'espoir que le royaume des affaires humaines peut échapper
à l'accidentalité et à l'irresponsabilité morale inhérents à la pluralité des
agents."

                                                                                                                                                                                  
postérieure, et du sens ajouté aux temps modernes aux paroles considérées en général comme leurs
correspondantes."
33 Nous prenons l’expression de Saïd (S.), "Les crimes des prétendants, la maison d'Ulysse et les festins
de l'Odyssée", dans Saïd (S.), Desbordes (F.), Bouffartigue (J.), Moreau (A.), éd., Etudes de littérature
ancienne. Homère, Horace, le mythe d'Œdipe, les 'Sentences de Sextus', Paris, 1979, p. 9-49; p. 41 pour la
citation.
34 Solmsen (F.), “Hesiodic motifs in Plato”, dans Réverdin (O.), Grange (B.), édition, Hésiode et son
influence, Vandœuvres, 1962, p. 191: “The r(a?stw/nh motif has a long history which would repay study”
(“Le motif de la r(a?stw/nh a une histoire longue qui mériterait d’être étudiée”).
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Das Wirken der Götter in der Ilias. Untersuchungen zur Frage der
Entstehung des homerischen Götterapparats (1956), de Wolfgang
Kullmann, nous a montré la richesse du rapport de l'Iliade  à la
mythologie grecque, tout particulièrement à celle d'Héraclès, aussi bien
que le réalisme par lequel elle a inséré cette tradition dans son récit.
“L'action des dieux se montre au poète comme une intervention
beaucoup plus ample que l'a montrée le mythe ancien. (…) L'homme de
son temps croyait dans une action variée de démons différents. Le poète
de l'Iliade montre comment tout ce qui afflige l'homme momentanément
ne se doit qu'aux dieux, à travers quoi tous les accomplissements du
monde lui paraissent beaucoup plus organisés".

"Göttliche und menschliche Motivation im homerischen Epos" (1961),
d'Albin Lesky, affirme l'interférence réciproque des niveaux mortel et
immortel dans les événements racontés par Homère. "Ce qui compte dans
ce monde est l'action en tant que telle, le factuel, ce qui, dans l'ordre du
monde, est devenu visible comme des-ordre."

Wort und Tat bei Homer (1976), de Christophorus Barck, est une étude
essentiellement analytique des nombreuses expressions homériques sur le
thème de la complémentarité entre la parole et l’action. C'est l'étude la
plus complète portant exclusivement sur ce sujet. “La liaison d'un
concept de parole et d'un concept d'action n'est en vérité une paire
habituelle que superficiellement; elle incarne beaucoup plus un
programme de contenu, dont l'amplitude de variation, avec presque la
même couverture d'utilisation des deux éléments – dans ceci aussi bien
que dans son appartenance à la sphère héroïque entièrement égale aux
synonimes utilisés - arrive jusqu'à l'antithèse polaire. Cette antithèse
gagne souvent plus d'expression aussi dans l'ample séparation des deux
membres individuels.”

(b) La mythologie dans le récit homérique:

The power of Thetis. Allusion and interpretation in the 'Iliad' (1991), de
Laura Slatkin, nous a montré l'importance des thèmes du pouvoir de
Thétis et de la mortalité d'Achille, aussi bien que ses sources
mythologiques et les adaptations effectuées sur elles par le récit de
l'Iliade. Les analyses de L. Slatkin, notamment ses comparaisons à
l'Ethiopide et à l'épopée indienne, ont révèlé l'importance de la dimension
religieuse et cosmique de l'action héroïque dans le poème. La
participation des dieux dans la lutte des hommes évoquerait leur propre
lutte dans le passé. "Nous pouvons dire que les allusions offrent les
coordonnées qui placent l'action du poème dans un royaume
mythologique multidimensionel."

"L'intrigue de Zeus" (2001), de Philippe Rousseau, souligne l'importance
du plan de Zeus et, par conséquent, la nécessité de prendre en
considération le silence à son respect le long de la plupart du récit de
l'Iliade. Les arguments développés par P. Rousseau à propos de Zeus
nous ont permis de placer l'importance de la volonté des dieux au centre
de notre interprétation. "La crise cosmique dont l'Iliade offre l'image
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condensée n'échappe jamais au contrôle du régulateur universel, "père
des hommes et des dieux", qui ne la suscite que pour rétablir par son
moyen l'équilibre du monde qu'il gouverne. (…) L'image des corps
abandonnés à la fureur des bêtes signale que la guerre dont le poème veut
offrir la représentation synthétique est un événement cataclysmique, le
désastre ultime où s'est abîmé tout un âge de l'humanité. Elle n'annonce
pas un contenu narratif, elle suggère un sens."

(c) L'importance des poèmes homériques pour la philosophie:

Les Grecs et le désir de l’être. Des préplatoniciens à Aristote (1981) et
Ardeur et colère. Le thumos platonicien (2004), de Jean Frère, nous ont
révélé l'importance de la thématique du désir dans la conception grecque
archaïque et classique d' 'action', aussi bien que la grande influence de
l'héritage homérique sur cet aspect de la tradition littéraire et
philosophique. "L'âme n'est pas que nou¤j et lo/goj. Elle s'élance
(o(rma¤n - o(rmh/) vers cette vérité cachée et cette Justice à élucider et à
réaliser. (…) La poésie grecque en ses origines apporte une première
ouverture sur l'impétuosité tantôt heureuse tantôt malheureuse qui
caractérise l'homme. Pour Homère, si l'homme est no/oj, il est tout autant
frh/n (fre/nej), qumo/j, h)¤tor, kardi/a, yuxh/, prapi/dej. A côté de
l'intelligence qui calcule, l'homme est 'cœur', cœur qui ressent et qui
s'émeut, cœur qui s'emporte (pour la bonne comme pour la mauvaise
cause), cœur qui pressent et qui devine (face aux prophéties, aux signes, à
la vérité). Cœur droit, cœur sensible, cœur tourmenté – cœur terrible: la
poésie homérique donne à penser que l'homme est fondamentalement en
son action et en ses pensées guidé par l'impétuosité, laquelle peut être
bonne aussi bien que détestable. Les thèmes psychologiques d'Homère se
retrouvent dans la poésie d'Hésiode comme dans celle des Tragiques."
"Fureur (me /noj), courroux (xo /loj), émois, chagrins (a) /xoj) ,
ressentiment (mh¤nij): autant de sentiments divers du guerrier dont la
diversité s'ancre en ce 'principe' affectif, dynamique, et un qu'est le
qumo/j-ardeur. Qumo/j  et sentiments constituent donc deux plans
nettement distincts. Le qumo/j est substrat; s'y insèrent et en dépendent
les multiples émotions. (…) Le qumo/j, principe de l'agir combatif, c'est
aussi bien la fougue animale première que l'ardeur héroïque première
chez l'homme."

La thèse de doctorat de David Lefebvre, Capacité, force et puissance.
Sur la genèse et les sens de la notion aristotélicienne de dynamis (2000),
nous a permis une compréhension historique de la naissance des notions
de 'possibilité' et d' 'impossibilité' entre les poèmes homériques et la
philosophie d'Aristote. “Deux axes principaux (...). Le premier est celui
de la mise en valeur progressive de l’indétermination axiologique et
ontologique de la puissance. (...) Le second axe distinguera,
essentiellement chez Aristote, la notion de puissance, entendue comme
capacité déterminée, et la notion de force (...). Dans un cas comme dans
l’autre, mais selon des modalités différentes, l’expérience fondatrice est
celle de la limitation et de l’obstacle, et donc de l’impuissance, et, parfois
aussi, de la résistance opposée par une autre puissance. (…) Mais cette



29

sagesse de la limite et de la mesure humaine, qui condamne la démesure
et l’hybris, entre en concurrence avec une tendance non moins profonde
pour laquelle l’homme peut, comme le dit Pindare, “entrer en rapport
avec les Immortels” 35.

Si la conception d’une ‘double motivation’, exposée dans "Göttliche und

menschliche Motivation im homerischen Epos", nous a donné le point de départ le plus

important pour notre réflexion sur l’action divine, le fil de nos analyses ne nous a pas

moins menés à une critique de ce concept. En effet, la conception homérique d’ ‘ardeur

guerrière’, qui suppose l’abandon du héros à sa propre mortalité, ne nous paraît pas

compatible avec une motivation qui serait ‘double’: le héros se lance seul vers son but;

il peut bénéficier de la collaboration d’un dieu, mais ceci ne le dispense pas de devoir se

décider à agir. Selon notre critique, l’imprécision de la perspective d’A. Lesky

consisterait à ne pas prendre suffisamment en compte l’importance de cette décision du

héros et de l'ardeur qu'elle suppose, deux aspects qui ne peuvent pas être partagées avec

quelqu'un d'autre, et encore moins avec un dieu, parce qu'ils renvoient nécessairement à

la possibilité de la mort. Dans le monde héroïque, avoir une motivation veut dire

s'engager entièrement, être prêt à aller jusqu'au bout de ses forces, ce qui ne peut arriver

à aucun dieu, qui peut tout faire quand il est entre les mortels. Pour cette raison, nous

pouvons dire que les dieux s'intéressent à l'action, mais ne sont pas motivés par elle

comme les héros, la notion de 'motivation' ne pouvant correspondre qu'au point de vue

de l'agent. L'engagement divin n'est pas du même ordre que celui des mortels parce qu'il

n'inclue pas de vrai risque: il n'est pas un abandon (au sens que nous donnons à ce terme

au chapitre 2).

L'abolition de la différence entre les mortels et les immortels, suggérée par

l'expression 'double motivation', prive l'expérience héroïque de sa dimension tragique

parce que restreint l'action au point de vue du narrateur, au détriment de celui des

                                                            
35 Arendt (H.), The human condition, Chicago / Londres, 1958 (p. 220 pour la citation); Kullmann (W.),
Das Wirken der Götter. Untersuchungen zur Frage der Entstehung des homerischen ‘Götterapparatts’,
Berlin,1956 (p. 37-38 et 81-82 pour les citations); Lesky (A.), Göttliche und menschliche Motivation im
homerischen Epos, Heidelberg, 1961 (p. 43 pour la citation); Slatkin (L. M.), The power of Thetis.
Allusion and interpretation in the 'Iliad', Berkeley / Los Angeles / Oxford, 1991 (p. 108 pour la citation);
Rousseau (P.) "L'intrigue de Zeus", Europe, 865, 2001, p. 120-158 (p. 137 et 141 pour les citations);
Barck (C.), Wort und Tat bei Homer, Hildesheim, 1976 (p. 22 pour la citation); Frère (J.), Les Grecs et le
désir de l’être. Des préplatoniciens à Aristote, Paris, 1981 (p. 3-4 pour la citation); Frère (J.), Ardeur et
colère. Le thumos platonicien, Paris, 2004 (p. 16-18 pour les citations); Lefebvre (D.), Capacité, force et
puissance. Sur la genèse et les sens de la notion aristotélicienne de dynamis, thèse de doctorat en
philosophie soutenue à l’Université de Paris I sous la direction de R. Brague, 2000 (p. 20-21 et 25-27
pour les citations).
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héros36. A la place de l'expression d'A. Lesky, nous proposons 'effectivité improbable',

qui veut aussi bien exprimer l'incertitude inhérente à l'action mortelle que le caractère

irréversible de son accomplissement.

III. Remarques théoriques sur la religion grecque: de l'anthropomorphisme divin

à l'inutilité des hommes

III.1 L’anthropomorphisme divin

III.1.1 La force et l’anthropomorphisme divin

La religion grecque ressemble à d’autres religions anciennes en ce qu’elle

présente le rapport entre les mortels et les immortels comme un rapport de forces. C’est

dire que les représentations religieuses grecques accordent une grande importance à la

supériorité du pouvoir d’action divin par rapport à tout ce qui fait problème pour les

mortels. Exprimé par le mythe aussi bien que par différentes formes d’expression

littéraire et iconographique, ce rapport de forces inégal avec les dieux est devenu très tôt

une caractéristique fondamentale de la quasi totalité du discours grec sur l’homme.

Dans la mesure où le rapport de forces caractérisait plusieurs religions pendant

une période plus ou moins déterminable de la pré-histoire et de l’Antiquité, on peut

parler d’un stade dans l’évolution des conceptions religieuses de l’humanité. Pour notre

étude, il importe moins d’envisager historiquement la question que de déterminer

quelques caractéristiques de la religion grecque communes à d'autres religions. Dans Le

rameau d’or, James Frazer affirmait de la façon suivante:

“Etant donné une société où chacun est censé posséder des dons que nous
nommerions surnaturels, il va de soi qu’on ne sait qu’à peine dégager le divin
de l’humain, et que cette distinction reste imprécise. Ce n’est qu’avec une
lenteur extrême, au cours de l’histoire, que s’est développé notre conception de
divinités, d’êtres surhumains et d’une puissance telle que l’homme ne saurait se
comparer à eux en aucun degré. Le sauvage considère à peine, ou même pas du

                                                            
36 Pour une autre critique à l'approche d'A. Lesky voir Rousseau (P.) "L'intrigue de Zeus", qui affirme (p.
146) que la théorie de la double motivation d'A. Lesky "laisse de côté le problème essentiel de la relation
du dieu souverain avec les autres dieux (de l'Olympe ou d'ailleurs), aussi bien qu'avec les mortels".
L'importance de la différence entre le récit du narrateur et les élocutions des dieux et celles des héros pour
l'épopée homérique voir Polkas (L.), "Homer: epic poetry and its characteristics", dans Christidis (A.-F.),
A history of ancient greek. From the beginnings to late antiquity. With the assistance of M. Arapopoulou
and M. Christi, p. 1003.
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tout, les agents surnaturels comme étant ses supérieurs; il se permet de les
intimider, voire de les contraindre à exécuter ses propres volontés.”37

S’il est vrai que les rapports de force constituent la caractéristique essentielle de la

vision qu’un grand nombre de groupements humains aurait eue du divin à partir d’un

certain moment de la 'préhistoire', il n’est pas moins vrai que l’une des particularités de

la religion grecque a été d’en réduire l’importance. C'est ce qu'observa M. Nillsson au

début du premier volume de son Histoire de la religion grecque:

“Dans ses principaux traits, la caractérisique de la religion grecque est que la
représentation de la force perd du terrain ou, plus exactement, que la force se
met en pièces, est partagée entre ceux qui la portent; cela entrave pour ainsi dire
la constitution d’une représentation générale de la force dans la façon des mana.
Que toutefois la croyance dans la force soit à la base d’un grand nombre de
manifestations religieuses uniques et qu’elle s’exprime par elles, c’est ce qui
apparaîtra par la suite [scil. dans la suite de l'ouvrage] dans plusieurs
particularités. Dans l’ensemble, la représentation de la force est cachée,
inconsciente; la force ne s’est pas transformée en pouvoir magique, auquel le
monde et les dieux sont soumis dans certaines religions, par exemple
l’égyptienne ou l’indienne.

Dans l’Antiquité tardive, néanmoins, une représentation générale de la
force émerge et se déploie puissamment, aussi bien dans la religion que dans
l’art magique. Le mot pour désigner la force est du/namij, mais pneu=ma, fw=j,
xa/rij indiquent également la notion de force, et cela dans de différentes
tonalités. On a souvent souligné qu’une influence orientale est ici sous-jacente,
mais on a rarement remarqué que la philosophie et la science de la nature ont vu
entretemps leur signification augmenter puissamment et se sont beaucoup
occupés du concept de ‘force’, et qu’en outre elles ont frayé le chemin à son
admission dans la religion; la science a d’autant plus intervenu qu’elle n’était
pas aussi développée, qu’elle pouvait se partager entre force naturelle et force
occulte.”38

Le sentiment religieux grec dépend ainsi moins de la supériorité absolue de la force

divine que dans d’autres cultures anciennes. Le même se vérifie dans la mythologie

grecque39. Les dieux olympiens que 'nous' connaissons dans notre ‘présent’ sont surtout

des dieux agissants; ils se manifestent par des interventions plus ou moins

spectaculaires, mais qui ont toujours un impact effectif.

En ce qui concerne la représentation littéraire du divin, les conflictuelles

motivations des dieux par rapport aux mortels, ainsi que les enjeux multiples du pouvoir

                                                            
37 Frazer (J.), Le rameau d’or. Edition abrégée. Nouvelle traduction par Lady Frazer, Paris, 1923, p. 86.
38 Nilsson (M. P.), Geschichte der griechischen Religion, Munich, 1955; 3è éd., Munich, 1967, p. 68.
39 Burkert (W.), Mito e mitologia ("Perspectivas do homem"), trad. par M. H. R. Pereira, Lisbonne,
Edições 70, 1992, p. 29 et 48, en particulier (p. 29): "La singularité de la mythologie grecque, par
opposition à celles d'autres peuples, peut tout d'abord se concevoir préférablement comme négative:
l'élément magique passe au deuxième plan – il n'y a presque pas de mythes d'enchantement et de
désenchantement; le récit-avertissement ('cautionary tale') ne peut presque pas non plus y être trouvé dans
sa forme pure."
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olympien, transforment le problème de la disproportion entre la force divine et la force

humaine. C’est en cela que réside le problème de l’intention des forces divines et, plus

précisément, celui de la cruauté des dieux homériques, particulièrement accentuée dans

l’Iliade40.

Pour situer rapidement les poèmes homériques dans le contexte d’une

problématique autant vaste, nous continuerons à suivre M. Nilsson:

“L’attitude positive devant la force, aussi bien que l’attitude négative, sous-
tendent un décalage qui se passe quand on se représente la force comme portée
par une personne (...). On peut dire, du moins en théorie, que l’homme évite la
force et essaye de l’éliminer, quand cela lui semble nécessaire, et essaye de
l’attirer et de la diriger, quand cela est désirable; toutefois, cette double attitude
ne peut pas être maintenue telle quelle lorsque ceux qui portent la force sont
considérés comme des personnes, encore moins, quand il ne s’agit plus
d’innombrables démons, mais de personnalités plus grandes et plus marquées,
de dieux: de toute façon, ce genre de rites continue à vivre dans une dimension
plus grande et permet l’opposition entre qerapei/a et a)potroph/ (...). (...) On ne
peut pas tout simplement laisser de côté un humain qui porte la force quand on
n’en a pas besoin et chercher son aide quand il le faut. Il en est de même en ce
qui concerne les dieux, et ce comportement observé devant les puissances
terrestres sera encore renforcé par la pudeur jointe à l’adoration qui, depuis le
début, se lie à la représentation de la force.”41

En Grèce ancienne, l’anthropomorphisme divin semble donc être fermement enracinée

dans les croyances religieuses. Il ne serait pas de simple représentation ‘littéraire’ ou

‘homérique’ des dieux, comme on a pu soutenir dans le passé42.

                                                            
40 Par deux fois dans les poèmes homériques le poète rappelle la supériorité des dieux. Au chant XX de
l’Iliade le dieu fleuve Scamandre le rappelle au démesuré Achille (qeoi\ de/ te fe/rteroi a)ndrw=n,
Iliade, XXI, 264). Dans l’Odyssée, XXII, 289, le pasteur de bœufs Philœtios atteint Ctesippos à la
poitrine et lui conseille en se vantant:  “laisse plutôt parler les dieux, car ils sont de loin les plus forts”
<a)lla\ qeoi=si / mu=qon e)pitre/yai, e)pei\ h)= polu\ fe/rteroi/ ei)si>!”.
41 Nilsson (M. P.), Geschichte der griechischen Religion, p. 69. Toute l’argumentation de Nilsson est
pertinente pour notre discussion: p. 68-71.
42 Cette perspective schématique n’est malheureusement pas absente des commentaires contemporains
d’Homère. Voir par exemple Austin (N.), Archery at the dark of the moon. Poetic problems in Homer’s
‘Odyssey’, Los Angeles, 1975, chapitre II, “Unity in multiplicity”, p. 81-129. Après avoir remarqué
qu’Homère a imposé une unité au monde extérieur à travers des 'relations structurelles', l’auteur observe
(p. 85, mis en italique dans la citation): “Les divinités olympiennes, auxquelles ont été attribuées des
régions et des opérations du monde, sont l’exemple le plus clair de telles structures realisées dans une
forme visible. Leur existence en elle-même est une évidence suffisante de la nature symbolique de la
pensée homérique et, qui plus est, de l’unité que l’esprit homérique a imposé aux phénomènes.” Voir
aussi la note 14 au même chapitre (p. 267, mis en italique dans la citation): “En général, soit chez Homère
soit chez Hésiode, la personnification, appliquée aux Olympiens avec beaucoup de vivacité, a eu peu de
succès avec les divinités chtoniennes. Gê, Hadès et la plupart des Titans sont plus des personnifications
de nom que de fait.” Nous croyons, toutefois, qu'au lieu d'identifier le 'peu de succès de la
personnification' par rapport à certains dieux, il faudrait essayer de préciser davantage notre
compréhension des dieux grecs. Les divinités chtoniennes ont des caractéristiques personnelles moins
prononcées dans les poèmes homériques que d'autres divinités, mais cela ne relève pas nécessairement
d’un 'processus de personnification' plus ou moins avancé. L'anthropomorphisme divin est une réalité
fondamentale de la religion grecque même s'il ne se manifeste pas également chez tous les dieux: “La
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Nous comprenons ainsi l’anthropomorphisme des dieux comme une

caractéristique essentielle de la religion grecque alors qu’étaient composés les poèmes

homériques. C’est ce qu’a soutenu, entre autres, P. Chantraine:

“Les dieux sont essentiellement anthropomorphiques, d’abord parce qu’on croit avoir
rencontré des dieux sous forme humaine, ensuite parce que la forme humaine est
l’aspect sous lequel il semble le plus naturel, - et le plus rassurant – de se représenter les
puissances supérieures. L’anthropomorphisme homérique est une forme de rationalisme.
L’intervention des dieux de forme humaine dans l’Iliade et l’Odyssée peut être due pour
une part à l’imagination des aèdes: elle repose malgré tout sur une conception
fondamentale”43.

Plus récemment W. Burkert allait dans le même sens:

“Les dieux grecs sont des personnes, non pas des abstractions, des idées ou des
concepts; qeo/j peut être un prédicat, un nom de dieu dans un récit mythique est
sujet. On peut dire que l’expérience de l’orage est ‘Zeus’, celle de la sexualité,
‘Aphrodite’; le régime linguistique grec l’exprime en affirmant que ‘Zeus fait
des éclairs’ et qu’ ‘Aphrodite donne ses dons’.  Pour cette raison les divinités de
la nature doivent aussi être renvoyées au second plan. L’historien moderne de la
religion peut parler de ‘formes originaires de la réalité’; en Grèce, l’expression
et la représentation sont structurées de telle sorte à faire apparaître une personne
individuelle qui a son être propre et plastique; celle-ci ne peut pas être définie,
mais on peut la connaître, et une telle connaissance peut être joie, aide et salut.
Ces personnes, telles que les représentent les poètes, sont humaines presque
jusqu’à la dernière conséquence. Elles ne sont aucunement de purs ‘esprits’; des
éléments essentiels de corporalité appartiennent de façon indispensable à leur
essence, puisque le corporel et le spirituel sont inséparables dans la personne.
Leur savoir dépasse de beaucoup celui des hommes, et leurs plans visent
l’avenir lointain et s’accomplissent la plupart du temps; pourtant Zeus paraît ne
pas toujours tout savoir.”44

                                                                                                                                                                                  
redécouverte de la littérature orientale ancienne a réfuté cela [scil. la compréhension des dieux
homériques comme des personnifications]. De parallèles frappants avec le domaine ‘homérique’ ont
surgi, particulièrement dans ceux situés aux alentours de la Grèce, l’Hittite et l’Ugarite” (W. Burkert,
Griechische Religion der archaischen und klassischen Epoche, p. 282).
43 Chantraine (P.), “Le divin et les dieux chez Homère” dans Réverdin (O.), éd., La notion du divin depuis
Homère jusqu’à Platon (Entretiens sur l'Antiquité Classique, 1), Genève, 1952, p. 47-94; p. 63 pour la
citation.
44 Burkert (W.), Griechische Religion der archaischen und klassischen Epoche, p. 283. K. Reinhardt,
“Personnification und Allegorie”, p. 11, critique les visions traditionnelles introduites en Allemagne par
les travaux de J. Grimm (Deutsche Mythologie), et propose de reformuler la question: “Ne serait-il pas
temps de se poser la question inverse - au lieu de se demander: ‘comment un dieu se constitue’, se
demander: ‘comment à partir des dieux se constituent des ‘personnifications’ ’? C’est-à-dire: non pas en
détail, comme si maintenant à nouveau de vieux dieux devraient surgir des personnifications, mais
d’après leur genre, leur mode propre.” Voir aussi la perspective exposée par W. Kullmann dans son Das
Wirken der Götter. Untersuchungen zur Frage der Entstehung des homerischen ‘Götterapparatts’, p. 81-
82 et 147, note 1: “L’homme de son temps croyait dans une activité multiforme de divers démons: le
poète de l’Iliade indique comment tout ce qui affecte momentanément l’homme provient seulement des
dieux, à travers quoi tout événement du monde se montre à lui plus organisé” (l’auteur renvoie à C. M.
Bowra, Tradition and design in the Iliad, Oxford, 1930, p. 219-225). Voir aussi p. 62 et p. 98, où l’auteur
soulignera qu’Homère “en sa poésie a pris en considération la réalité de la vie dans une dimension
beaucoup plus étendue <die Realität des Lebens in viel weiterem Ausmab> que la poésie antérieure à lui,
et spécialement que celle de l’Ancien Orient.” Sur cette importante question voir encore Kirk (G. S.), The
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C'est en effet l'anthropomorphisme divin chez Homère qui rend compréhensibles les

passages où Zeus affirme sa supériorité et par rapport aux dieux et par rapport aux

hommes45. Observons, de surcroît, que la représentation des dieux dans l’iconographie

de l’époque archaïque a développé encore davantage les possibilités de la représentation

anthropomorphique des dieux46.

Finalement, un passage d'Hérodote nous montre qu’à son époque les Grecs

considéraient l’anthropomorphisme comme l’un des traits les plus caractéristiques de

leur religion:

Pe/rsaj de£ oi)¤da no/moisi toioi¤sde xrewme/nouj, a)ga/lmata me£n kai£
nhou£j kai£ bwmou£j ou)k e)n no/mw? poieume/nouj i(dru/esqai, a)lla£ toi¤si
poieu¤si mwri/hn e)pife/rousi, w(j me\n e)moi\ doke/ein, o( /ti o)u)k
a)nqrwpofue/aj e)no/misan tou\j qeou\j kata/ per oi(  (/Ellhnej ei)=nai.

“Les Perses, à ma connaissance, observent les coutumes suivantes. Ils n’ont pas
l’usage d’élever des statues de dieux ni des temples ni des autels; tout au
contraire, ils accusent de folie ceux qui le font; la raison en est à mon avis,

                                                                                                                                                                                  
songs of Homer, Cambridge, 1962, p. 377 et Clay (J. S), The wrath of Athena. Gods and men in the
'Odyssey', Lanham / Boulder / New York / London, 1997, p. 133-141, en particulier p. 140.
45 Zeus interdit aux dieux d'intervenir dans la guerre des mortels, menaçant de maltraiter ou de jeter dans
le Tartare celui qui enfrendra ses ordres (Iliade, VIII, 5-17). Pour rendre la supériorité de sa force
évidente, il décrit une situation hypothétique où tous les dieux suspendus par une corde ne seraient pas
capables de l'attirer vers la terre, tandis que lui, s'il le voudrait, pourrait les jeter tous en l’air, y compris la
terre et la mer entières; et conclut: “Tant il est vrai que je l'emporte sur les dieux comme sur les
hommes!” (Iliade, XIX, 27: to/sson e)gw\ peri/ t )ei)mi\ qew=n peri/ t )ei)/m )a)nqrw/pwn). Au chant XIX,
Agamemnon donne comme exemple de la puissance de l'  ) /Ath l'épisode où elle a atteint Zeus, "qu'on dit
le meilleur tant des hommes que des dieux" (Iliade, XIX, 95-96: to/n per a)/riston ) a)ndrw¤n h)de£ qew¤n
fa/s )e)/mmenai).
46 Pour l’influence des poèmes homériques sur l’image des dieux grecs voir Helbig (W.), Das homerische
Epos. Aus den Denkmälern erläutert. Mit zwei Tafeln und 120 in den Text gedruckten Abbildungen,
Leipzig, 1884, chap. XXXII, “Die Götterbilder”, p. 310-316; en particulier p. 315-316: “Même dans les
périodes où celles-ci [scil. les arts plastiques] dominaient complètement les moyens de la représentation,
elles ne suivaient jamais immédiatement les suggestions données par la poésie, mais seulement après un
certain temps. Un monde divin complètement humain et correspondant aux représentations grecques n’a
été accompli que par l’épopée.” W. Burkert a souligné l’influence de l’épopée sur la peinture et la
sculpture archaïques et a remarqué qu’on ne peut pas toujours distinguer les mortels des immortels dans
les représentations des figures humaines (Griechische Religion der archaischen und klassischen Epoche,
p. 197-199). Remarquons toutefois qu'il ne faut pas toujours supposer une influence de l'Iliade et de
l'Odyssée sur l'iconographie, puisque non rarement celle-ci a développé ses propres approches des sujets
traditionnels (W. Burkert, Mito e mitologia, p. 55-56; A. Snodgrass, Homero e os artistas. Texto e pintura
na arte grega antiga, trad. par L. A. M. Cabral, O. T. Serra, São Paulo, 2004). Voir aussi le commentaire
suivant de J.-L. Dunand : “Il n’y a pas d’autres moyens pour l’image de raconter les êtres mythiques que
de les situer par rapport aux gestes des hommes parmi lesquels ils interviennent” (C. Bérard, J.-L.
Dunand, “Entrer en imagerie”,  dans F. Lissarrague et alii, La cité des images. Religion et société en
Grèce ancienne, Paris, 1984, p. 18-33; p. 33 pour la citation). Voir encore Lissarrague (F.), Vases grecs.
Les Athéniens et leurs images, Paris, 1999, p. 144-145: “L’anthropomorphisme des dieux grecs les
distingue des autres panthéons anciens, égyptiens ou proche-orientaux, dans lesquels les formes hybrides,
les composantes animales ne sont pas rares. Dans le monde grec archaïque et classique les dieux ont
forme humaine et fréquemment l’imagerie les montre proches des hommes.”
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qu’ils n'ont jamais pensé, comme les Grecs, que les dieux soient de même
nature que les hommes”.
(Hérodote I, 131, 1-2)47

Le témoignage d’Hérodote révèle la conscience qu’avaient les Grecs de l’intensité de

leurs croyances anthropomorphiques à l’époque classique. Mais, par ailleurs, Hérodote

semble avoir contribué au préjugé d’attribuer à Homère et à Hésiode l’ ‘invention’

d’une partie importante des croyances grecques, dans un passage encore plus célèbre

que celui que nous venons de citer:

oi( poih/santej qeogoni/hn  (/Ellhsi kai\ toi=si qeoi=si ta\j e)pwnumi/aj
do/ntej kai\ tima/j te kai\ te/xnaj dielo/ntej kai\ ei) /dea au)tw=n
shmh/nantej.

“or, ce sont eux [scil. Hésiode et Homère, référés plus haut dans cet ordre] qui,
dans leurs poèmes, ont fixé pour les Grecs une théogonie, qui ont attribué aux
dieux leurs qualificatifs, partagé entre eux les honneurs et les compétences,
dessiné leurs figures”.
(Hérodote, II, 53, 5-8)48

Le témoignage d’Hérodote nous montre l’importance d’Hésiode et des poèmes

homériques, mais il exagère sans aucun doute quant à leur rôle dans la formation de la

religion grecque. Ce genre d’évaluation indique parfois un sentiment de soupçon à

l’égard de la croyance dans l’anthropomorphisme divin.

III.1.2 La religiosité des poèmes homériques: l'anthropomorphisme indigeste

Les deux poèmes homériques étaient déjà valorisés dans l’antiquité comme un

témoignage important de l’expérience religieuse grecque, comme l’a rappelé récemment

P. Pucci49. Cet auteur observe d’une façon très aiguë dans l’Iliade l’entrecroisement du

                                                            
47 Ce passage est cité par H. Arendt, Condition de l’homme moderne, trad. par G. Fradier, Paris, 1961, p.
27, note 2, ainsi que par Lévy (E.), “Peut-on parler d’une religion grecque?”, Ktema, 25, 2000, p. 11-18
(voir particulièrement p. 12-13) et par Frontisi-Ducroux (F.), “Les limites de l’anthropomorphisme.
Hermès et Dionysos”, dans Le Temps de la Réflexion, 7 (“Le corps des dieux”), 1986, p. 193-211, qui
affirme (p. 193): “L’anthropomorphisme constitue la caractéristique majeure de la figuration, pour les
Grecs, du divin.”
48 Nous suivons Huxley (G.L.), Greek epic poetry, Londres, 1969, qui commente à propos de ce passage
(p. 28): “L’observation d’Hérodote n’est vraie que dans la mesure où Hésiode (et, moins volontairement,
Homère) a intelligemment systématisé une grande masse de légendes héritées. Son rôle d’inventeur de
dieux est beaucoup moins significatif.” Voir aussi Lloyd (A. B.), Herodotus. Book II: commentary 1-98,
Leiden, 1976, ad loc.: “le rôle de ces deux poètes dans l’apprentissage religieux est mentionné
fréquemment, non pas toujours avec aprouvement (...). Ils formaient la base de l’éducation secondaire
grecque et il faudrait rappeler, dans le contexte de l’affirmation d’Hérodote, que le concept de poète
comme éducateur était largement courant parmi les Grecs”.
49 Pucci (P.), “Theology and poetics in the Iliad”, Arethusa , 35, n. 1, hiver 2002, p. 17-34;
particulièrement p. 17-18 et note 1 (avec les références bibliographiques récentes): “Même dans le
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‘littéraire’ et du ‘théologique’, en principe au bénéfice du premier, mais sans que le

second soit aboli. Tout en respectant la nature mystérieuse des dieux, l’Iliade ne fait pas

moins de la présence et de l’absence divines l’occasion de tournants importants dans le

récit50. Elle finit par rendre les personnages divins des lecteurs intra texto des

événements mortels, accentuant les sentiments les plus forts envers les hommes, comme

la haine, la pitié et la tendresse, en même temps qu’elle leur attribue parfoisun grand

plaisir à regarder les batailles acharnées entre les Grecs et les Troyens51.

Les poèmes homériques constituent aussi bien une vraie expérience de la piété

grecque qu’un moment de transformation dans l’évolution de cette même religion. G. S.

Kirk le comprend de la façon suivante:

“Si la tradition épique a progressivement enlevé les aspects les plus charnels des
dieux et des déesses olympiennes – laissant certaines activités physiques, en
particulier l’activité sexuelle, convenablement vagues, selon le goût publique
manifestement établi – et si, de surcroît, elle a supprimé ou renvoyé au
deuxième plan non seulement les cultes basés sur la fertilité, mais aussi les fêtes
publiques, l’adoration basée sur le temple et la plupart de la religion
domestique, alors la religion ‘homérique’ résultante ne peut presque pas être

                                                                                                                                                                                  
traitement burlesque, que leur fait subir l’Iliade ainsi que l’Odyssée, les dieux étaient toujours considérés
comme les mêmes dieux que ceux qui finalement, dans d’autres représentations, n’auraient ni d’humour
ni de pitié” (p. 18). La même optique a également été adopté par Reinhardt (K.), “Personnifikation und
Allegorie”, dans Vermächtnis der Antike. Essays zur Philosophie und Geschichtschreibung, Göttingen,
1989, p. 16-17, et Kullmann (W.), Das Wirken der Götter in der Ilias. Untersuchungen zur Frage der
Entstehung des homerischen Götterapparats, p. 46-48, qui souligne l’importance que revêtait déjà le
‘Götterapparat’ dans la poésie antérieure à Homère et aussi que le sujet plus humain de l’Iliade - la
colère d’Achille – aurait emmené le poète à s’engager “plus que ses prédécesseurs littéraires dans les
conceptions religieuses vivantes de son temps” (p. 48). Erbse (H.), Untersuchungen zur Funktion der
Götter im homerischen Epos, 1986, p. 3-4, souligne à son tour la possibilité que les poèmes homériques
aient modifié sensiblement les représentations traditionnelles des dieux. Voir encore Kip (M. v. E. T.),
“The gods of the I l iad and the fate of Troy”, Mnemosyne , series IV, 53, 2000, p. 385-402;
particulièrement p. 401-402.
50 Pucci (P.), op. cit., spécialement p. 20: “le ‘littéraire’, en fondant ses propres effets sur le ‘théologique’
(dans le sens du non sens), l’utilise et le dégrade”. Et à la p. 26: “Si, pour les mortels, le fait que les dieux
sont immortels est signifiant, seul l’art poétique, c’est-à-dire la représentation qui prépare les hommes
pour ce gouvernement arbitraire des dieux, a quelque sens.” Voir aussi la note 13, à la même page, et les
pages 28-30, où l’auteur commente l’incohérence apparente de l’accord entre Zeus et Héra dans Iliade,
IV, 1-84, qui constitue sans doute un moment particulièrement important du poème. Voir encore Guthrie
(W. K. ), The Cambridge Ancient History, vol. II, chapitre XL, fasc. 2, p. 45 ss., qui caractérise la
contribution de l’épopée homérique à la religion comme une ‘réalisation extraordinaire’: “La réalisation
peut paraître plus littéraire et poétique que religieuse, et si les poèmes homériques étaient un événement
isolé, on pourrait les caractériser ainsi. Leur aspect religieux était néanmoins considéré très sérieusement
par les Grecs postérieurs et, pour cette raison, la religon d’Homère doit être regardée, pour le bien ou pour
le pire, comme un des éléments les plus influents de la religion grecque dans son ensemble” (apud A. B.
Lloyd, Herodotus. Book II: commentary 1-98, ad Hérodote, II, 53).
51 Pucci (P.), op. cit. Après avoir noté la difficulté des commentateurs à accepter l’attitude ‘immorale’ des
dieux envers les hommes, l’auteur observe (p. 22): “Mais la préoccupation morale et éthique des
commentateurs rend obscurs les sens réels de l’attitude des dieux. Ils sont les lecteurs intra-textuels qui
effectuent une certaine lecture de la scène, d’abord en nous livrant la vérité sur l’événement, ensuite en
nous invitant à voir l’action comme ils la voient et à être suffisamment détachées pour en jouir.” Voir
aussi Lloyd-Jones (H.), The justice of Zeus, p. 10, et Clay (J. S), The wrath of Athena. Gods and men in
the 'Odyssey', p.133-141, en particulier p. 138-139.
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appelée un culte et une croyance ‘réels’. Et pourtant, pour le regarder d’une
façon plus positive, la tradition poétique peut avoir contribué encore davantage
à l’assimilation des dieux homériques que le refoulement du sacrifice - en
diminuant la compétitiveté des dieux en tant que dieux-de-cité, en réduisant
l’attention concédée aux aspects plus terrifiants du monde souterrain, en
concentrant l’attention sur le motif des dieux-en-assemblée représenté par les
Igigu et les Anunnaku et, avant tout, en insistant sur Zeus comme paterfamilias
davantage que comme lanceur-de-tonnerres. Possiblement par des changements
dans ces directions, encore plus sûrement par un progressif escamotage de
l’acceptation divine du sacrifice, Homère et ses prédécesseurs poétiques ont
présenté à leurs contemporains une vision des dieux qui, même si elle était
artificielle à certains égards, pouvait être archaïque et souffrir de nouveaux
développements.”52

La liberté poétique du récit héroïque de l’épopée n’a pas nui à la fidélité dans la

représentation homérique des dieux, car l’expérience religieuse grecque attribuait à la

poésie un rôle central dans l’élaboration de ses croyances.

Pour délimiter plus précisément les contours de ces questions, rappelons que

l’Iliade est l’aboutissement d’une histoire de composition longue et complexe, sur

laquelle les spécialistes n’ont pas cessé de débattre53. Selon l’hypothèse proposée par K.

Reinhardt en 1938, le poème serait, tel qu’il nous est parvenu, le résultat d’un processus

où la “grandeur de l’événement olympien aurait supplanté la vieille histoire”, c’est-à-

dire celle du jugement de Pâris, le vrai noyau du récit ancien54. Ce processus de

composition aurait engendré un récit où les dieux apparaissent sous une lumière moins

prosaïque, le concours de beauté entre les trois déesses ayant perdu son importance

initiale. Mais cela ne rend les dieux olympiens ni moins importants ni moins humains

dans le poème. Quant à l’Odyssée, elle est certainement plus attachée à ses sources

mythologiques et, pour cette raison, nous montre des dieux moins ‘civilisées’55.

                                                            
52 The Iliad: a commentary II, “Introduction”, p. 13-14. Voir aussi Burkert (W.), Mito e mitologia, p. 48:
"Parmi les Grecs, sous la direction d'Homère, le monde est vu comme plus humain que dans d'autres cas
et la plupart des fois les actes magiques sont effacés." Cela n'empêche pas que l'Iliade garde un épisode
de la lutte des dieux pour le pouvoir comme celui rappelé par Achille dans son premier entretien avec
Thétis: les dieux avaient enchaîné Zeus, qui a été sauvé par Thétis avec l'aide du cent-bras Briarée (I, 396-
406). Un autre épisode extravagant est celui de la servitude d'Apollon et Poseidon à Laomédon, référé
dans VII, 452-453 et XXI, 441-457. W. Kullmann suit W. Schadewaldt en considérant les références
iliadiques à ces épisodes de servitude divine comme des occasions d’affirmation du contraste entre la
légèreté et la joie du règne de Zeus avec les temps précédants (Das Wirken der Götter. Untersuchungen
zur Frage der Entstehung des homerischen ‘Götterapparatts’, p. 18-20, en particulier la note 1 à la p. 19).
53 Voir en particulier tout le débat soulevé par l’édition de l’Iliade publiée récemment par M. West
(Homeri Ilias, Stuttgart / München / Leipzig, Teubner, 1998 / 2000, 2 vol.), et les critiques de G. Nagy
dans plusieurs articles, notamment dans son compte rendu de “West (M.), Studies in the text and
transmission of the ‘Iliad’, K. G. Saur, München / Leipzig, 2001”, publié dans Gnomon, 75, numéro 7,
2003, p. 481-501.
54 Reinhardt (K.), “Das Parisurteil”, Tradition und Geist. Gesammelte Essays zur Dichtung, édité par C.
Becker, Göttingen, 1960, p. 16-36; p. 29 pour la citation. Voir aussi p. 35-36.
55 Cette voie d’interprétation a été explorée par C. Segal dans “Divine justice in the Odyssey: Poseidon,
Cyclopes and Helios”, American Journal of Philology, 113, 1992, p. 489-518.
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Pour éviter toute interprétation réductrice, il faut d’abord distinguer entre les

dieux majeurs, tel Arès et Aphrodite, et les inférieurs, tels la rivière Scamandre, le

Sommeil, les Vents et les Tempêtes. Ces derniers sont présentés comme une sorte de

combinaison entre divinité et force naturelle, mais ne jouent qu’un rôle secondaire dans

l’architecture des poèmes homériques.

Nous suivons donc la persperctive soutenue par K. Reinhardt, pour qui le

recours à la personnification comme hypothèse d’interprétation de la religion grecque

serait née d’une analogie trompeuse avec le processus propre à la création poétique56.

Spécialement développée à l’époque hellénistique, cette hypothèse “aurait perdu le lien

avec le sens et la cause de ce qu’elle était censée éclaircir”57. L’effort pour décodifier

l’expérience religieuse vécue par la poésie, le besoin de la traduire en ‘d’autres termes’,

résulte ainsi de l’incompréension de la postérité à propos d’une époque où la poésie, la

mythologie et la religion étaient plus souvent associés que distingués58.

Pour notre propos, il importe surtout de situer l’introduction de la notion de

‘personnification’ comme explication de l’anthropomorphisme des dieux en Gréce

ancienne. Or, comme l’a noté K. Reinhardt, la création dans le culte de nouveaux dieux

représentant des réalités humaines ou naturelles n’est pas aussi ancienne que le

pensaient les théoriciens hellénistiques, n’étant apparu qu’avec les premiers éléments de

la culture de la cité grecque, entre le VIIème et le VIème siècle avant notre ère. Elle restera

                                                            
56 Reinhardt (K.), “Personnification und Allegorie”, dans Vermächtnis der Antike. Essays zur Philosophie
und Geschichtschreibung, Göttingen, 1989, p. 7-40. L’auteur résume la perspective des théoriciens
hellénistiques de la façon suivante (p. 7): “La poésie est devenue un témoin pour l’origine du mythe et de
la religion. De la même façon que le font encore aujourd’hui les poètes, a fait – l’on a conclu - l’homme
des premiers temps <Urzeit>”. Voir aussi, à la p. 32: “Quand on commença à se demander en quoi
consistait vraiment cette image divine, telle que l’ont forgée les poètes, (...) le processus de divinisation
était déjà loin en arrière <da war’s mit der Vergöttlichung vorbei> et il n’était resté… que la
prosopopée!” Pour une approche plus récente, voir Burkert (W.), Griechische Religion der archaischen
und klassischen Epoche, le chapitre intitulé “Zur Eigenart des griechischen Anthropomorphismus”, p.
282-292, particulièrement p. 286-288.
57 K. Reinhardt, op. cit., p. 9. Voir aussi Brelich (A.), “Der Polytheismus”, Numen, 8, 1960, p. 127, qui
nomme cette compréhension des dieux grecs ‘théorie naturaliste <naturistische Théorie>’: “L’erreur de la
théorie naturaliste consiste surtout à ne jamais avoir cherché la raison de la vénération, la constitution de
la catégorie ‘sacré’; elle a accepté que la ‘personnification’ des phénomènes naturels, leur ‘divinisation’ et
leur vénération dans le culte allaient de soi.” Pour l’auteur, l’anthropomorphisme serait avant tout une
tendance du polythéisme (p. 129): “(...) les caractéristiques personnelles des divinités dans les religions
polythéistes tendent normalement à une forme plus ou moins accentuée d’anthropomorphisme.” Plus
récemment H. Erbse, “Über Götter und Menschen in der Ilias Homers”, Hermes, 124, 1996, p. 1-16, a
soutenu une critique de l’ ‘interprétation métaphorique’ des dieux grecs. Voir spécialement p. 12-13:
“L’interprétation métaphorique des dieux homériques est très familière aux éditeurs des scholia
exégétiques. On s’est adonné à cette interprétation parce qu’avec elle, ainsi qu’avec l’allégorie, on se
débarrasse des dieux auxquels on ne croit plus comme le faisait Homère. Une telle exégèse ne peut pas
rendre justice aux représentations du poète.”
58 Burkert (W.), Mito e mitologia, en particulier p. 31-32, 45 et 60-61.
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un aspect important jusqu’à l’époque classique et sera récupérée au XIX siècle par

Friedrich-Max Müller59.

La création de dieux dans le culte à partir de la personnification est donc

solidaire des premiers efforts d’interprétation des poèmes homériques, ainsi que du

recours à l’allégorie pour comprendre la diversité du polythéisme. Une grande affinité

paraît unir les exegèses des poèmes homériques, l’interprétation allégorique du

phénomène divin et la création de nouvelles divinités dans le culte à partir de la

personnification. Ce sont trois aspects différents de l’intense expérience religieuse de

l’époque archaïque, qui attestent davantage de la recherche de nouvelles façons de

penser que de la vraie nature des croyances grecques les plus anciennes. Ces

conceptions donnent un nouveau sens aux récits généalogiques: si, dans les poèmes

homériques, la naissance s’insère dans un ordre horizontal, à partir de la fin du VIème

siècle l’on insistera plutôt sur la verticalité de la succession des générations60.

A l’époque hellénistique, les savants ont cherché dans la personnification une

justification en dehors de l’anthropomorphisme, à supposer qu’il y en avait une. Dans

leur perspective, le même phénomène que l’on rencontrait dans la poésie était pris

comme modèle pour la formation des croyances grecques.

Pour essayer de préciser cette discussion, H. Erbse a proposé une substitution

terminologique: au lieu de l’opposition entre ‘divinité’ et ‘personnification’, il faut

opposer ‘nomen apellativum’ - le nom en tant qu’il désigne une réalité naturelle ou

humaine - à ‘nomen proprium’ - le nom en tant qu’il désigne un agent divin61. La

                                                            
59 Pour Reinhardt (K.), “Personnification und Allegorie”, p. 12-13, la personnification serait même un des
traits caractéristiques de l’époque archaïque: “Ce qu’elle [scil. l’époque archaïque] met en mouvement de
plus grand, ce qu’elle contient de plus élevé, elle le fait comprendre le mieux dans une des nouvelles
figures divines qu’elle a élaborées. Le temps pense également dans une nouvelle profusion d’ordres
éternels et remplit également une nouvelle profusion de présences divines.” Voir aussi Burkert (W.),
Griechische Religion der archaischen und klassischen Epoche, p. 286-288; Mito e mitologia, p. 50-52, et,
plus récemment, Erbse (H.), Untersuchungen zur Funktion der Götter im homerischen Epos, p. 10-11, qui
observe: “les exemples de Pötscher montrent en effet que le processus de toujours à nouveau donner vie à
des dieux dans les domaines divers de la réalité, ainsi que de voir des choses jusqu’alors invisibles, s’est
poursuivi jusqu’à l’époque classique, mais certainement pas avec la même intensité.” Sur la
compréhension du phénomène religieux à partir de l’emploi métaphorique du langage dans l’œuvre de F.
Max-Müller, voir Detienne (M.), L'invention de la mythologie, p. 28-31.
60 Detienne (M.), L'invention de la mythologie, p. 142-143: “plus synchronique dans l’épopée homérique,
où la génération désigne le groupe des contemporains, des hommes nés et nourris ensemble, avec, dans un
ordre horizontal, le ‘temps de vie’, comme dit Hésiode, elle devient, à la fin du VIème siècle, où l’on
insiste sur la verticalité, l’unité d’un comput où chaque nom propre, au lieu d’évoquer des solidarités
mêlées à de hauts faits, découpe dans le même anonimat chronologique une tranche de temps, trente ou
trente-trois ans et demi de vie humaine.”
61 Erbse (H.), Untersuchungen zur Funktion der Götter im homerischen Epos, 1986, chap. 1, “Nomen
proprium und Nomen appellativum”, p. 9-53. Voir en particulier la p. 9: “La désignation usuelle de
‘personnification’ conduit à l’erreur, parce qu’elle paraît supposer que la désignation de la chose doit déjà
exister pour pouvoir être transformée en personne.”
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question de la nature des dieux dans les poèmes homériques nous oblige ainsi à réfléchir

non seulement sur les croyances religieuses, mais aussi sur les possibilités expressives

de la langue grecque telle que présentée dans l’Iliade et dans l’Odyssée. B. Snell avait

déjà souligné cet aspect:

“Homère n’est visiblement pas concerné par l’alternative selon laquelle quelque
chose doit être soit une personne mythique soit une abstraction. Qui veut
décider, si dans des phrases comme: u(po/ te tro/moj e)/llabe gui=a... w)=xro/j
te min ei(=le pareia/j (Iliade, III, 34 ss.), où ‘le frémissement’ saisit les
membres ou bien ‘la pâleur’ s’empare de la joue, les sujets ont été représentés
comme des essences vivantes? Dans la plupart des cas, les divinités inférieures
sont nommées d’après leur fonction, leurs noms proviennent de la langue
grecque et sont souvent des racines verbales ou adjectivales substantivées,
coïncidant avec ce que nous nommons ‘abstraction’ (et nous ne savons pas s’il
faut mettre une lettre initiale majuscule ou minuscule).”62

La langue homérique exprime une perspective sur l’accomplissement de certains

événements héroïques qui néglige, avec relative fréquence, l’intentionnalité qui les

produit. C’est le point de départ des grands événements qui compte vraiment, l’origine

des événements mineurs ne mérite pas notre attention. La possiblité de cette imprécision

caractérise en vérité une rigueur propre à la langue homérique, qui distingue ce qui

accomplit une volonté – mortelle ou immortelle – de ce qui résulte simplement

d’événements antérieurs.

La nouvelle formulation proposée par H. Erbse prétend traduire une religion où,

dans un certain sens, les dieux sont les expériences les plus intenses de la réalité. Cet

aspect important de la religion grecque avait été observé d’abord par U. von

Wilamowitz-Möllendorf, dans Der Glaube der Hellenen, comme le rappelle H. Erbse

                                                            
62 Snell (B.), Der Weg zum Denken und zur Wahrheit. Studien zur frühgriechischen Sprache
(Hypomnemata, 57), Göttingen, 1978, p. 10. L’exemple donné par Snell est sans doute éclairant, mais il
faut aussi observer qu’il s’agit de la seule occurrence dans les deux poèmes homériques du terme wÕxroj
(GEL, ad wÕxroj). Dans la suite du texte, l’auteur se consacre à la récapitulation des abstractions existant
dans les poèmes homériques (p. 11-16). Remarquons en l’occurrence que l’ouvragee d’Erbse est dedicacé
à B Snell. P. Chantraine était déjà allé dans la même direction que B. Snell, en soulignant l’aspect humain
des forces qui agissent sur les hommes dans les poèmes homériques (“A propos d’un nom grec de la
force”, Emerita, 19, 1951, p. 134-143; en particulier la note I à la p. 135): “S’agit-il vraiment
d’allégories? Oui, si l’on entend par là une forme personnelle et vivante d’une notion. Non, si on n’y voit
qu’une abstraction intellectuelle.” Et ensuite, dans le corps du texte, après des remarques sur l’emploi
homérique de u(/pnoj (p. 135): “Des mots comme ceux qui expriment l’idée de force se prêteraient à une
analyse qui montrerait qu’il s’agit souvent, à l’origine, d’une puissance vivante qui agit. Hésiode, dans la
Théogonie, 383 sqq., cite parmi les enfants de Styx Kra/toj h)de\ Bi/hn, ‘Pouvoir et Violence’, que le
théâtre attique représentera plus tard dans la tragédie de Prométhée. Chez Homère, les actes des hommes,
aussi bien que leurs sentiments, résultent dans une large mesure de l’influence des forces agissant du
dehors.” Notons que dans la Théogonie, 437 les mêmes termes sont employés comme des noms communs
(appellativa), ce qui souligne encore davantage le processus de personnification: nikh/saj de\ bi/$ kai\
ka/rtei+.
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lui-même:

“Mais l’homme de l’époque homérique vivait le dieu; il n’avait aucun motif
pour constater qu’une telle activité spécifique était ou pouvait être dieu.
L’expérience du pouvoir d’un dieu était la présupposition de tout ce qu’un
individu pouvait dire sur ce dieu. Sa constatation la plus importante pourrait
alors se formuler de la façon suivante: ‘le dieu agit en moi ou est proche de
moi’. Et Wilamowitz a lui aussi saisi et décrit les dieux de la Grèce ancienne de
la même façon. Il dit, par exemple, de la croyance grecque (Der Glaube der
Hellenen, volume I, p. 28), qu’elle appréhend personnellement tout ce qui agit
et peut à partir de cela devenir dieu et le nomme à partir de là (…). (…) En ce
qui concerne la personnification <Person-bereichdenken> à l’époque archaïque,
il ne s’agit d’une distinction qu’à l’extérieur. Ce qui se présente à nous est en
vérité une unité de personne et de chose. On pouvait souligner l’un ou l’autre
aspect selon la nécessité.”63

Selon H. Erbse, les critiques de W. Pötscher à la perspective d’U. von Wilamowitz-

Möllendorf ne sont pas suffisamment rigoureuses et ne se justifient que dans le cas de

l'influence de ce dernier sur l’œuvre de M. Nilsson. Malgré certaines imprécisions, U.

von Wilamowitz-Möllendorf aurait contribué décisivement à la compréhension de

l’anthropomorphisme grec64.

A partir des nouvelles questions soulevées par les recherches de W. Pötscher, H.

Erbse soutient que les poèmes homériques n’ont pas innové en général, mais peuvent

l’avoir fait en des cas particuliers65. L’auteur mène une étude spécifique sur les dieux

homériques dont le nom est aussi employé comme appellativum, tout en soulignant le

caractère hypothétique de ses conclusions66. L’Egarement ( ) /Ath), par exemple, serait

une ‘importante  découverte homérique’67. Le Sommeil ( (/Upnoj) est plus important

                                                            
63 Erbse (H.), op. cit., p. 9-10. L’auteur renvoie à Wilamowitz-Möllendorf (U.), Der Glaube der Hellenen,
vol. I, Berlin, 1931 p. 17, et Pindaros, Berlin, 1922, p. 202.
64 Erbse (H.), op. cit., p. 9-10: l’erreur le plus fondamental commis par Wilamowitz consisterait à ne pas
toujours reconnaître le vrai rapport de la religion à la poésie ou à la mythologie. Malgré ces critiques,
l’auteur souligne sa grande dette envers les travaux de Wilamowitz (p. 10).
65 Erbse (H.), op. cit., p. 10-11: “(…) il y a apparemment, à travers des appellativa, certains phénomènes
qu’il [scil. Homère] a pour la première fois vécus comme actifs et expérimentés comme une force
divine.” Voir aussi Fränkel (H.), Dichtung und Philosophie des frühen Griechentums. Eine Geschichte
der griechischen Epik, Lyrik und Prosa bis zur Mitte des fünften Jahrhunderts, p. 65, qui fait référence à
l’Iliade, XXI, 212 ss., XIV, 231 ss. et XXIII, 198. Voir aussi Snell (B.), Der Weg zum Denken und zur
Wahrheit. Studien zur frühgriechischen Sprache, p. 9-10, pour qui il y aurait dans les poèmes homériques
une vraie ambigüité quant à la nature de certains dieux. Pour l’auteur, l’introduction par Homère de ces
divinités signifie “un vrai pas en avant du mythique vers le profane” (p. 10). La distinction entre les
divinités majeures et les mineures s’observe aussi, avec une certaine rigueur, dans l’iconographie, comme
le montrent Lorimer (H. L.), Homer and the monuments, p. 433-451, et Coldstream (J. N.), “Greek
temples: why and where? ”, dans Greek religion and society, p. 67-97; particulièrement p. XVI, 68 et 78-
81.
66 Erbse (H.), op. cit., p. 11: “dans plusieurs cas on ne peut pas prétendre à la certitude et on doit compter
partout sur l’interférence d’analogies”.
67 Erbse (H.), op. cit., p. 11-18. Une espèce d’instrument de Zeus, l’Egarement ( ) /Ath) est ce qui permet
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pour le récit de l’Iliade que ne l’ont admis les commentateurs en général68. Le Rêve (

) /Oneiroj) serait homérique d'une façon particulièrement importante, dans la mesure où

il marque l’exposition des hommes à la tromperie divine69.

Dans le contexte de l’Iliade, l'exemple le plus significatif est certainement celui

d’Arès et de son cortège. Ce cas constitue déjà un argument significatif en faveur de la

création de personnifications par le poète. Il est en effet naturel que les meilleures

occasions qu’un poème de guerre offre pour l’introduction de divinités soient celles

autour des combats. La personnification de la ‘colère’ (e)/rij) paraît une invention

homérique, son identité humaine joue un rôle spécialement important lors de son

apparition au chant IX70. La ‘panique’ et la ‘terreur’ (fo/boj et dei¤moj) sont montrées

de façons différentes, pouvant être provoqués par des dieux ou par des héros ou tout

simplement être mentionnées. A propos de ces façons différentes de présenter la réalité

de la peur, H. Erbse a observé:

“De telles tournures présentent l’homme comme une victime des événements; il
succombe à la prise d’un pouvoir extraordinaire (la peur) < er erliegt dem
Zugriff einer Dämonischen Macht (dem Schrecken)>. L’aspect personnel de la
fuite arrive alors sans explications, et cela d’autant plus que ces catastrophes

                                                                                                                                                                                  
de comprendre le comportement d’Agamemnon au premier chant, l’événement qui déclenche
pratiquement tous les autres du poème. En tant que déesse, elle rend la situation à la fois plus grandiose et
plus tragique.
68 Erbse (H.), op. cit., p. 18-23. L’auteur s’oppose particulièrement à la position de W. Kullmann, pour
qui le Sommeil ( ( /Upnoj) serait une appropriation et non une invention homérique. Erbse montre que le
dieu, contrairement à ce qu’affirme W. Kullmann, est très important pour le récit, puisque c’est lui qui
encourage Poseidon à agir pendant le sommeil de Zeus. En outre, dans les récits sur Héraclès (Iliade,
XIV, 242-268 et XV, 16-33), une personnification du Sommeil serait dispensable, étant donné que Zeus
pourrait se distraire spontannément de l’action mortelle, sans qu’on doive pour autant mentionner une
figure humaine du sommeil (l’auteur cite le début du chant XIII comme exemple). Il ne nous est donc pas
nécessaire de supposer qu’en tant que personnification le Sommeil ferait déjà partie d’un myhe ou d’une
épopée autour d’Héraclès.
69 Erbse (H.), op. cit., p. 23-26, pour qui le dieu serait “un moyen légitime de faire que le projet divin
agisse en tant qu’intention humaine, en même temps que de l’expliquer (du point de vue mortel)” (p. 24).
Et plus loin: “le dieu doit sa naissance (ou du moins son essence)  à l’inspection que fait le poète des
faiblesses humaines” (p. 25). Une situation semblable apparaît dans le poème mésopotamien Atrahasis, le
Supersage, où c’est aussi à travers un rêve que le dieu Enki envoie à Atrahasis les instructions pour
construire le bateau qui le sauvera du déluge. Voir à ce propos Bottéro (J.), Kramer (S.), Lorsque les
dieux faisaient l’homme. Mythologie mésopotamienne, Paris, 1989, p. 589, qui remarquent que le songe
est une façon rusée de communication divine et, d’autre part, que la ruse, étant une caractéristique
commune aux deux, rapproche le dieu d’Atrahasis.
70 Erbse (H.), op. cit., p. 26-29, qui souligne que les dix occurrences des poèmes homériques où
l’appellativum e)/rij apparaît comme sujet ne constituent pas toutes des personnifications. Sur les divinités
qui accompagnent Arès, voir encore Trümpy (H.), Kriegerische Fachausdrücke im griechischen Epos.
Untersuchungen zum Wortschatze Homers, Freiburg (Suisse), 1950, notes 426 à 430, qui suit l’étude de
Petersen (L.), Zur Geschichte der Personifikation, Würzburg, 1939. Voir aussi G. S. Kirk, The Iliad: a
commentary I, ad Iliade, IV, 40-41, qui observe sur le cortège: “Ces autres êtres sont normalement ses
[scil. d’Arès] pâles ombres, introduits pour appuyer ou souligner ses actions. (...) De telles figures
correspondent à celles à l’aspect de démon de l’art contemporain orientalisant, ailées ou multiformes,
apparues premièrement entre le VIIIème et le début du VIIème siècle avant J.C.”
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inespérées s’achèvent sous l’influence d’Arès. Il s’agit encore une fois d’une
situation saisie à partir d’un point de vue déterminé, qui conduit l’observateur à
attribuer aux essences divines la responsabilité pour la marche de l’événement.
(…) Le langage qu’il [scil. le poète] a rencontré, et qu’il a continué à former,
avait déjà employé ces nomina formés pour des événements extraordinaires <
hatte jene für dämonische Wirkungen geprägte Nomina > pour la distinction de
processus complexes et, d’après l’épopée, celui-ci paraît avoir été l’emploi
usuel. Mais dans la mesure où le sens pour l’extraordinaire de l’événement
désigné < der Sinn für das Dämonische des bezeichneten Geschehens > n’était
pas perdu, l’aspect personnel pouvait être récupéré à chaque fois. En
conséquence, Homère n’avait pas besoin de se tourner vers les croyances
populaires pour prendre connaissance de dieux tels qu’  )/Erij et Fo/boj. Ils
n’ont peut-être même pas existé; car, pour le guerrier, il était plus proche
d’attribuer ses expériences pendant le combat à Zeus ou au dieu de la guerre,
quand il n’éprouvait pas lui-même tout simplement l’activité des dieux.
Seulement le narrateur, en tant qu’observateur, avait une raison pour distinguer
les forces sensibles et pour ‘éléver au rang divin’ les concepts abstraits.
Toutefois, quand nous comprenons Homère ainsi, de telles réanimations ne
pouvaient s’accomplir que sous certaines conditions spéciales, et le poète les a
apparemment réservées pour des points culminants spéciaux de son récit. (…) Il
n’y a de ‘personnifications’ que dans certains points culminants du récit. Ce
sont des points de vue entièrement exceptionnels, où l’auditeur aquiert une
persperctive sur les motifs à partir desquels les personnes de l’histoire
agissent.”71

Le commentaire de H. Erbse sur le rapport entre le caractère extraordinaire – allemand:

dämonisch - de certains événements et la représentation personnifiée des réalités qu’ils

accomplissent explique l’indistinction entre la personne mythique et l’abstraction qui

caractérise certaines expressions homériques. L’observation de B. Snell, que nous avons

citée plus haut, montrait déjà la fréquence avec laquelle les divinités inférieures

s’originent d’événements réguliers de l’existence humaine dans les poèmes homériques.

                                                            
71 Erbse (H.), op. cit., p. 31-34 (la citation entre guillemets provient de H. U. Usener, Götternamen, Bonn,
1929, 2ème éd., p. 369). L’auteur critique par la suite la suggestion de Wilamowitz, selon laquelle Fo/boj
serait une ancienne divinité hellénique (p. 32). La question de la nature des divinités qui accompagnent
Arès évoque aussi les multiples problèmes d’ordre éditorial concernant les poèmes homériques, dont
voici quelques exemples: Leaf (W.), Iliade, édition avec introduction, notes et appendices, Londres,
19002, vol. I, ad loc., affirme que les vers 592-593 du chant V sont une interpolation, et compare la
personnification de kudoimo/j avec celle de l’Iliade, XVIII, 535, que pourtant il ne considère pas comme
nécessairement interpolée, malgré la ressemblance avec les vers 156-159 du Bouclier d’Héraclès;
Willcock (M.M.), Iliade, édition et notes, Londres, 1984, vol. I, ad loc., accepte l’authenticité de l’Iliade,
V, 593 mais met en doute celle de l’Iliade, XVIII, 535; Kirk (G. S.), The Iliad: a commentary II, ad loc.,
accepte l’authenticité de l’Iliade, V, 593 et apparemment aussi celle de l’Iliade, XVIII, 535, puisqu’il
évoque la ressemblance entre les deux vers comme un argument pour l’authenticité du premier; Edwards
(M.), The Iliad: a commentary V, ad loc., se basant sur les études préalables de F. Solmsen  (Hermes 93,
1965, p. 1-6) et de J. M. Lynn-George (Hermes 106, 1978, p. 396-405), considère l’Iliade, XVIII, 535
comme une interpolation. Voir aussi Bowra  (C. M.), Tradition and design in the ‘Iliad’, Oxford, 1930, p.
231- 232, avec examples; Snell (B.), op. cit., p. 9-10, qui cite l’Iliade, II, 93 et l’Odyssée, XXIV, 413 ss.
(la rumeur), 381 (Arès: la guerre), 426 (Héphæste: le feu) et IX, 502 s. (les prières). Evoquons quelques
autres exemples de personnification dans la littérature grecque: Xa/rij, dans l’Agamemnon d’Echyle, 182
ss.; Po/noj et Peni/a, dans le Banquet de Platon. Finalement, voir encore Onians (R.B.), Les origines de
la pensée européenne. Sur le corps, l’esprit, l’âme, le monde, le temps et le destin, trad. par B. Cassin, A.
Debru, M. Narcy, Paris, 1999, p. 547-549.
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H. Erbse souligne à son tour que ce n’est pas le régulier, mais l’exceptionnel qui doit

être considéré comme le point de départ de la sensibilité homérique concernant le divin.

Cette compréhension de l’importance et du caractère exceptionnel de la

personnification chez Homère permet à H. Erbse de proposer une distinction assez

clarifiante entre divers passages. Il peut soutenir que les occasions où lu/ssa, qa/mboj,

xo/loj et mh¤nij apparaissent comme le sujet grammatical d’un verbe ne doivent pas

être considérées comme des instances de personnification72. Il peut aussi montrer que

les personnifications d’o) /ssa traduisent la dimension divine que les hommes

expérimentent à travers la vélocité et la puissance de la Rumeur, aussi bien que par

l’obscurité de son origine73.

Selon la même sensibilité religieuse, le poète peut encore adapter aux

convenances du récit certaines divinités moins prééminentes, telles Calypso, Protée,

Dioné, les Grâces, les Heures et Hébé74; il peut créer des divinités à partir des corps

célestes et des manifestations atmosphériques75; il peut ajouter des événements aux

récits mythiques traditionnels76; finalement, il peut même créer une nouvelle déesse,

lorsqu’il introduit Eidothée pour aider Ménélas à obtenir du dieu de la mer, père de la

déesse, les informations indispensables pour le retour du héros77. Quant à Arès, sa

nature parâit être en elle-même ambiguë, le dieu apparaissant parfois très humanisé,

                                                            
72 Erbse (H.), op. cit., p. 33-34.
73 Erbse (H.), op. cit., p. 34-35: Iliade, II, 93-94, Odyssée, I, 282-283 (qui ressemble à II, 216-217).
L’auteur renvoie à Gruber (J. G.), Über einige abstrakte Begriffe des frühen Griechischen, Meisenheim,
1963, p. 31, et souligne, comme l’avaient déjà remarqué les commentateurs anciens, que le terme n’est
jamais employé en référence à la voix humaine (op. cit., note 33  à la p. 34).
74 Erbse (H.), op. cit., p. 35-45: Calypso a été composée d’après la figure de Circé; Dionê devient la
déesse qui guérit, pour pouvoir s’occuper de sa fille Aphrodite (Iliade, V, 370-417); d’abord une des
Grâces (Xa/ritej: Iliade, XIV, 267-276) est offerte par Héra au Sommeil ( (/Upnoj), comme prix pour
son action sur Zeus (une personnification qu’avait déjà notée U. von Wilamowitz-Möllendorf, Der
Glaube der Hellenen, vol. I, p. 192); plus loin, c’est ‘la’ (!) Grâce (Xa/rij) qui, en tant qu’épouse
d’Héphaiste, accueille Thétis, lorsque la déesse vient demander au dieu des armes nouvelles pour Achille
(Iliade, XVIII, 382-392); les Heures ( (/Wrai), anciennes divinités helléniques, sont transférées par le
poète du cycle des saisons terrestres au monde olympien (Iliade, V, 749-751 = VIII, 393-395); l’activité
d’Hébé ( ( /Hbh) dans les réunions divines n’a pas de parallèles en dehors de l’Iliade, ayant apparemment
été introduite par le poète pour augmenter le contraste entre la vie des hommes et celle des immortels
(Iliade, IV, 2-3).
75 Erbse (H.), op. cit., p. 45-46: ce sont les cas du Soleil et de la Terre ( (/Hlioj et Gh¤: les deux ensemble
dans l’Iliade, III, 274-279 et XVIII, 258-260) et de l’Aube ( )Ew/j: Iliade, XI, 1; la déesse est mentionnéd
dans l’Iliade, II, 48). La personnification de la Nuit (Nu/c: Iliade, XIV, 259) ne peut pas être attribuée à
Homère avec la même sûreté (H. Erbse, op. cit., p. 46).
76 Erbse (H.), op. cit., p. 46-48: .
77 Erbse (H.), op. cit., p. 49-53: Odyssée, 367-425. Pour donner occasion à l’aristie de Ménélas, le poète a
recouru au motif mythologique traditionnel de la fille secourable (voir U. von Wilamowitz-Möllendorf,
Die Heimkehr des Odysseus, Berlin, 1927, p. 119). H. Erbse parle du “pouvoir généreux d’invention avec
lequel les auteurs des deux poèmes homériques composaient ou transformaient les dieux” (op. cit., p. 49).
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d'autres fois étant simplement mentionné comme synonime de la guerre78.

L’existence de ‘personnifications’ dans le poème - envisagée davantage comme

une possibilité que comme un fait avéré - ne doit pas déterminer notre perspective des

dieux homériques. Même si le poète a la liberté de reconnaître certains dieux ignorés,

négligés ou oubliés par les époques postérieures, il faut noter que la personnification

“est toujours composée selon le modèle des grands dieux généralement connus”79. C’est

dire que l’expérience anthropomorphique reste la plus fondamentale en ce qui concerne

la religion homérique.

Comme l’a proposé H. Fränkel, au lieu de chercher une reconstitution historique

de l'apparition des divinités, il importe de comprendre quelle dimension du divin est

mise en valeur par les poèmes homériques:

“Le récit de l’Iliade ne s’intéresse pas au cours normal des phénomènes
naturels, mais à l’anormal; et il s’intéresse davantage aux personnes qu’aux
choses. C’est pourquoi les fonctions pragmatiques <sachliche Funktionen> des
grandes formes de l’Olympe perdent du terrain (...) Plus un dieu est grand, plus
il est une personne pour l’épopée, et moins il est une chose; et plus il est une
chose, moins il est grand. Ceci ne correspond aucunement à des croyances
générales grecques mais, bien au contraire, c’est la poésie homérique qui
façonne stylistiquement aussi ses dieux, unilatéralement et dans une direction
définie.”80

                                                            
78 Voir Trümpy (H.), Kriegerische Fachausdrücke im griechischen Epos. Untersuchungen zum
Wortschatze Homers, Freiburg (Suisse), 1950, notes 426 à 430: d’une part la formule e)gei/romen o)cu\n
) /Arha (Iliade, II, 440, IV, 352, VIII, 531, XVIII, 304 et XIX, 237) est ambigüe, le verbe e)gei/rein
pouvant aussi avoir comme objet ma/xhn (Iliade, XVII, 261), nei=koj (Iliade, XVII, 544) et po/lemon
(Iliade, XX, 31); en outre, il faut noter que le rôle joué par Arès dans l’Iliade n’autorise pas à le
considérer de la même manière que ces autres aspects de la guerre: “comme ‘persécuteur, colérique’ il ne
se présente pas pour la langue au même niveau qu’  ) /Erij et que d’autres personnifications” (H. Trümpy,
op. cit., note 430, qui attribue cette perspective à Nilsson).
79 Erbse (H.), Untersuchungen zur Funktion der Götter im homerischen Epos, p. 12. Plus loin, à la p. 32,
l’auteur cite la critique de Wilamowitz à des formules comme ‘dieu de la guerre’, pour Arès, etc.,
lesquelles constitueraient des juxtapositions modernes à la compréhension proprement
anthropomorphique des Grecs (Der Glaube der Hellenen, vol. I, p: 274ss.).
80 Fränkel (H.), Dichtung und Philosophie des frühen Griechentums. Eine Geschichte der griechischen
Epik, Lyrik und Prosa bis zur Mitte des fünften Jahrhunderts, Munich, 19934 (1962), p. 64-66. Voir aussi
Kullmann (W.), Das Wirken der Götter. Untersuchungen zur Frage der Entstehung des homerischen
‘Götterapparatts’, p. 82 et 142-143; voir en particulier (p. 82): “A la différence des mythes divins et de
l’épopée antérieure, Homère a réussi à formuler une représentation plus large de l’essence du divin avec
l’introduction de la totalité de l’humain dans le mythe, c’est-à-dire, aussi, de la pratique religieuse
quotidienne de son temps. La réformulation de la question a conféré à sa poésie une gravité nouvelle; par
rapport à elle les vieux mythes peuvent paraître comiques”. Voir aussi Reinhardt (K.), “Die Abenteuer der
Odyssee”, dans Tradition und Geist. Gesammelte Essays zur Dichtung, p. 47-124; particulièrement p. 90,
qui considère que l’Iliade dépend davantage des formes religieuses traditionnelles que l’Odyssée. Il
importe aussi de rappeler que l’influence de la poésie sur la religion ne se limite pas au début de l’époque
archaïque avec Homère, Hésiode et les hymnes homériques, mais existera tout au long des époques
archaïque et classique. Voir à ce propos Burkert (W.), Griechische Religion der archaischen und
klassischen Epoche, p. 453-454, et l’article de P. E. Easterling, “Greek poetry and Greek religion”, dans
Easterling (P. E.), Muir (J.V.), éd., Greek religion and society, Cambridge, 1985, p. 34-49. Pour éviter
tous les problèmes moraux soulevés par l’intervention divine dans les affaires humaines, Virgile a
souligné la difference entre les dieux plus importants et les autres. Il a associeé les premiers à la justice et
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La liberté du poète quant à la création de nouvelles divinités doit être comprise comme

une sorte de piété propre à la religion grecque, si l’on comprend que la poésie

homérique a elle aussi ses déterminations. Revenons encore une fois à la réflexion de H.

Erbse:

“On peut alors supposer que l’aspect personnel n’est possible que sous certaines
conditions et dans des situations particulières, c’est-à-dire quand l’observateur
reconnaît effectivement que la chose exerce déjà sur lui-même ou sur un autre
une influence surhumaine. Dans de telles situations, Homère ne peut pas
inventer vraiment un nouveau dieu, mais il peut en découvrir un sous les choses
qui lui sont disponibles. (…) Le poète prête à ses dieux des faiblesses humaines,
car ils ne peuvent gagner de l’influence sur les événements terrestres que sous
certaines conditions. Le projet divin dépend des exigences d’un récit consacré
au devenir humain.”81

Le rapport étroit à la poésie témoigne d’une tendance de la religion grecque à

chercher des motifs nouveaux au-delà des dieux et des récits connus. Chaque nouvelle

divinité permet une espèce de redéfinition de la réalité, selon la perspective à la fois

cosmologique et anthropomorphique propre à la religion grecque. Dans son étude de

1934, P. Friedländer a observé:

"De même que les idées platoniciennes sont simultanément des 'limites' et un
'être éternel', chaque dieu à l'intérieur de sa timh/, c'est-à-dire à l'intérieur de sa
démarcation, est infiniment actif. Et il est fini à travers cette même démarcation,
pour autant qu'il est précisément ce dieu déterminé, ce pouvoir devenu une
forme."82

Selon la même perspective, W. Jæger a dit que “toute l’expérience grecque des dieux est

dirigée à la réalité et orientée vers elle”83. Plus récemment, A. Brelich a affirmé que les

dieux dans le polythéisme

“doivent être immortels, non seulement parce que la réalité à laquelle ils
appartiennent est durable, mais parce que l’appréhension de la réalité, qu’ils
rendent pour la première fois possible, veut être valide pour un temps illimité”84.

                                                                                                                                                                                  
à la morale, tandis qu’il faisait les dieux inférieurs s’occuper des événements héroïques, comme l’a noté
N. Richardson (à propos de l’Enéide): “l’intervention directe dans les affaires humaines, particulièrement
parce qu'elle est nuisible, se réalise normalement à travers des figures intermédiaires (…) et il y a des
signes clairs d’allégorie physique ou cosmologique” (The Iliad: a commentary VI, p. 42).
81 Erbse (H.), op. cit., p. 10-11 et 21.
82 Friedländer (P.), "Lachende Götter, Die Antike, 10, 1934, p. 209-226; en particulier p. 226.
83 Jæger (W.), Die Theologie der frühen Griechischen Denker, Stuttgart, 1964, p. 197.
84 Brelich (A.), "Der Polytheismus", p. 123-136; p. 128 pour la citation (l’auteur souligne). Voir aussi
Burkert (W.), Mito e mitologia, p. 45, qui a remarqué la portée du schéma généalogique dans cette
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III.2 L’inutilité des hommes

III.2.1 Deux parallèles anciens: le poème mésopotamien Atrahasis et le livre de la

Genèse dans l'Ancien Testament

Pour présenter sa réflexion sur une 'justice de Zeus' dans l'Iliade, H. Lloyd-Jones

a attiré notre attention sur le silence des poèmes homériques sur l'origine de l'humanité:

"Zeus peut être père des hommes et des dieux dans le sens qu'il est leur
précepteur; mais les hommes en général ne sont pas les enfants de Zeus.
Homère ne dit rien de leurs origines; le premier poète qui le fait dit qu'ils ont été
créés à partir des pierres. Leur protecteur spécial dans le mythe grec après
Homère n'était pas Zeus, mais Prométhée, qui appartenait à la génération la plus
ancienne des dieux, que celle de Zeus a supplantée."85

Quelques années plus tard, W. Burkert a lui aussi souligné cette même caractéristique

distinctive de la mythologie grecque:

“Dans la mythologie grecque, ce mythe, qui normalement est un des plus
importants parmi tous, a été presque entièrement oublié: la création des hommes
par les dieux” 86.

                                                                                                                                                                                  
ambiance, "quand des pouvoirs 'abstraits' sont représentés comme générateurs et procréateurs". Après
avoir rappelé l'exemple de la Théogonie d'Hésiode, il conclut: "Le mythe paraît passer ici sans
interruption au lo/goj, à l'expression directement responsable, explicite; inversement, pour des penseurs
postérieurs, la forme mythique d'exposition a continué à avoir libre accès."
85 Lloyd-Jones (H.), The justice of Zeus, p. 3, qui renvoie au fr. 234 Merkelbach-West d'Hésiode.
86 W. Burkert, Griechische Religion der archaischen und klassischen Epoche,  p. 290: “In der
griechischen Mythologie nahezu unterschlagen ist jener Mythos, der sonst einer der wichtigsten
überhaupt ist: die Erschaffung der Menschen durch Götter”. Voici la suite du texte: “Dans l’Ancien
Testament, tel est l’objectif des actions du créateur ‘au début’, la même chose se passe dans l’épopée
babylonienne de la création du monde. Les dieux créent les hommes pour que ceux-ci leur soient utiles.
Dans la Théogonie d’Hésiode, la création de l’homme est passée sous silence, il n’y a que des fables
sublittéraires qui témoignent des activités de Prométhée, et l’anthropogonie de la suie du Titan brûlée
reste apocryphe. Les dieux et les hommes se placent l’un à côté de l’autre, ‘séparés’ même dans le rituel
de sacrifice et existant en rapport l’un à l’autre comme image et contre-image.” Dans Mito e mitologia, p.
48-51, le même auteur rappelle qu'à l'origine Prométhée devait être un dieu huilier et observe, à propos du
mythe orphique de la création du genre humain à partir du sacrifice d'un Dyonisos 'chtonien' (notamment
tel que transmis par le papyrus de Derveni): "Nous ne pouvons plus douter de l'ancienneté de ce mythe,
d'autant plus que des parallèles babyloniens bien étroits ont émergé. A côté de l'oral-génital et du modèle
tecno-morphique, le sacrifice entre finalement, pour expliquer la singulière conditio humaine. C'est
évident que le mythe paradoxal correspondait davantage à la compréhension de groupements marginaux,
en contraste avec la culture des familles et des cités dominantes et leur monde de mythes 'homériques' ".
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Le même sujet a été étudié plus récemment par J. L. Brandão, dans une étude qui s’est

concentré sur les poèmes d’Hésiode aussi bien que sur le poème babylonien Atrahasis:

“Si la Théogonie d’Hésiode peut être placée à côté de l’ Enuma Elish dans la
condition de récit théocosmogonique, on n’a pas, du côté grec, un correspondant
de l’ Atrahasis, c’est-à-dire, un texte intentionnellement tourné vers
l’explication, soit de l’origine de l’humanité, soit de sa condition dans le
contexte du monde. Les divers fragments d’anthropologies grecques qui
enregistrent plusieurs traditions révèlent, quand on les compare avec le poème
babylonien, l’absence d’une pensée systématiquement consolidée. L’homme
apparaît en général dans les mythes grecs comme personnage de l’arrière-plan,
dont la fonction se perd dans les méandres de mouvements cosmiques et divins
plus amples”87.

La version la plus ancienne du poème de l’Atrahasis - le ‘Supersage’ - nous est

arrivée en 1245 lignes en akkadien, rédigées entre 1746 et 1726 av. J. C. Il raconte une

suite de problèmes et de solutions concernant l’intention des dieux inférieurs, les Igigu,

d’éviter le travail qui leur est imposé par les dieux supérieurs, les Anunnaku 88. Il fallait

tout de même que quelqu’un produise la nourriture dont ils avaient tous besoin. La

révolte des Igigu contre l’excès de besogne a mené le dieu Enki à proposer aux autres

dieux  la création de nouveaux êtres pour les remplacer: plus faibles mais suffisament

efficaces, les hommes rétabliraient l’ancienne productivité des Igigu, sans pour autant

répéter le danger d’une révolte89.

Mais il y a [un remède à cela (?)]:
Puisque [Bêlet-ilî, la Matrice], est ici,

                                                            
87 Brandão (J.L.), “As origens do homem (Hesíodo e o Atrahasis )”, dans Lopes (A.), Lage (C.), Flores
(O.), éd., Scripta Classica. História, Literatura e Filosofia na Antigüidade Clássica, Belo Horizonte,
1999, p. 31-45, p. 31-32 pour la citation. Le même auteur insiste sur le fait que l’ Atrahasis est un poème
où la création de l’homme est particulièrement visible non seulement si on le compare avec la Théogonie,
mais aussi quand on le rapproche d’autres traditions anciennes, comme par exemple la tradition judaïque
ou l’égyptienne (p. 38, note 14).
88 Bottéro (J.), Kramer (S.), Lorsque les dieux faisaient l’homme. Mythologie mésopotamienne, p. 526-
601; p. 530 pour le passage qui nous intéresse (vers 1-6 du fragment I de la tablette de Kasap-Aya).
Nous suivons cet ouvrage pour tout notre exposé concernant les poèmes mésopotamiens, reproduisant ses
traductions et acceptant le choix et l’ordonnement des fragments justifiés aux pages 529-530. Comme
nous le renseignent les auteurs (p. 526-527), l’Atrahasis a été édité et traduit pour la première fois en
1969 par Lambert et Millard. Voir aussi Descat (R.), L’acte et l’effort. Une idéologie du travail en Grèce
ancienne (VIII – V siècle av. J.-C.), Besançon-Lille, 1986, p. 23, note 53, qui souligne aussi l’importance
du travail dans ce poème pour la condition humaine.
89 Enki est le nom sumérien du dieu et Ea, son nom akkadien. A partir du moment où les Sumériens
disparaissent - certainement avant la fin du IIIème millénaire – leur patrimoine culturel est approprié par
les Sémites, d’abord par l’ancienne assise akkadienne, ensuite par les Amurrites venus s’y agréger.
Malgré la contribution des cultures différentes concernées, les éléments principaux de la religion
sumérienne ont prédominé: “Si les Sémites – on pouvait s’y attendre – y avaient donc mis du leur, il est
clair que, comme l’ensemble du système culturel, non seulement la masse du panthéon, mais sa structure
essentielle et apparemment la propre conception générale du divin et de son rôle, à l’époque, portaient
d’abord la griffe des Sumériens” (J. Bottéro, S. Kramer, op. cit., p. 64-66 et 151; p. 65 pour la citation).
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Qu’elle fabrique un prot[otype-d’homme]:
C’est lui qui porte[ra] le joug [des dieux (?)] -
[Qui por]tera le [j]oug des [Igigu (?)]:
[C’est l’Homme qui sera chargé] de leur [labe]ur!…
(vers 7-12 d’un morceau du British Museum, contemporain de la tablette de
Kasap-Aya)90

Les hommes sont ainsi créés à partir de la houe et du sang du dieu Wê, un dieu qui n’est

pas connu d’autres sources et qui est sacrifié pour que le nouvel être participe au divin91.

L’efficacité des hommes surprend les dieux, qui cependant s’irritent avec le bruit

qu’ils produisent92. Il s’ensuit alors une séquence de punitions divines, desquelles les

hommes sont à chaque fois sauvés par le Supersage, d’après les instructions d’Enki:

d’abord Enlil envoie l’épidémie aux hommes, ensuite il leur coupe les vivres et

finalement ils leur envoie la sécheresse93. Le secours des hommes par Enki,

probablement sous la demande de Supersage, déplaît à Enlil, qui reproche à Enki son

comportement et ordonne un fléau plus dur que les antérieurs: un déluge

exterminateur94. L’utilité et la justification du genre humain sont mis en valeur lorsque

                                                            
90 Bottéro (J.), Kramer (S.), op. cit., p. 530-535. Plainte et révolte des Igigu: vers 35-49 de la tablette I de
Kasap-Aya (colonne I, récit interrompu), vers 57-170 de la tablette de Kasap-Aya (colonnes II et III, récit
interrompu). Appel à l’indulgence des Igigu envers les Anunnaku de la part d’Anu  (vers 1-11 d’un
morceau du British Museum). Appel à l’indulgence des Anunnaku et suggestion faite par Ea  de la
création de l’homme: commencement au vers 1 de la même tablette. Remarquons en l’occurrence que la
même déesse est nommée Nintu, ‘Dame-de-la-mise-au-monde’, Bêlet-ilî, ‘Dame-des-dieux’, et, après
avoir accompli la création du nouveau genre, Bêlet-kala-ilî, ‘Dame-de-tous-les-dieux’, Mammi, Mammi-
l’experte, ou encore ‘Matrone-divine’ / ‘Accoucheuse-des-dieux’ (op. cit., p. 581-582).
91 Vers 219-243 du fragment IV de la tablette de Kasap-Aya. Bottéro (J.), Kramer (S.), op. cit., p. 581-
582: le dieu Wê, inconnu par ailleurs, introduit par sa participation dans la ‘fabrication’ de l’homme une
référence au divin et à quelque chose comme l’ ‘intelligence pratique’ (têmu).
92 Bottéro (J.), Kramer (S.), op. cit., p. 540-541. La description du travail des hommes commence au vers
328 de la même tablette.
93 Bottéro (J.), Kramer (S.), op. cit., p. 541-545. Les lignes 361-363 de la colonne VII de la tablette I de
Kasap-Aya, qui annonçaient l’arrivée du fléau et ses premiers désastres, sont perdues. Présentation du
Supersage, son dialogue avec Enki et le salut des hommes, avec la fin de l’épidémie (prières et offrandes
à la déesse Namtar): vers 364-413 des colonnes VII et VIII de la tablette I de Kasap-Aya. Nouvelle
prospérité des hommes, nouvelle irritation d’Enlil et enlèvement des vivres aux hommes à travers le dieu
Adad (qui gouverne la pluie): vers 1-21 de la colonne I de la tablette II de Kasap-Aya. Les 30 vers
environ qui complètent la colonne sont perdus mais le récit peut être à peu près suivi dans une autre
tablette (nommée ‘g’ par Bottéro et Kramer, trouvée à Nippur et conservée au Musée d’Istanbul): les vers
5-35 de la deuxième tablette de Nippur montrent le salut des hommes avec la fin de la sécheresse (prières
et offrandes au dieu Adad). Troisième phase de prospérité humaine et renforcement de l’ancien fléau:
nouvelle sécheresse et nouvelle famine, surveillées par Anu et Adad et par Enlil; désespoir de Supersage:
vers 4-14 de la colonne III de la tablette de Nippur.
94 Bottéro (J.), Kramer (S.), op. cit., p. 545-547. La colonne IV de la tablette II de Nippur est mutilée à
partir du vers 18, ce qui ne permet qu’une conjecture sur le secours apporté par Enki aux hommes. Dans
une assemblée des dieux, Enlil reproche à Enki et à deux autres dieux d’avoir aidé les hommes (vers 13-
34 de la colonne V de la tablette II de Nippur). Enki rit pendant qu’Enlil le reproche (vers 41-44 de la
même colonne). Enlil propose le déluge (supposition à partir de la suite du récit). Sur ce genre de récit
d'un déluge qui extermine l'humanité, à l'exception seulement de quelques individus, qui apparaît dans
des traditions mythiques différentes, voir Eliade (M.), "Eschatologie et cosmogonie. La fin du monde –
dans le passé et l'avenir", dans  Aspects du mythe, Paris, 1963, p. 71-94.
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les dieux, alarmés, discutent, réagissant au projet de la perte du genre qu’ils avaient

créés (on ne peut pas savoir exactement quel dieu a pris la parole, probablement Enki ou

Nintu)95. Enki s’oppose au déluge et envoie à Atrahasis un songe prémonitoire pour

qu’il prépare le bateau qui le sauvera.

L’arrivée du déluge terrifie même les dieux96. La catastrophe prend une autre

dimension lorsque les dieux ont eux aussi faim et soif97. Ignorée de tous les dieux, sauf

d’Enki, la survie d’Atrahasis résoudra pour la deuxième fois le problème de la

subsistance divine et, à travers sa descendence, permettra la continuation du genre

humain. Après la fin du déluge, Atrahasis aborde le sommet où il fera relâche et fait un

sacrifice pour les dieux, qui s’approchent de la fumée du sacrifice “comme des

mouches”98.

L’importance de l’humanité en tant que ‘force de travail’ pour les dieux

intervient ainsi à deux reprises dans le poème. D’abord, lorsque ceux des dieux qui

avaient été obligés à travailler, les Igigu, se refusent de le faire; ensuite, quand tous les

dieux ont faim et soif en conséquence de la disparition de l’humanité dans le déluge, les

Igigu ayant définitivement conquis le droit de ne plus travailler99. Les dieux sont ainsi

en général caractérisés par une espèce de maladresse: les grands-dieux Anunnaku et les

petits-dieux Igigu sont incapables de s’aider mutuellement même lorsqu’ils souffrent

d’un mal grave et commun. Le fait qu’Enki est plus raisonnable qu’Enlil à l’égard de

l’importance du genre humain suggère aussi que dans le portrait de la royauté divine le

poème a voulu rencontrer le reflet de celle des hommes100. Cela explique peut-être le

                                                            
95 Vers 30-37 de la colonne VII de la tablette II de Nippur. Bottéro (J.), Kramer (S.), op. cit., p. 547-548.
La réaction des dieux contre le projet d’exterminer les hommes se prolonge jusqu’au vers 53 de la même
colonne.
96 Vers 23-31 de la colonne III de la tablette III de Kasap-Aya. Bottéro (J.), Kramer (S.), op. cit., p. 548-
551. Enki envoie le songe prémonitoire à Atrahasis pour qu’il prépare un bateau; il le fait et quitte sa
ville: vers 11-50 de la colonne I de la tablette III de Kasap-Aya. Le déluge: vers 5-19 de la colonne III de
la même tablette. La lamentation des dieux: vers 15-54 de la colonne III et 4-15 de la colonne IV de la
même tablette.
97 Vers 12-23 de la colonne IV de la tablette III de Kasap-Aya. Bottéro (J.), Kramer (S.), op. cit., p. 552.
98 Vers 30-35 de la colonne V et 5-26 de la colonne VI de la tablette III de Kasap-Aya. Bottéro (J.),
Kramer (S.), op. cit., p. 552-553. Le serment référé au vers 8 de la colonne VI obligeait les dieux à
respecter la décision du déluge exterminateur.
99 Comme leurs anciens maîtres, les Igigu sont maintenant des grands-dieux: vers 232 du fragment IV de
la tablette de Kasap-Aya, cité infra.
100 Bottéro (J.), Kramer (S.), op. cit., p. 579-580 et 588-591. Les auteurs observent plus loin (p. 585) que
c’est en vue de leur utilité qu’Enki protège et aide les hommes contre Enlil, s’étant déjà opposé à la
décision du déluge depuis le départ (mais le mauvais état des sources ne nous permet pas de le savoir avec
exactitude). Enlil, par contre, est un dieu “que le poème, décidément, n’épargne guère, saisissant toutes
les occasions de le dépeindre sous les couleurs les moins flatteuses”. Enlil ne prend pas en consiération
l’utilité des hommes même quand il prend part au repas promu par Atrahasis après le déluge, ce qui
motive les reproches de Nintu.
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rire d'Enki pendant l’assemblée des dieux101. Les Anunnaku et, tout spécialement, le

grand chef Enlil ont ainsi eux-mêmes causé la faim et la soif qui les a affligés, comme

d’ailleurs ils le reconnaîtront.

La survie des hommes surprend les dieux et permet qu’ils se nourrissent. Le

grand dieu Enlil paraît accepter l’échec partiel de son essai d’exterminer l’humanité et

trouve ensuite un autre moyen de punir les hommes. Il s’agit aparemmennt toujours

d’éviter le bruit causé par leur activité incessante, mais cette ancienne motivation du

geste divin n’est plus mentionnée dans la suite du récit telle que nous l’avons. Ayant

échapé à l’extermination grâce à la désobéissance du dieu Enki, les hommes ont peut-

être donné à Enlil une deuxième raison pour être punis (mais ceci n’est pas explicité)102.

De punition en punition, le poème élabore, à partir du thème du travail, les

conditions et la signification du genre humain. Les hommes commencent à travailler

juste après être nés et ne s’arrêtent plus. Leur besogne est telle qu’elle irrite les dieux.

L’argile qui a fourni aux hommes leur matière fondamentale a déterminé pour toujours

leur vocation aux labeurs de la terre. Tout en ayant une forte signification symbolique,

cela reproduit aussi la situation historique du pays lors de la composition du poème,

spécialement en ce qui concerne l’économie agraire et l’expérience de l’inondation

comme le fléau le plus terrible. Le même travail qui a appelé les hommes à la vie leur

apporte des souffrances terribles et la mort. Attachés aux dieux par cette réalité

incontournable, ils ne peuvent qu’entretenir avec eux un rapport ambigu103.

Le déluge et la condition humaine du travail sont aussi présents dans la tradition

mythique mésopotamienne à travers d’autres récits. Un récit bilingue de la création de

l’homme, de la fin du IIème millénaire,  présente une justification divine de l’agriculture

dans un tournoi entre Asnan, divinité-patronne des céréales, et Lahar, divinité-patronne

du menu-bétail. Lorsque les hommes sont créés, ils ne remplacent pas les dieux dans le

                                                            
101 Vers 41-44 de la colonne IV de la tablette II de Nippur.
102 Vers 41-48 de la colonne VI et 1-6, de la colonne VII de la tablette III de Kasap-Aya. Bottéro (J.),
Kramer (S.), op. cit., p. 554.
103 Bottéro (J.), Kramer (S.), op. cit., p. 599-601; particulièrement p. 599: “Dans son état d’origine, le
Déluge n’est qu’un des mythes rassemblés ou mis au point par les auteurs d’Atrahasis pour constituer ce
qu’ils voulaient être une explication des origines des hommes, du sens de leur existence, de leurs
obligations natives envers le monde surnaturel, ainsi que des rapports ambigus que ce dernier, dès
l’origine, entretenait avec eux: attendant de leur travail une existence fournie de tous biens et tranquille;
mais, simultanément, comme jaloux de leurs réussites et, dans la crainte qu’elle leur portât préjudice,
enclins à les empêcher de trop prospérer, à les combattre par des épreuves collectives: épidémies,
famines, inondations; et finissant par ne les accepter qu’après leur avoir imposé des conditions restrictives
de reproduction et de durée de vie – ces mêmes conditions qui sont toujours les nôtres de mémoire
d’homme.”
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travail, mais les complètent en nombre, la quantité de dieux étant insuffisante104. Le

prologue au récit du tournoi Oiseau contre poisson constitue lui aussi une justification

de l’institution de l’irrigation et du pâturage105. D’autres exemples peuvent encore être

ajoutés: un récit en sumérien, un autre trouvé à Ras Shamra et l’épopée ninivite de

Gilgames. Dans le récit du déluge selon Bérose – un Babylonien qui a écrit en grec les

traditions de son pays vers 300 av. J. C. – le rapport entre le mythe et la situation

historique du pays est particulièrement souligné106.

La singularité de la tradition poétique grecque se manifeste aussi quand on la

compare avec l’Ancien Testament. Dans le récit du livre de la Genèse, l’homme est créé

pour servir et préserver le jardin de l’Eden:

“Dieu créa l’homme à son image, à l’image de Dieu il le créa, homme et femme
il les créa. Dieu les bénit et leur dit: ‘Soyez féconds, multipliez, emplissez la
terre et soumettez-la; dominez sur les poissons de la mer, les oiseaux du ciel et
tous les animaux qui rampent sur la terre.’ ”
(Genèse, 1, 27-28)

Et dans le deuxième récit de la création de l’homme, un peu différent du premier et

inclu comme suite par les éditeurs de la Bible de Jérusalem:

“Au temps où Yahvé Dieu fit la terre et le ciel, il n’y avait encore aucun arbuste
des champs sur la terre et aucune herbe des champs n’avait encore poussé, car
Yahvé Dieu n’avait pas fait pleuvoir sur la terre et il n’y avait pas d’homme
pour cultiver le sol (...) Yahvé Dieu planta un jardin en Eden, à l’orient, et il y
mit l’homme qu’il avait modelé. (...) Yahvé Dieu prit l’homme et l’établit dans
le jardin d’Eden pour le cultiver et le garder.”

                                                            
104 Bottéro (J.), Kramer (S.), op. cit., p. 503-
105 Bottéro (J.), Kramer (S.), op. cit., p. 518-520; voir en particulier p. 520: ce récit “insiste encore sur la
prépondérence d’Enki / Ea. Si ce dieu n’intervient pour ainsi dire pas en matière théogonique, il a sa large
part dans la cosmogonie, et presque tous lui imputent l’initiative de l’invention et de la création des
hommes, et le reconnaissent à peu près unanimement seul responsible de leur passage de l’ordre naturel à
l’ordre culturel.”
106 Bottéro (J.), Kramer (S.), op. cit., p. 566-580. Certaines spécificités distinguent ces récits entre eux et
par rapport à la version la plus ancienne: le récit en sumérien présente l’immortalisation d’Atrahasis,
absente de la version la plus ancienne, ainsi que les noms du héros et de la ville; le récit du Gilgames est
une réédition de celui de l’Atrahasis; dans Gilgames, XI et dans le récit de Bérose manquent les
motivations profondes du déluge, qui paraît alors arbitraire (J. Bottéro, S. Kramer, op. cit., p. 594, 597-
598 et 599). Sur le récit de Bérose, voir en particulier p. 578-579: “(…) une fois opérée la distribution
liminaire des domaines entre les trois plus grands dieux, le Ciel à Anu, la Terre à Enlil et l’Apsû à Enki, et
chacun d’eux installé chez lui, en compagnie de sa cour surnaturelle (11-18), les choses ont dû s’organiser
comme dans une grande propriété à faire valoir pour en tirer subsistance, sous la direction opérationnelle
d’une hiérarchie énumérée en ordre descendant, du Pére fondateur au ‘contremaître’ (7-10), et les
ouvriers divins se sont mis au travail, commençant, comme on le pensait dans ce pays essentiellement
agricole et en absolue dépendance de l’irrigation, par y creuser les canaux d’adduction d’eau, et d’abord
les plus importants, source de tous les autres: le Tigre et l’Euphrate (12-26). (…) il ne s’agit de rien moins
que de donner à la terre, c’est-à-dire, répétons-le, au ‘pays’, sa configuration définitive, comme s’il avait
été question, en plus grand, d’une simple propriété rurale”.
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(Genèse, 2, 4b-5, 8 et 15)

Le travail existait donc depuis 'le départ', c'est-à-dire comme l'horizon dans lequel

vivrait la nouvelle créature de Dieu. L'homme existait déjà dans la projection de son

activité par le Créateur: tout ce qu'il pouvait et était censé faire était déterminé dans

l'intention du Créateur. Dans ce contexte, l'on peut comprendre le 'travail' non seulement

comme le but, mais aussi comme le sens de la vie humaine. Toutefois, la souffrance par

le travail n’est mentionnée que lorsque l’homme mange de l’arbre de la connaissance du

bien et du mal. Dieu annonce la punition:

“A l’homme, il dit: ‘Parce que tu as écouté la voix de ta femme et que tu as
mangé de l’arbre dont je t’avais interdit de manger, maudit soit le sol à cause de
toi! A force de peines tu en tireras subsistance tous les jours de ta vie. Il
produira pour toi épines et chardons et tu mangeras l’herbe des champs. A la
sueur de ton visage tu mangeras ton pain, jusqu’à ce que tu retournes au sol,
puisque tu en fus tiré. Car tu es glaise et tu retourneras à la glaise. (...) Et Yahvé
Dieu le renvoya du jardin d’Eden pour cultiver le sol d’où il avait été tiré.”
(Genèse, 3, 17-19 et 23)

Le rapport entre l'humanité et le travail a mené J. Bottéro et S. Kramer a supposer

l'influence du récit anthropogonique de l’Atrahasis  sur le livre de la Genèse107.

Néanmoins, une différence significative sépare les deux récits: seulement dans la

Genèse le travail est la punition d'une action de l'homme. L. Strauss a observé dans son

commentaire à la Genèse:

"La vie de l'homme, comme nous la connaissons, la vie de la plupart des
hommes, est celle de laboureurs du sol. Leur vie est besogneuse et sévère; ils
ont besoin de la pluie qui ne vient pas toujours quand ils en ont besoin et ils
doivent travailler dur. Si la vie humaine avait été besogneuse et sévère depuis le
tout début, l'homme aurait été forcé ou serait du moins tempté d’être sévère,
avare, injuste; il n'aurait pas été entièrement responsable pour son manque de
charité ou de justice. Mais l'homme doit être entièrement responsable. Dès lors
la sévérité de la vie humaine doit être une conséquence de la faute de
l'homme."108

Même s’il y a eu une influence du récit mésopotamien sur le sémitique, la différence qui

sépare les deux n'est pas sans importance. Pour M. L. West, le passage de Genèse, 3,

17-19 est plus proche du mythe grec tel que nous l'avons dans la Théogonie d'Hésiode

                                                            
107 Bottéro (J.), Kramer (S.), Lorsque les dieux faisaient l’homme. Mythologie mésopotamienne, p. 600-
601.
108 Strauss (L.), "Jerusalem and Athens", dans Studies in platonic political philosophy, Chicago / London,
1983, p. 147-173; en particulier p. 155.
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que de l'Atrahais: le thème de la colère de Dieu contre Adam et Eve ressemblerait à

celui de la colère de Zeus provoquée par la tromperie de Prométhée109.

L'Atrahasis et la Genèse ont donc en commun le fait de concevoir notre arrivée

au monde en fonction du travail: dans le poème mésopotamien nous nourrissons les

dieux; dans le sémitique, nous entretenons le jardin de Dieu. Dans ce dernier, la

punition par Dieu est la sévérité du travail, non le travail lui-même, pour lequel nous

avons été créés. Plus proche de l'Atrahasis par le rôle accordé au travail, la Genèse se

rapprocherait aussi de la Théogonie par son récit de la punition à une transgression

volontaire de l'homme.

III.2.2 Les poèmes homériques

Cette rapide incursion dans les traditions poétiques mésopotamienne et

sémitique nous offre l’esquisse d’un contraste avec la mythologie et la poésie grecques.

L’influence de la poésie et des religions orientales sur les grecques, que nous pouvons

supposer à partir des études de mythologie comparée, rend les différences à l’égard de

la Grèce encore plus significatives110. Certes, dans des récits mythologiques grecs

différents, le travail est considéré comme une caractéristique du genre humain; il n’est

toutefois jamais présenté comme une justification de sa création111.

La particularité des Grecs commence déjà par le fait que leurs dieux,

contrairement, par exemple, à ceux des Mésopotamiens, n’ont pas besoin de se nourrir.

Le nectar et l’ambroisie qu’ils consomment contribue en quelque sorte à leur vitalité

extraordinaire, mais ne ne sont jamais présentés comme une condition de leur existence.

                                                            
109 West (M. L.), The east side of Helicon. West asiatic elements in Greek poetry and myth, Oxford, 1997,
p. 120-121. L'auteur avait déjà manifesté son point de vue dans son commentaire des Travaux et les jours
(West: Works and days, ad 47-105, p. 155, note 1).
110 West (M.), “The rise of the greek Epic”, Journal of Hellenic Studies, 108, 1988, p. 151-172; en
particulier p. 169-172, où l’auteur observe que les allusions théogoniques chez Homère et une partie des
longs récits théogoniques chez Hésiode ont une origine orientale (résultat de l’influence de la poésie
narrative Sumerienne-Akkadienne, Hurrienne-Hittite et Ugaritique). Dans la Théogonie, 98-103,
l’expression klei¤a prote/rwn a)nqrw/pwn peut aussi témoigner de cette influence: "Il est à peine
exagéré de dire que toute l’image des dieux dans l’Iliade est orientale.” Le même auteur suppose aussi
que des poètes ou des artisans bilingues, travaillant en Grèce à partir du Xème siècle av. J. C., peuvent
avoir propitié l’influence du Gilgamès, de l’Enuma Elis et de l’Atrahasis sur les Grecs. Voir aussi Vian
(F.), “La fonction guerrière dans la mythologie grecque”, dans Vernant (J.-P.), éd., Problèmes de la
guerre en Grèce ancienne, Paris / La Haye, 1968, p. 53-68; en particulier p. 54.
111 Pour M. West, le récit de la création du genre humain à partir de Prométhée, qui paraît avoir été la
version la plus ancienne du mythe de Prométhée et de Pandora, est la base des récits hésiodiques. Pandora
serait à l’origine une déesse chtonienne. La version que nous connaissons par le fragment 2 Merkelbach-
West et le Catalogue des Femmes montre Prométhée comme le mari de Pandora, et dans le premier ils
sont les parents de Deucalion. Dans la version des Travaux et les jours, adaptée par Hésiode, c’est
Epiméthée qui accueille Pandora, malgré l’avertissement de Prométhée. Le rapport de Pandora aux dons
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Ne pas avoir besoin de nourriture détermine le corps divin, comme l’explique le poète

lorsqu'Aphrodite est blessée par Diomède:

(…) r(e/e d )a)/mbroton ai(¤ma qeoi¤o,
i)xw£r, oi(¤o/j per te r(e/ei maka/ressi qeoi¤sin:
ou) ga\r si=ton e)/dous ), ou) pi/nont )ai)/qopa oi)=non,
tou)/nek )a)nai/mone/j ei)sin kai£ a)qa/natoi kale/ontai.

“(…) jaillit son sang immortel: c’est l’ ‘ichôr’, tel qu’il coule aux veines des
divinités bienheureuses: ne mangeant pas le pain, ne buvant pas le vin aux
sombres feux, elles n’ont point de sang et sont appelées immortelles.”
(Iliade, V, 339-342)112

Si, donc, les hommes peuvent être caractérisés chez Homère par leur rapport à la

nourriture, les dieux n’en ont aucun besoin113. Malgré deux mentions de sacrifices dont

l’odeur et la fumée arrivent au ciel, l’Iliade ne dit jamais que les dieux sentent la fumée.

Le poète peut parfois mentionner que Zeus a reçu des sacrifices ou que les dieux fêtent

avec des mortels, ce qui ne signifie pas qu’ils se nourrissent. Seulement dans l’Iliade,

IX, 535 est-il affirmé que les dieux se nourrissent d’hécatombes, mais il s’agit

apparemment d’une référence spécificque à une légende du passé qui ne doit pas être

considérée comme une caractéristique générale des dieux114.

                                                                                                                                                                                  
de la terre dans version plus ancienne nous permet de comprendre pourquoi la première femme est
appelée Pandora chez Hésiode (West: Works and days, ad 81, p. 164-166).
112 Comme lá observé J. Brandão, “As origens do homem (Hesíodo e o Atrahasis )”, p. 42, note 25, en se
passant de la nourriture en tant que moyen de subsistance, les dieux se passent du travail même avant la
création des hommes. J.-P. Vernant a expliqué les banquets divins par le plaisir et la vitalité infinie qui
caractérisent la vie des immortels (“Mortels et immortels: le corps divin”, dans J.-P. Vernant, L’individu,
la mort, l’amour. Soi-même et l’autre en Grèce ancienne, Paris, 1989; 2ème éd., Paris, 1999, p. 17-19).
Pour R. B. Onians, la signification du nectar et de l’ambroisie dans la vie des dieux correspond à la
croyance répandue dans des cultures différentes de l’Antiquité, selon laquelle la semence et en général
toute source de vie d’un corps se trouvent dans l’huile (a)/leifar) localisé dans la tête, les genoux ou les
testicules des individus masculins (Les origines de la pensée européenne, partie II, chapitre XI, p. 349-
357 et 230-244).
113 Les hommes sont souvent ceux qui mangent, "ce qui les distingue des animaux et des dieux" (P. Pucci,
Ulysse polutropos. Lectures intertextuelles de l'Iliade et de l' 'Odyssée', trad. par J. Routier-Pucci, Lille, p.
241 et note 23). Voir les expressions: brotw=n, oi((\ a)rou/rhj karpo\n e)/dousin (Iliade, VI, 142 et, avec
la variante e)/dontej, XXI, 465); o(/ssoi nu=n brotoi/ ei)sin e)pi\ xqoni\ si=ton e)/dontej (Odyssée, VIII,
222; IX, 89 et 101); a)ndra/sin a)lfesth¤?sin (Odyssée, I, 349) et a)ndrw=n a)lfesta/wn (Odyssée, VI, 8);
a)ndri£ sitofa/gw? (Odyssée, IX, 191). Le roi crétois Idoménée décrit le grand Ajax comme celui qui ne
céderait "devant  aucun mortel qui mange la mouture de Déméter" <o(£j qnhto/j t ) ei)/h kai£ e)/doi
Dhmh/teroj a)kth/n> (Iliade, XIII, 322); les Lotofages sont caractérisés par leur nourriture (un cas bien-
sûr exceptionnel!): oi(/ t' a)/nqinon ei)¤dar e)/dousin (Odyssée, IX, 84).
114 Iliade, IX, 535: a))/lloi de\ qeoi£ dai/nunq ) e(kato/mbaj. Nous suivons G. S. Kirk pour toute cette
réflexion sur la nourriture divine chez Homère (The Iliad: a commentary II, “Introduction”, p. 10-14).
Voici les passages référés par lui: Iliade, I, 315-317 et VIII, 549 (sacrifices dont la fumée arrive au ciel);
Iliade, II, 420 (Zeus a reçu des sacrifices); Iliade, I, 423 ss., XXIII, 205 ss., et Odyssée, I, 25-27 (les dieux
fêtent avec des mortels). L'inauthenticité de l'Iliade, IX, 535 est soutenue par G. S. Kirk, qui renvoie à J.
Griffin, Homer on life and death, Oxford, 1980, p. 187, n. 22). Le refus des dieux d'accepter  la fumée qui
monte du sacrifice offert par les Troyens dans l’Iliade, VIII, 550-552 est considéré par G.S. Kirk et les
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Ces considérations nous suggèrent que l'importance du nectar et de l'ambroisie

ne découle pas de leur fonction comme nourriture, mais de leur rôle dans les banquets

des dieux. C'est ce qu'exprime sans hésitation Hépheste lorsqu'il voit la querelle entre

Zeus et Héra menacer cette grande source de plaisir qui est le banquet:

[Hépheste à Héra, devant les autres dieux:]
"Ah! la fâcheuse, l'insupportable affaire, si, pour des mortels, vous disputez tous
deux ainsi, et menez tel tumulte au milieu des dieux! Plus de plaisir au bon
festin, si le mauvais parti l'emporte! Moi, à ma mère, pour sage qu'elle soit,
j'offre ici un conseil: qu'elle cherche à plaire Zeus, afin que notre père n'aille
plus, en la querellant, troubler notre festin. Et si l'Olympien qui lance l'éclair
éprouvait seulement l'envie de la précipiter à bas de son siège!… Il est de
beaucoup le plus fort. Allons! va, cherche à le toucher avec des mots apaisants;
et aussitôt l'Olympien nous redeviendra favorable."
(Iliade, I, 573-583)115

Même si l'acte de manger n'est point un besoin, le plaisir de manger ensemble est une

réalité assez remarquable dans la vie des dieux olympiens116. Toujours dans l'intention

                                                                                                                                                                                  
éditeurs de l’Iliade en général (par exemple: W. Dindorf, D. B. Monro et T. W. Allen, W. Leaf, P.
Mazon, M. M. Willcock) comme une des raisons pour exclure ces vers du poème. Le refus suggère qu'à
d'autres occasions les dieux peuvent avoir accepté  la fumée comme une espèce de nourriture, ce qui est
inadmissible dans le contexte de l'Iliade (les autres deux raisons pour l'exclusion des vers: le fait qu’ils
n’apparaissent dans aucun manuscrit médiéval et leur supposition maladroite que tous les dieux se placent
contre les Troyens dans la guerre). A partir de toutes ces évidences G. S. Kirk a conclu que “l’idée d’un
parfum qui monte des sacrifices était traditionnelle, mais Homère n’a pas souligné qu’elle était sentie par
les dieux en hauteur. En effet, cet aspect peut avoir été partiellement négligé. La référence à l’ambroisie
et au nectar a probablement été introduite relativement tard dans la tradition poétique orale, à en juger par
sa fréquence et par son statut formulaire, et même à cette occasion sans que l’on insiste sur leur
consommation proprement dans l’Olympe”(p. 12). L’ ambroisie est mentionnée comme ‘nourriture
divine’ six fois dans l’Iliade et quatre dans l’Odyssée, mais elle n’est consommée en Olympe aucune fois.
Le nectar apparaît cinq fois dans l’Iliade, dans deux il est consommé par les dieux en Olympe (Iliade, I,
598 et IV, 3; d'après Kirk, op. cit., p. 9-10). La notion d’une fumée qui monte jusqu’aux dieux est
probablement une influence des croyances mésopotamiennes de l’époque post-néolitihique qui ne peut
pas avoir atteint la Grèce avant la fin de l’Age du Bronze, époque des premiers autels pour sacrifice qui se
sont préservés. Cette conception a été remplacée par celle d’une Age d’Or où les dieux descendent pour
prendre part aux banquets avec les hommes - mentionnée, par exemple, par les Phéaciens dans l’Odyssée
et supposée par le récit du partage inégal de la viande par Prométhée à Mékoné, dans la Théogonie
d’Hésiode - et, finalement, a donné naissance à la vision homérique de dieux qui se nourrissent
d’ambroisie et de nectar. Dans ce dernier stage, le ‘bœuf partagé’ a été réduit à ‘un simple signe
d’honneur et d’allocation de droits’ (G. S. Kirk, op. cit., p. 13). Saïd (S.), "Les crimes des prétendants, la
maison d'Ulysse et les festins de l'Odyssée", dans Saïd (S.), Desbordes (F.), Bouffartigue (J.), Moreau
(A.), éd., Etudes de littérature ancienne. Homère, Horace, le mythe d'Œdipe, les 'Sentences de Sextus',
Paris, 1979, p. 9-49; en particulier p. 17, observe que dans l’Odyssée, V, 196-199 la nourriture mortelle
d'Ulysse est opposée à l'ambroisie et au nectar qui constituent la nourriture de Calypso. Par ailleurs, c'est
pour être une fantaisie aberrante que l'imagination d'un besoin divin de la nourriture peut constituer une
situation comique (Aristophane, Les oiseaux, 1508-1525, où le manque d'offrandes des mortels cause la
défaillance de Zeus...).
115 Voir en particulier Iliade, I, 575-576 et 578-579: ou)de/ ti daito£j / e)sqlh¤j e)/ssetai h)¤doj, e)pei£ ta£
xerei/ona nika?¤ (…) o)/fra mh£ au)¤te / neikei/h?si path/r, su£n d )h(mi¤n dai¤ta tara/ch?.
116 Voir Frère (J.), Ardeur et colère. Le thumos platonicien, Paris, 2004, p. 20: “Qu’il s’agisse du qumo/j
des dieux ou du qumo/j des hommes, leur cœur s’émeut lors des brillants banquets auxquels ils
participent.”
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d'éviter qu'une dispute entre ses parents gâche la réunion, Hépheste sert tous les dieux

de nectar en même temps qu'il essaye de dissuader Héra. Pour exemplifier cette vie

charmante sur laquelle veille Hépheste, le poète compose une scène où les sages

conseils du dieu se font accompagner des gestes maladroits qui déclenchent le rire des

dieux. Au son de la phorminx d'Apollon ils festoient jusqu'à la fin du jour117.

En ce qui concerne les poèmes homériques, leur perspective aristocratique rend

encore moins concevable que le travail y joue le rôle d’une justification pour l'existence

des hommes. Nombreux sont les aspects où transparaît la société aristocratique et

guerrière qui a mis au jour l'Iliade et l'Odyssée, la réalité du travail n'y étant mentionnée

qu'ocasionnellement118.

Une des rares occasions où la norriture est mise est mise en évidence dans

l’Iliade a lieu lorsque les rois achéens emmènent Achille à la présence d'Agamemnon.

Malgré la tristesse du héros, ils essayent de le convaincre à "laver le sang qui le couvre"

(Iliade, XXIII, 35-41). Achille refuse de le faire et les incite à s'occuper du cadavre de

Patrocle:

[Achille à Agamemnon:]
"Mais allons! pour l'instant, réponds à l'appel de l'horrible repas; puis, dès
l'aube, Agamemnon, protecteur de ton peuple, fais apporter du bois et fournir au
mort tout ce qu'il sied qu'il ait pour plonger dans l'ombre brumeuse. Ainsi le feu
vivace va vite, dans sa flamme, le ravir à nos yeux, et nos gens pourront alors

                                                            
117 Iliade, I, 584-611. La forme verbale oi)noxo/ei, ainsi que le geste de puiser dans le cratère (a)po£
krhth¤roj a)fu/sswn), employés pour indiquer le service du nectar (598), dénotent clairement que celui-
ci exerce dans ce banquet céleste le rôle du vin. Notons aussi que c'est la deuxième fois dans le premier
chant que la musique est mentionnée comme domaine d'Apollon (voir 457-474, lors des sacrifices que
l'expédition achéenne fait pour dissoudre le courroux d'Apollon).
118 L’aspect aristocratique de la société homérique a été mis en évidence par Mele (A.), Società e lavoro
nei poema omerici, Napoli, 1968, p. 61-73. Voir aussi W. Jaeger, Paideia. La formation de l’homme grec,
trad. par A. et S. Devyver, Paris, 1964, p. 36: “Les dieux d’Homère forment une société de nobles”. Et
l’essence même du culte et de la piété grecs consiste à proclamer la gloire de la divinité: être pieux, c’est
‘honorer le dieu’ ”. Le passage est cité par W. Kullmann, Das Wirken der Götter in der ‘Ilias’.
Untersuchungen zur Entstehung der Frage des homerischen Götterapparats, p. 86, note 1, qui rajoute (p.
121): “Nous devons admettre que la mentalité, dans un certain sens individualiste, exprimée dans cette
civilité était celle du noble ionien à l’époque du poète, dans laquelle une ‘politesse très complémentaire
existait à côté d’une désinvolture apparemment plus naïve’, et que ce noble (et avec lui Homère)
considérait aussi son rapport avec les dieux – par opposition à celui du peuple – comme reposant sur une
amitié et, correspondant à celle-ci, aussi sur une attention individuelle, plus réciproque et, en partie, plus
formelle, que sur une humble vénération.” Voir encore Nilsson (M. P.), Geschichte der griechischen
Religion, p. 360-361; Barck (C.), Wort und Tat bei Homer, p. 59 (“Le juste espace de l’exhibition des
capacités  dans l’Iliade est et reste la société des nobles vécue vivement, à laquelle on se reconnaît
incontestablement obligé”); Baldry (H.C.), The unity of mankind in Greek thought, Cambridge,
Cambridge University Press, 1965, p. 11-15; Finley (M.), The world of Odysseus, p. 56. Kirk (G. S.),
“War and the warrior in the homeric poems”, dans Vernant (J.-P.), éd., Problèmes de la guerre en Grèce
ancienne (Civilisations et Sociétés 11), Paris / La Haye, 1968, p. 93-117; en particulier p. 97-98 (qui
évoque les études de Chadwick, pour qui les poèmes homériques représententent des "sociétés
aristocratiques et militaristes d’une consistence remarquable").
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retourner à leur besogne!"
(Iliade, XXIII, 48-53)

A la fois souffrant de la perte de Patrocle et avide de s'acquitter des obligations funèbres

à son égard, le héros se reporte à l'urgence du retour au travail comme à un argument

supplémentaire en faveur de l'action immédiate. Mais ce genre de considération sur

l'importance du labeur est rare chez Homère. Les références au 'peuple', plus

nombreuses dans l'Iliade  que dans l'Odyssée, ne jouent de rôle vraiment important dans

aucun des deux poèmes119.

Récit d'un héros entrepreneur, l'Odyssée donnera parfois un peu d'attention au

travail. Les occasions où Ulysse se sort des difficultés rencontrées sont tant des

démonstrations de ses multiples habiletés. Ces habiletés n'apparaissent néanmoins que

sous fond des tâches imposées par un destin implacable et surprenant. Hormis ces

occasions exceptionnelles, la besogne quotidienne n'est pas moins étrangère pour Ulysse

que pour Agamemnon ou Achille. Le fait d'avoir construit son propre lit conjugal ne

change fondamentalement pas le profil aristocratique du héros120.

Outre les talents d'Ulysse, l'Odyssée met en valeur le travail féminin lorsqu'il

montre l'activité des servantes domestiques ainsi que celui des maîtresses de maison. Il

est particulièrement remarquable que Calypso, Circé et Pénélope apparaissent associées

au tissage121. D'autres fois le poème évoquera le monde du travail en mettant en

évidence ceux dont la vie découle en marge du labeur quotidien. Signe distinctif de

                                                            
119 A cause des scènes de bataille, les occurrences du terme lao/j sont plus nombreuses dans l'Iliade
(plus de cent-cinquante fois) que dans l'Odyssée (une trentaine de fois). Ces occurrences relativement
nombreuses dans les deux poèmes ne témoignent toutefois pas de l'importance du 'peuple'. C'est ce
qu'observe E. Auerbach à propos d'Euryclée et d'Euméé, servants du domaine d'Ulysse à Itaque: "De tous
les personnages animés par Homère ce sont là les deux seuls qui n'appartiennent pas à la caste des
maîtres, ce qui nous montre que l'existence mise en scène dans les poèmes homériques se déroule
uniquement dans cette caste, et que les individus qui ne lui appartiennent pas n'y apparaissent qu'en tant
que serviteurs de celle-ci. La caste des maîtres est encore si fortement patriarcale, si mêlée aux activités
quotidiennes de la vie économique qu'on oublie quelquefois l'élément de classe inhérent au monde
homérique. (…) En tant que société ce monde est absolument stable; les conflits ne se déroulent qu'au
sein des différents groupes de la caste seigneuriale; rien n'y pénètre d'en bas". Dans la suite l'auteur ajoute
que l'épisode de Thersite au IIème chant de l'Iliade (211-270) ne peut pas être considéré comme un
'soulèvement populaire', "car nous avons affaire dans ce passage à des guerriers, c'est-à-dire à des
hommes qui sont membres eux-mêmes, quoique à un niveau subalterne, de la caste des maîtres" ("La
cicatrice d'Ulysse", dans idem, Mimésis. La representation de la réalité dans la littérature occidentale,
trad. par C. Heim, Paris, 1968, p. 11-34; p. 31-32 pour les citations).
120 Dans le faux passé qu'il invente pour cacher à Eumée sa vraie identité, Ulysse est un voyageur et un
guerrier qui affirme avec véhémence son mépris pour le travail (Odyssée, XIV, 222-226). Lorsqu'il s'agit
d'un individu qui n'appartient pas à la catégorie des nobles, le travail devient une valeur positive: à
l’Odyssée, XVIII, 357-386, l’oisiveté du mendiant Ulysse est une insulte qu'il répond par l'affirmation
fière du travail; lorsqu'Ulysse rencontre Laërte – qui passe, dans le contexte, pour le servant d'un domaine
- il lui fait un compliment en le rassurant de sa capacité de travail (Odyssée, XXIV, 244-255).
121 Voir l'expression a)glaa£ e)/rga i)dui¤a, employée des femmes (par exemple, Odyssée, XV, 418).
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l'existence sémi-divine des Phéaces, ou bien de l'existence rustique des Cyclopes,

l'absence de travail est la façon du poème d'évincer par le contraste les limites d'une

expérience humaine marquée par la fatigue et la souffrance122.

Dans le monde aristrocratique et guerrier des poèmes homériques, les sacrifices,

les prières et les vœux que les hommes adressent aux immortels, et que ceux-ci à leur

tour exigent, ne satisfont à aucun réel besoin divin123. Ils sont sans doute importants et

leur ommission engendre de la part des dieux les sévères punitions que nous

connaissons124. De surcroît, les dieux justifient souvent leur attachement à tel ou tel

héros, voire à toute une ville, par les égards qu’on leur témoigne125. Ces égards ne sont

                                                            
122 Calypso travaille: Odyssée, V, 61-62; Ulysse construit son bateau en 4 jours: Odyssée, V, 233-262 (en
particulier 243-245); activité des cinquante servantes des Phéaces : Odyssée, VII, 103-111; les Cyclopes
ne travaillent pas la terre, ne font pas d'assemblées, ne chassent pas et ne construisent pas de bâteaux; l'île
de Polyphème n'offre pas de difficultés à l'habitation humaine et ne demande donc pas de travail:
Odyssée, IX, 107-139; Polyphème paît le brébis: Odyssée, IX, 244-251, 307-310 et 340-343 (244-245 =
309-310 = 342-343); Circé travaille: Odyssée, X, 222-221; Odyssée, XX, 105-121: une servante d'Ulysse
manifeste sa colère contre les abus des prétendants, qui consomment le fruit de son travail.
123 L'importance des sacrifices aux dieux ne peut rester inaperçue à aucun lecteur d'Homère. Rapelons
quelques exemples: Iliade, IV, 44-49 (les dieux distinguent cex qui leur offrent des sacrifices); Iliade, IX,
497-501; Iliade, XI, 727-729 et 772-775; Iliade, XX, 299; Odyssée, III, 273-275; Odyssée, IV, 762-766
(Ulysse prie à Athéna qu’elle se souvienne des sacrifices qu'il lui avait déjà offerts); Odyssée, V, 101-102;
Odyssée, XIII,355-362 (Ulysse s’adresse aux nymphes aussitôt arrivé à Ithaque); Odyssée, XIX,365-368.
Notons que les sacrifices offerts par les héros n'assurent pas inconditionnellement la sympathie divine:
dans l'Odyssée, IX, 553-555 les imprécations lancées par le cyclope rendent Zeus entièrement insensible
au sacrifice que lui offre Ulysse; au moment même où il lui adresse ses vœux, le dieu est en train de
concevoir la perte des compagnons du héros.
124 Iliade, I, 65-67: Achille propose à Agamemnon la consultation d'un devin pour lui demander la cause
de la colère d'Apollon, "s'il se plaint pour un vœu, une hécatombe omise, et nous verons alors s'il répond à
l'appel du fumet des agneaux et des chèvres sans tache, et s'il veut bien, de nous écarter le fléau." Iliade,
V, 177-178: lorsqu'ils sont en train de souffrir de nombreuses pertes dans la bataille, Enée demande à
Pandare "s'il n'y a pas de dieu qui soit fâché avec les Troyens et se réclame des sacrifices." Iliade, IX,
529-549: Artémis nuit aux Courètes, qui voulaient sacager la ville de Kalydon, défendue par les Etoliens;
Œnée, le chef des Courètes, avait négligé la déesse et n'a consacré des hécatombes qu'aux autres dieux
(533-537), par oubli ou par simple négligence (537); Artémis leur a envoyé un sanglier violent qui
pendant longtemps a ravagé leur vignoble et qui n'a été tué que par le fils d'Œnée, Méléagre, et après
grande peine (538-549). Iliade, XII, 6-33: après la fin des combats, Poseidon et Apollon ont décidé de
détruire les murs que les Grecs avaient bâtis pour protéger leurs nefs, puisque ceux-ci ne leurs ont pas fait
d'hécatombes (6). Iliade, XXIII, 861-881: lors de la compétion d'arc pour les funérailles de Patrocle,
Teucros oublie de promettre les hécatombes dues à Apollon (862-864); le dieu détourne sa flèche et la fait
râter le pigeon (865); Mérionès s'empare de l'arc et, après avoir promis des hécatombes à Apollon (872-
873), atteint le pigeon et conquit la victoire (874-883). Odyssée, IV, 351-480: Ménélas et ses compagnons
sont retenus par les dieux dans l'île Pharos, devant l'Egypte, pour ne pas leur avoir fait de sacrifices
(i(era/)  avant de partir de l'Egypte (en particulier 351-353 et 377-381). Odyssée, V, 95-111: Hermès
annonce à Athéna l'ordre de Zeus de renvoyer Ulysse à Itaque; ayant offensé Athéna lors de leur retour
(108: e)n no/stw?  )Aqhnai/hn a)li/tonto), Ulysse et ses compagnons ont naufragé à cause des vents
et des vagues envoyés par la déesse; en conséquence, les compagnos sont morts (109-111). Dans Les
travaux et les jours  Zeus détruit la race d'argent à cause de sa négligence envers les dieux (134-139; voir
aussi le fr. 176 Merkelbach-West). Voir West (M. L.), The east side of Helicon. West asiatic elements in
Greek poetry and myth, Oxford, 1997, p. 2, qui cite quelques uns de nos exemples. Il est significatif que
les poèmes homériques ne connaissent pas encore le verbe u(mne/w, que nous rencontrons pour la première
fois dans le proème de la Théogonie (11, 33, 37, 48, 51, 70 et 101), au sens de ‘chanter la gloire d’un
dieu’ (le terme n’apparaît plus dans la suite du texte; d’après l’observation de E. Heitsch,
“TLHMOSUNH”, Hermes, 92, 1964, p. 257-264; en particulier p. 259, note 3).
125 Voir Burkert (W.), Griechische Religion der archaischen und klassischen Epoche, p. 331-333, qui



60

néanmoins jamais présentés comme une justification de l’apparition ou de l’existence

de l’humanité126.

Dans les poèmes homériques l’apparition du genre humain est ainsi un

événement discret que le poète se permet de négliger; il se déroule sans doute dans le

temps, mais ne repose sur aucune justification; il n’envisage aucune finalité.

Or il nous semble que le silence des poèmes homériques quant à une précision

ou à une explication de l’apparition de la race humaine ne doit pas être réduit à son

aspect négatif127. A l'intérieur de l’intense expérience religieuse de l’Iliade et de

l’Odyssée, un tel silence souligne le parallélisme entre les deux genres. Nous aurons

dans cette étude l'occasion de distinguer les aspects différents selon lesquels c’est avant

tout une relation de ressemblance qui unit les dieux et les hommes. C'est par exemple ce

qu'avait déjà noté l’auteur du Traité du sublime:

                                                                                                                                                                                  
remarque à propos du polythéisme grec: “Pour autant qu’un dieu est considéré dans son ‘honneur’, il ne
conteste l’existence d’aucun autre, puisqu’ils sont tous les ‘éternels'. Il n’y a aucun dieu ‘jaloux’ comme
dans la croyance judéo-chrétienne. Il n’y a quelque chose de funeste que quand un dieu est négligé.” Et
plus loin, p. 406: “on ne peut presque pas exprimer autrement la notion de ‘religion’ en grec que comme
‘honneur des dieux’, qew=n timai/, en indiquant en même temps avec cela le culte de ces essences, que le
poète, depuis l’ancienne épopée, savait si bien raconter”. Kullmann (W.), Das Wirken der Götter.
Untersuchungen zur Frage der Entstehung des homerischen ‘Götterapparatts’, p. 87-88, remarque la
correspondance de ce genre de sentiment religieux avec le “principe du do-ut-des, ancré dans la croyance
populaire”. En ce qui concerne l’Iliade, il suffira de rappeler qu’au début et à la fin elle se consacre à la
considération des dieux aux mortels qui leur font régulièrement des sacrifices: au chant I, Chrysès
rappellera Apollon les offrandes et les sacrifices qu’il lui a offerts dans le passé, pour qu’il exauce sa
demande de punition des Achéens (Iliade, I, 39-42); peu après, Achille proposera d’interroger un devin
ou un prêtre à propos du courroux d’Apollon, pour savoir “s’il se plaint pour un vœu, une hécatombe
omise” (ei)/ ga£r o(/ g ) eu)xwlh=j e)pime/mfetai h)d )e(kato/mbhj: Iliade, I, 65); au chant IV, Zeus affirme
à Hébé préférer Troie à toutes les autres villes des mortels, parce que là-bas jamais son “autel ne manquait
de repas où tous ont leur part, des libations ni du fumet de graisse” qui sont l’apanage des dieux (Iliade,
IV, 44-49); au chant XXII, prenant en considération les magnifiques sacrifices qu’il a reçus d’Hector,
Zeus songe à la possibilité de le faire échapper à la mort (mais est immédiatement retenu par Héra: Iliade,
XXII, 208-360); au chant XXIV, les sacrifices que dédiait Hector aux dieux sont évoqués par Apollon
(Iliade, XXIV, 33-34) et par Zeus lui-même (Iliade, XXIV, 66-70) comme raison pour empêcher la
mutilation du cadavre du héros par Achille. La promesse de récompense peut aussi être un important
élément de persuasion entre les dieux (dans l’Iliade, XIV, 263-276, Héra prommet au Sommeil de lui
donner en mariage la plus belle nymphe, s’il accepte d’endormir Zeus; dans la Théogonie, 389-403, Zeus
promet des privilèges aux immortels qui combattront de son côté contre les Titans).
126 D. Lefebvre rappelle la critique d’Aristophane à l’importance démesurée accordée par les dieux aux
cadeaux des mortels dans La paix, 425 (Capacité, force et puissance. Sur la genèse et les sens de la
notion aristotélicienne de dynamis, thèse de doctorat en philosophie soutenue à l’Université de Paris I
sous la direction de R. Brague, 2000, p. 125, note 437). Voir aussi Trojan (F. v.), Handlungstypen im
Epos. Die Homerische Ilias, Munich, 1928, p. 27. Pour ce qui concerce les dons dans le rapport hommes-
dieux en Grèce archaïque, voir Aubriot (D.), Hymne et prière à travers Homère et quelques autres poètes:
la démarche religieuse à l’époque archaïque, Liège, 1996, p. 11, qui observe, au sujet d’un passage
d’Hérodote (VII, 141): “quand il s’agit de la propitiation d’un dieu par un homme, la présentation
d’offrandes était de rigueur pour étayer l’intervention verbale. Elles pouvaient consister en oblations de
toute sorte, de la plus modeste (faute de mieux: Sophocle, Electra, 1377-1378) à la plus luxueuse. Mais
leur caractère commun semble avoir résidé en une recherche, au moins relative, dans la facture”.
127 Reinhardt (K.), “Tradition und Geist im homerischen Epos”, dans Tradition und Geist. Gesammelte
Essays zur Dichtung, p. 5-11; en particulier p. 6: "Il lui [scil. à l'homme homérique] manque une
recherche pareille d'une réponse aux dernières questions, comme celle – pour passer en silence l'Ancien
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Car à mon sens Homère, quand il nous livre les blessures des dieux, leurs
colères, leurs vengeances, leurs larmes, leurs chaînes, leurs passions confuses,
des hommes qui furent à Troie, dans la mesure où il l'a  pu, il a fait des dieux, et
des dieux il a fait des hommes. Mais nous, dans le malheur, il nous reste un
refuge à nos maux; c'est la mort; tandis que pour les dieux ce n'est past tant leur
nature que leur misère qu'Homère a faite éterrnelle.
(Sur le sublime 9, 7, 2-8)128

Mortels et immortels sont ainsi montrés par Homère comme deux ‘genres’

comparables sous plusieurs aspects, les poèmes employant dans ce cas les termes ge/noj

et fu=lon129. La notion de héros paraît elle aussi être clairement délimitée à l’intérieur

du genre humain, aussi bien par rapport aux dieux que par rapport aux ‘mortels

d’aujourd’hui’ (oi(=oi nu=n brotoi/ ei)sin). Mais ceci ne revient pas à dire qu'il y aurait

effectivement trois 'genres': en ce qui concerne les mortels, le poète ne parle presque

exclusivement  que des héros. Les 'hommes d'aujourd'hui' - c'est-à-dire 'nous', 'les

auditeurs' – ne sont que brièvement évoqués dans l'Iliade. Ils sont à proprement parler

un terme de comparaison qui souligne l'excellence des héros. Au cours des événements

racontés par l'Iliade et par l'Odyssée les héros sont 'les mortels' tout court, ceux dont on

                                                                                                                                                                                  
Testament - qui n'est pas étrangère à l'épopée de Gilgamesh."
128 Sur le sublime, edition du texte grec, introduction et commentaire par D. A. Russell, Oxford, 1964;
nous citons la traduction de J. Pigeaud (Paris, 1991). D'auteur et date inconnus, cet important ouvrage est
normalement daté autour du Ier siècle de notre ère. Le pasage est cité par Richardson (N.), The Iliad: a
commentary VI, p. 44-45. Le parallélisme entre les dieux et les hommes est un des aspects les plus
commentés des poèmes homériques depuis l'Antiquité. Pour une vision plus récente et sans doute
influente de ce sujet voir Reinhardt (K.), “Das Parisurteil”, p. 24-25: “Dans l’Iliade les Olympiens ont et
font tout ce que les hommes aussi ont et font, à peu près comme le peuple des Nains ou des Elfes dans les
contes populaires ont et font aussi tout ce que les hommes ont et font, seulement d’une autre façon. Pour
autant que les Olympiens ont et font tout d’une façon olympienne, ils deviennent un ‘genre’, un fu=lon.”
Aubriot (D.), Hymne et prière à travers Homère et quelques autres poètes, p. 4, parle d’un “dessein
homérique d’accuser le parallèle entre hommes et dieux”, qui se traduit tout au long des récits de la façon
suivante: “plus le poète entend faire ressortir l’altérité provoquée par la souffrance et la mort qui affectent
les uns quand les autres en sont exempts, plus il doit souligner la ressemblance par ailleurs”. Les
ressemblances entre l’attitude des dieux et celle des hommes dans les poèmes homériques sont
considérées avec beaucoup de subtilité par P. Friedländer dans son article “Lachende Götter”, p. 209-226
(repris dans P. Friedländer, Studien zur antiken Litteratur und Kunst, Berlin, 1969, p. 3-18).
129 Fu¤la qew¤n: Iliade, XV, 54, 161 et 177; fu¤l'a)nqrw/pwn: Iliade, XIV, 361, Odyssée, III, 382,
VII, 307 et XV, 409. Voir aussi les vers suivants: Iliade, IV, 58: qeo/j ei)mi, ge/noj de/ moi e)/nqen
o(/qen soi; Iliade, VI, 180: h( d' a)/r' h)¤n qei¤on ge/noj ou)d' a)nqrw/pwn; Iliade, XII, 23: kai£
h(mi/qewn ge/noj a)ndrw¤n; Iliade, XXIII, 347: o(£j e)k qeo/fin ge/noj h)¤en. Le pluriel fu¤la peut
aussi être employé exclusivement des femmes, fu¤la gunaikw¤n: Iliade, IX, 130 et 272. Les termes
fu¤lon et ge/noj sont aussi employés par rapport à des catégories limitées d'individus: ge/noj...
diotrefe/wn basile/wn (Odyssée, IV, 63) et ge/noj basilh/i+on (Odyssée, XVI, 401), fu¤lon
a)oidw¤n (Odyssée, VIII, 481), fu¤la periktio/nwn e)pikou/rwn (Iliade, XVII, 220, des),  a)/gria
fu¤la (Odyssée, VII, 206: Giga/ntwn; Iliade, XIX, 30: des mouches qui peuvent attaquer le cadavre de
Patrocle), le ge/noj provenant d'une rivière, c'est-à-dire ses descendants (Iliade, V, 544: ge/noj... e)k
potamoi¤o  )Alfeiou¤; XXI, 186: potamou¤ ge/noj eu)ru£ r(e/ontoj).
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parle130.

Le regard admiratif que le poète jette en arrière, vers l'époque de la guerre de

Troie, est également admiratif lorsqu'un héros de cette époque parle d'un temps encore

plus réculé, dans une espèce de mise-en-abîme de la grandeur du passé. Ecoutons, par

exemple, Nestor, qui se reporte au passé pour dissoudre la querelle d'Agamemnon et

Achille:

[Nestor à Agamemnon e à Achille, dans l'assemblée:] "(…)
J'ai déjà été, moi, le compagnon d'hommes plus braves encore que nous, et
jamais ils ne firent fi de moi. Pourtant, je n'ai pas vu encore – et jamais je ne
verrai –d'hommes tels que Pirithoos, ou Dryas, le pasteur d'hommes, - Cénée,
Exadios, le divin Polyphème, - ou Thésée, fils d'Égée, semblable aux
Immortels! C'étaient des hommes forts, entre tous ceux qui ont grandi sur cette
terre, et, forts entre tous, les Monstres de la montagne, et ils en firent un horrible
massacre.
(Iliade, I, 260-273)131

Le passé semble ainsi apparaître à ceux qui le regardent comme une source inépuisable

de bons exemples. Ce serait cependant mécomprendre le ton de l'épopée homérique que

d'entendre dans ces considérations une lamentation mélancholique à l'égard du présent

ou de la condition humaine132.

                                                            
130 Il nous semble que la référence au 'genre des hommes sémi-divins' dans l'Iliade, XII, 23 (h(miqe/wn
ge/noj a)ndrw¤n) ne doit pas être comprise comme désignation d'un genre à part. Voir B. Hainsworth dans
The Iliad: a commentary III, ad loc., qui renvoie le terme h(mi/qeoj à l'origine divine de certains des héros
du poème, fils d'un mortel avec un dieu. Pour cet auteur "à l'intérieur de son récit Homère ne les
reconnaît pas [scil. les demi-dieux] comme une classe d'êtres séparée et en conséquence n'a pas d'usage
pour ce terme, qui n'apparaît qu'ici dans l'Iliade. Mais la péculiarité du présent passage est que le poète
n'est pas en train de raconter des événements devant Troie, comme s'il était un observateur contemporain,
mais de commenter à leur respect du point de vue d'une époque postérieure, à partir de laquelle les héros
peuvent très bien avoir paru sémi-divins, cf. hymne homérique 31.19, 32.19. Comme une description des
héros, h(mi/qeoj exprime une idée hésiodique, cf. a)ndrw¤n h(rw/wn qei¤on ge/noj, oi(£ kale/ontai /
h(mi/qeoi (Les travaux et les jours, 160-161)." Pour G. Nagy, l'emploi de h(mi/qeoi au fr. 204 Merkelbach-
West d'Hésiode et ailleurs "dénote clairement une ascendance divine directe d'un des côtés, non
simplement un statut semi-divin". Le guerrier homérique, par contre, vit plusieurs générations après celle
des dieux: "C'est comme si le modèle de héros Indo-Européen n'était plus approprié pour la tradition
homérique du récit épique, tandis qu'elle restait ainsi pour d'autres traditions poétiques, telle l'hésiodique.
(…) Il paraît que le format épique est plus spécialisé, plus restreint, que d'autres formes de poésie, et qu'il
ne peut pas supporter facilement la sémantique d'un modèle Indo-Européen qui contredit les généalogies
de ses propres héros, à la fois plus spécialisés et plus restreints" (Greek mythology and poetics, Ithaca /
London, 1990, chap. 1: "Homer and comparative mythology", p. 7-17, en particulier p. 14-15). Nous
aurons plus loin l'occasion de commenter la présence du thème d'Héraclès dans les poèmes homériques
(partie 3.1).
131 Voir en particulier Iliade, I, 260-261: h)/dh ga/r pot )e)gw£ kai£ a)rei/osin h)e/ per h(mi¤n / a)ndra/sin
w(mi/lhsa, kai£ ou)/ pote/ m )oi( g )a)qe/rizon.
132 Reinhardt (K.), "Homer und die Telemachie", dans Tradition und Geist. Gesammelte Essays zur
Dichtung, p. 37-46, en particulier p. 40 (mis en italique dans la citation): "La tension entre le souvenir et
le présent, les reflets à chaque fois de l'un dans l'autre, contribuent, dans une mesure que nous pourrions à
peine préciser, à constituer ce concept de grandeur ancienne et d'esprit héroïque disparu, dont la force
ravissante dans l'épopée célèbre sa ressurrection." Cette célébration de l'épopée grecque manque à
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Les poèmes homériques montrent les hommes en tant que héros: ce sont les

acteurs d'une excellence guerrière qui n'a de sens que dans les limites de la mortalité.

Malgré ces limites, l'Iliade évoque un certain nombre d'épisodes où un héros affronte un

dieu. M. Treu a compris cette transgression ultime de la piété comme un prolongement

de la hardiesse héroïque:

"Cela ne devrait-il pas être considéré comme le sommet et l'apogée d'un
héroïsme qui ne s'intimide devant personne? La faille universelle entre ce
monde et l'au-delà, qui aurait d'entrée de jeu exclu ce genre de choses, n'existe
pas. La Grèce ancienne a néanmoins su bannir le danger d'une glorification
unilatérale de la force altière et du héroïsme inflexible et a reconnu les limites
où la force devait devenir démesure et l'intransigeance, cécité. Cette conscience
existait déjà à l'époque du mythe et déjà avant Homère."133

Cette constatation parle en faveur de l'ancienneté de ces épisodes dans la tradition

mythologique. W. Guthrie a bien saisi l'importance de cette tension, qui traverserait,

selon lui, toute la spiritualité grecque:

“Quelle idée doit-on considérer comme la plus représentative de la mentalité
religieuse grecque: qu’il y avait un grand golfe entre mortel et immortel, entre
homme et dieu, et que pour l’homme le traverser était hybris et ne pouvait que
finir en désastre, ou qu’il y avait une affinité entre humain et divin, et qu’il était
le devoir de l’homme de vivre une vie qui marquerait cette affinité et de la
rendre aussi proche que possible? Sans aucun doute, les deux idées sont
fortement représentées. (...) Dire que deux conceptions apparemment
conflictuelles reflètent deux types fondamentalement différents de conscience
religieuse est regarder en arrière vers elles avec le regard analytique d’un
historien de la religion”134.

                                                                                                                                                                                  
l'Enéïde, où, selon l'observation de C. Segal, le temps est historique et lourd. Le récit de l'Iliade est, au
contraire, intemporel ("Celui qui a tout vu", Europe, 865, 2001, p. 68-101; en particulir p. 94). La formule
oi(=oi nu=n brotoi/ ei)sin: o( de/ min r(e/a pa/lle kai£ oi)¤oj apparaît trois fois dans l’Iliade: V, 304; XII,
489; XX, 287. Dans l'Iliade, XII, 383 nous avons seulement oi(=oi nu=n brotoi/ ei)sin, toujours au
premier hémistique; I, 271-272 présente la variation kei/noisi d ) a)£n ou)/ tij / tw¤n oi( nu=n brotoi/
ei)sin e)pixqo/nioi maxe/oito. Dans l' Odyssée, VIII, 222 nous rencontrons o(/ssoi nu=n brotoi/ ei)sin
e)pi£ xqoni£ si¤ton e)/dontej.
133 Treu (M.), Von Homer zur Lyrik. Wandlungen des griechischen Weltbildes im Spiegel der Sprache
(Zetemata, 12), Munich, 1955; Munich, 1968, 2 éd, p. 19.
134 Guthrie (W. K. C.), The Greeks and their gods, Londres, 1954, p. 114-115. L'affinité et la rivalité entre
les mortels et les immortels sont possibles parce que la différence entre les deux genres est précise et
rigoureuse: "Des dieux peuvent parfois apparaître sous une forme humaine, des hommes peuvent parfois
participer à cet attribut divin qu'est la puissance, mais la ligne précise qui sépare l'humain du divin ne
s'efface jamais réellement chez Homère" (E. R. Dodds, Les Grecs et l''irrationnel, trad. par M. Gibson,
Paris, 1977, p. 17). F. Hartog parle de la 'première anthropologie' grecque, consistant dans la hiérarchie
entre animal, homme et dieu (La mémorie d'Ulysse, Paris, 2002, chap. VIII, p. 102). Voir aussi l’article de
P. E. Easterling cité plus haut, “Greek poetry and Greek religion”, p. 42-47. H. Arendt, Condition de
l’homme moderne, p. 27-28, observe: “Les Grecs se préoccupèrent de l’immortalité parce qu’ils avaient
conçu une nature immortelle et les dieux immortels environnant de toutes parts les vies individuelles des
hommes mortels. Placée au cœur d’un cosmos où tout était immortel, la mortalité fut le sceau de
l’existence humaine”. Voir aussi p. 261-262. Lefebvre (D.), Capacité, force et puissance. Sur la genèse et
les sens de la notion aristotélicienne de dynamis, p. 25-27, qui se refère à Pindare, Néméennes VI.
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Soit par rapport à la beauté corporelle, soit en ce qui concerne le courage et les

vertus guerrières, soit encore eu égard à des activités techniques et artistiques

différentes, la comparaison entre les mortels et les immortels n’est jamais absente de

l’Iliade ni de l’Odyssée , constituant un décisif leg pour la littérature grecque

postérieure135. Pour G. Nagy, "il y a un patron consistant d'antagonisme mutuel entre un

dieu et le héros qui lui est parallèle, aussi bien dans l'Iliade que dans l'Odyssée" 136. A

partir des adjectifs di=oj et qei=oj, d'autres termes ont été composés pour permettre tout

un éventail de rapprochements entre les genres mortel et immortel137: diogenh/j138,

                                                            
135 Nagy (G.),  Le meilleur des Achéens. La fabrique du héros dans la poésie grecque archaïque, trad. par
J. Carlier et N. Loraux, Paris, 1999, p. 56-57, observe que, dans l’Iliade, l’épithète ‘égal d'Arè’ ne qualifie
qu’ Achille, Hector et - mais une seule fois – Patrocle et Léonteus. Dans les cas des deux derniers,
l’épithète est liée à la mort et à la notion de qera/pwn d'Arès. Voir aussi Clay (J. S), The wrath of Athena.
Gods and men in the 'Odyssey', p. 138-139: "Dans le langage formulaire de l'épopée toutes ces épithètes
majeures [scil. les épithètes des dieux] ont leurs contreparties dans les épithètes usuels des hommes. Ceci
suggère que chez Homère les dieux sont avant tout définis par opposition aux hommes." L'auteur cite
comme exemples l'opposition entre les épithètes a)qa/natoi et (kata)qnhtoi/, entre deiloi/ et oi)zuroi/,
d'un côté, et ma/karej et r(ei¤a zw/ontej, de l'autre, ainsi que l'opposition entre les expressions toi£
)/Olumpon e)/xousin et toi£ ou)rano£n eu)ru£n e)/xousin, d'un côté, et oi(£ e)pi£ xqoni£ naieta/ousin et
e)pi£ zei/dwron a)/rouran, de l'autre. Voir aussi Pucci (P.), The song of the Sirens. Essays on Homer,
Lanham / Boulder / New York / Oxford, 1998, p. 124-125.
136 Nagy (G.),  Greek mythology and poetics, chapitre 1: "Homer and comparative mythology", p. 7-17;
voir en particulier p.  11-13: "Aussi bien dans l'Iliade que l'Odyssée révèlent un thème vaste qui raconte
implicitement sur le parallélisme d'un héros, non seulement dans le caractère mais aussi dans l'action,
avec le dieu correspondant. Ce thème est particulièrement manifeste dans le cas d'Achille et d'Apollon
dans l'Iliade. (…) Il y a un patron consistant d'antagonisme mutuel entre un dieu et le héros qui est en
parallèle avec lui tant dans l'Iliade que dans l'Odyssée. De surcroît, ce patron d'antagonisme au niveau du
mythe est accompagné par un patron de symbiose au niveau du culte."
137 Di=oj: 'divin', 'célestial', 'd'une lueur célestiale', 'de Zeus' ou 'descendent de Zeus'; employé cinquante-
cinq fois dans l'Iliade à propos d'Achille (p.ex. I, 7, 121, II, 688) et vingt-trois fois à propos d'autres héros
(p.ex. I, 145, II, 244); le terme est employé soixante-dix-neuf fois dans l'Odyssée (p.ex. I, 196, 396, 398,
II, 27, 96). Sur la forme féminine di¤a, employée de la mer, de l'aurore et de la terre, voir P. Chantraine,
DELG ad loc.: "le féminin di¤a s'emploie substantivement dans le tour di¤a gunaikw¤n 'déesse parmi les
femmes' (Iliade, II, 714, trois autres exemples dans l'Iliade et neuf dans l'Odyssée) et sur ce modèle di¤a
qea/wn (Iliade, V, 381, six autres exemples dans l'Iliade et vingt-six dans l'Odyssée)". Le même auteur
remarque qu'on ne peut pas être sûr si la lueur exceptionnelle est le sens fondamental de la racine dei-,
d'où vient aussi le nom de Zeus, "dieu du ciel et de la lumière" (mais W. Burkert, Griechische Religion
der archaischen und klassischen Epoche, p. 406, traduit le terme par ‘souverainement brillant <heldenhaft
strahlend>'). Qei=oj: 'provenant des dieux', 'divin'; employé dix-sept fois dans l'Iliade (dont trois à propos
d'Achille, p. XVII, 199, XIX, 279, quatre d'Ulysse, p. ex. II, 335, IX, 218; deux d'Héraclès: XV, 25 et
XX, 145); employé dans l'Odyssée vingt-huit fois à propos d'Ulysse (p. ex. I, 65, II, 233, 259, 294), six
fois comme épithète d' 'aède' (VIII, 43, 47, 87, 539) et deux comme épithète de 'roi' (IV, 621, XVI, 335).
Pour les sens parfois controverses de ces deux termes ou de leurs composés, quelques fois mécompris
déjà dans l'Antiquité, nous suivons surtout LFE et DGE. L'adjectif di¤oj est plus fréquent dans l'épopée
que son correspondant qei¤oj, le génitif qei/oio y étant employé comme génitif supplétif de di¤oj (LFE
ad  qei¤oj). DGE  ad di¤oj inclue le sens 'de nature ou apparence divine', mais ne mentionne pas
directement la luminosité. Une reference à la luminosité peut être déduite du fait que la lueur
exceptionnelle est en général comprise comme caractéristique de l'apparence divine, peut-être même
comme la plus remarquable de toutes.
138 Diogenh/j: 'né' ou 'issu de Zeus', 'qui est originé de Zeus'; employé vingt-trois fois dans l'Iliade (une
fois d'Achille, à I, 489; huit d'Ulysse, p.ex. II, 173, IV, 358; cinq d'Ajax, p.ex. IV, 489, VII, 234; cinq de
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diotrefh/j139, qeoei/keloj140, a)nti/qeoj141, i)so/qeoj142. Ces rapprochements se

déploient encore à travers les expressions qeoi¤j e)piei/keloj et e)piei/keloj

a)qana/toisin143, qeo£j w( /j144 ou dans l'emploi des adjectifs a)li /gkioj , ei)kui¤a

(exclusivement au féminin), e)nali/gkioj et a)ta/lantoj suivis, au datif, du nom d’un

dieu en particulier ou d'une désignation des dieux en général145. Accompagnée d'un

verbe ou expression qui indique un honneur exceptionnel, la formule i)¤sa qeoi¤sin est

employée à propos des mortels qui sont révérés par les hommes comme des dieux146.

                                                                                                                                                                                  
Patrocle, p.ex. XI, 823, XVI, 49, 126) et aussi vingt-trois fois dans l'Odyssée (toutes les fois à propos
d'Ulysse, p.ex. II, 352, 366, V, 203, 387).
139 Diotrefh/j: 'nourri', 'élevé' ou 'entretenu par Zeus'; employé trente-quatre fois dans l'Iliade (six fois
de Ménélas, p. ex. VII, 109, X, 43; vingt-quatre de divers héros, p. ex. II, 847, IV, 280, V, 463; huit fois
des rois en général, p. ex. I, 176, II, 98) et  vingt-deux fois dans l'Odyssée (douze fois de Ménélas, p. ex.
IV, 26, 138, 156; fois des rois en général, p. ex. III, 480, IV, 44).
140 Qeoei/keloj: 'à l'image d'un dieu', 'pareil à un dieu'; employé deux fois dans l'Iliade (toutes les deux
à propos d'Achille: I, 131, XIX, 155) et  trois fois dans l'Odyssée (une fois de Télémaque: III, 416).
141 )Anti/qeoj: 'aussi valeureux qu'un dieu', 'tel qu'un dieu'; employé vingt-six fois dans l'Iliade (p. ex. I,
264, III, 186, IV, 88) et vingt-deux fois dans l'Odyssée (p. ex. I, 70, III, 414, IV, 571).
142  )Iso/qeoj, toujours avec fw/j: (un homme) 'égal à un dieu'; employé douze fois dans l'Iliade (p. ex. II,
565, III, 310, IV, 212) et deux fois dans l'Odyssée (I, 324, XX, 124).
143 Qeoi¤j e)piei/keloj et e)piei/keloj a)qana/toisin: 'à l'image des dieux' ou 'des immortels',
'comme des dieux' ou 'des immortels', en principe dans le sens de l'apparence, mais non exclusivement;
employé trois fois dans l'Iliade (p. ex. I, 265) et aussi trois fois dans l'Odyssée (p. ex. XV, 414). L'adjectif
ei/keloj est employé dans diverses comparaisons (p. ex. Iliade, XXII, 134), mais jamais pour rapprocher
un héros des dieux; la forme composée e)piei/keloj, intensifiée par le préfixe e)pi-, n'est employé que
dans la comparaison avec les dieux (LFE ad loc., qui renvoie à Schwyzer, Griechische Grammatik, II, p.
466 et M. Leumann, Homerische Wörter, p. 307, note 76).
144 L'expression peut apparaître à l'accusatif, singulier ou pluriel, et au génitif et datif singuliers: qeo£n
w(/j (p. ex. Iliade, IX, 155, 297, XII, 176; Odyssée, V, 36, VII, 71, VIII, 173), qeou£j w(/j (p. ex. Iliade,
XII, 312, Odyssée, I, 378), qeou¤ w(/j (p. ex. Odyssée, IV, 160, VII, 11), qew¤? w(/j (p. ex. Iliade, XXII,
394, Odyssée, VIII, 467, XIII, 231). Les épithètes i)so/qeoj, a)nti/qeoj, a)ta/lantoj, diotrefh/j et
qeoei/keloj, ainsi que l'expression qeo£j w(/j, sont employés des rois en général et peuvent qualifier
des héros en bonne partie parce qu'ils sont des rois (voir à ce propos M.-L. West, The east side of Helicon.
West asiatic elements in Greek poetry and myth, p. 132). La royauté appartient aux attributs héroïques et
peut-être aussi - dans un sens métaphorique - aux divins: au chant XII de l'Odyssée, le poète parle des
bourrasques nocturnes qui brisent les navires "en dépit des dieux-rois" (286-290, en particulier 290: qew¤n
a)e/khti a)na/ktwn; nous commenterons ce passage infra, p. 344).
145  )Ata/lantoj: 'du même poids', c'est-à-dire 'de la même valeur', 'du même rang qu' (un dieu)' ou 'que
les dieux', donc, plus généralement, 'l'équivalent d' (un dieu)' ou 'des dieux'; employé vingt-quatre fois
dans l'Iliade, treize fois comparant un héros avec Arès (a)ta/lantoj  )/Arh? apparaît dix fois: p. ex.
VIII, 215; a)ta/lantoj  )Enuali/w?, trois fois: p. ex. II, 651, VIII, 264); dans l'Odyssée le terme
apparaît deux fois dans la construction qeo/fin mh/stwr a)ta/lantoj, 'un conseiller équivalent des
dieux' (III, 11O de Patrocle et  409 de Nélée). Les sens d' a)li /gkioj et d'  e)nali/gkioj ne se
distinguent pas facilement de ceux d' a)ta/lantoj: 'égal à', 'comparable à', 'du même rang qu' (un dieu)';
Odyssée, VIII, 174 (ei)¤doj... a)li/gkioj a)qana/toisin), Iliade, XIX, 250 (qew¤? e)nali/gkioj
au)dh/n) et Odyssée, I, 371, IX, 4 (avec le pluriel qeoi¤s[in]); Odyssée, II, 5, IV, 310, XXIV, 371 (qew¤?
e)nali/gkioj a)/nthn). Ei)kui¤a renvoie à une beauté mortelle comparable aux divines, comme celle de
Briséïde: Iliade, XIX, 286 (e)i+kui¤a qeh¤?si).
146   ) ¤Isa qeoi¤sin: 'également aux dieux', 'tel que les dieux' (dans cette expression i)¤sa a toujours valeur
adverbiale). Dans l'Iliade l'expression apparaît lorsque le fleuve Scamandre fait appel à son frère Simoïs
pour l'aider à vaincre Achille: "Nous arrêterons ainsi ce guerrier sauvage, qui, pour l'instant, triomphe et
montre la fureur d'un dieu <me/monen o(£ g' i)¤sa qeoi¤sin>" (Iliade, XXI, 314-315). Dans l'Odyssée
l'expression est employée deux fois dans la ne/kuia. L'honneur exceptionnel indiqué par l'expression
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Outres ces épithètes et expressions, nombreux sont aussi les passages qui

comparent de façon plus ou moins développée un héros à un dieu ou aux dieux en

général. Le poète peut rapprocher un héros des dieux ou bien marquer la différence qui

sépare les hommes des dieux et indiquer ainsi, de façon indirecte, la possibilité de la

comparaison147.

Il est naturel que les principaux héros homériques soient encore davantage

rapprochés des dieux. Héra rappelle Zeus la quantité de fils de dieux qui combattent

dans le siège de Troie: leurs parents divins se fâcheraient terriblement s'il accordât au

seul Sarpédon le privilège de fuir son destin funeste148. Outre l'emploi des épithètes et

des expressions mentionnées ci-dessus, l'Iliade associe Achille aux dieux par des termes

qui leur sont autrement réservés149. En demandant à Achille la restitution du corps de

                                                                                                                                                                                  
inclue, d'une façon spéciale dans chacun de ces deux cas,  une espèce d'immortalité: même sous la terre,
Castor et Pollux sont honorés comme des dieux (Odyssée, XI, 298-304, en particulier 304: timh£n de£
lelo/gxasi i)¤sa qeoi¤si); Ulysse dit à l'ombre d'Achille qu'outre avoir été "honoré comme un dieu"
lorsqu'il vivait, le roi des Mirmidons continue en Hadès "à exercer la puissance sur les morts" (XI, 481-
486, en particulier 484-5: pri£n me£n ga/r se zwo£n e)ti/omen i)¤sa qeoi¤sin /  )Argei¤oi). Une troisième
occurrence dans le poème apparaît au XVème chant, lorsque Télémaque accepte de transporter jusqu'à
Itaque un inconnu de nom Théoclymène (222-286 et 508-538); une fois arrivé à Ithaque, Télémaque lui
conseille de chercher  "le noble Eurymaque, fils du sage Polybe; notre peuple déjà l'honore comme un
dieu" (518-520, en particulier 520: to£n nu¤n i)¤sa qew¤?  )Iqakh/sioi ei)soro/wsi).
147 Pour J. Bremmer, “The so-called 'Götterapparat' in Iliad XX-XXII”, dans Bremmer (J.M.), Jong
(I.J.F.), éd., Homer beyond oral poetry, Amsterdam, 1987, p. 31-46, le contraste avec la vie des mortels
serait une des principales fonctions de la caractérisation divine dans les poèmes homériques
(particulièrement p. 38-41). Le contraste avec les dieux montrerait les hommes comme des êtres
souffrants. H. C. Baldry rappelle à ce propos l'emploi homérique des adjectifs deiloi/ et oi)zuroi/, qui
"décrivent notre lot commun", et renvoie particulièrement dans l'Iliade, XXIV, 525-526 et Odyssée,
XVIII, 129-137 (The unity of mankind in Greek thought, p. 12-13). Quelques exemples de comparaison
favorable rapprochant les héros des dieux: Iliade, VI, 108-109 (d'Hector); Iliade, VIII, 215 (d'Hector);
Iliade, IX, 302-303 (Ulysse dit à Achille qu'après retourner à la guerre il sera honoré par les Achéens
comme un dieu, ce que réafirmera Phénix peu après, au vers 603); Iliade, IX, 389-390 (de la fille
d'Agamemnon, offerte à Achille comme dédommagement); Iliade, XX, 358-359 (Achille encourage les
Achéens à l'aider en les rappelant que même Arès et Athéna "ne sauraient venir à bout d'un pareil front de
bataille, quelque peine qu'ils y prissent"); Odyssée, III, 468 (après avoir été lavé par la fille de Nestor,
Télémaque est "semblable à un immortel"); Odyssée, IV, 14 (Hélène "a l'apparence de la dorée
Aphrodite"); Odyssée, IV, 122 (dans sa première apparition dans le poème, Hélène est comparée à
Artémis); Odyssée, IV, 160 (Pisistrate, fils de Nestor, dit se réjouir de la voix de Ménélas comme si c'était
celle d'un dieu); Odyssée, VI, 15-18 (Nausicaa est comparée en beauté avec une déesse); Odyssée, VI, 99-
109 (Nausicaa et ses servantes sont comparées à Artémis et aux nymphes); Odyssée, VIII, 457 (Nausicaa
"a une beauté qui provient des dieux": qew¤n a)/po ka/lloj e)/xousa); Odysséee, XVI, 194-200
(Télémaque refuse de croire qu'Ulysse est son père, lui disant qu'il paraît 'semblable à l'un des dieux'). Et
quelques exemples de comparaisons défavorables, c'est-à-dire qui soulignent la distance entre les mortels
et les immortels: Iliade, IX, 496-497 (les dieux ont plus de mérite, de gloire et de force que nous); Iliade,
X, 439-441 (les armes en or de Rhésos ne sont pas faites pour être portées par des mortels). Voir aussi nos
commentaires sur l'Odyssée, VI, 211-213 et VII, 199-225 infra, p. 279-280 et 444.
148 "Ils sont nombreux, les fils d'Immortels <ui(e/ej a)qana/twn>, à combattre autour de la grande ville de
Priam: tu enfonceras au cœur de leurs pères un atroce ressentiment" (Iliade, XVI, 448-449). R. Janko en
dresse la liste: Menesthios, Eudore, Ialmenos, Askalaphos, Podaleirios, Makhaon, Sarpédon, Enée et
Achille (The Iliad: a commentary IV, ad Iliade, XVI, 444-449).
149 Dans l’Iliade, X, 401-404 et XVII, 75-78 il est dit à un Troyen qui s'efforce de s'emparer des chevaux
d’Achille qu'ils ne pourraient pas être maîtrisés par un autre mortel que le héros grec (Ulysse le dit à
Dolon à l'XIème chant et, au XVIIème, Apollon à Hector; les vers X, 402-404 sont repris avec un petit
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son fils, Priam lui dira qu'Hector "était comme un dieu parmi les hommes", une

expression sans paire chez Homère150. La beauté de Pâris et son inclinaison pour ta£

)Afrodi/sia renvoient directement à sa patronne divine, présente auprès de lui dans les

moments décisifs151. Dans l'Odyssée, Ulysse nous offre l'exemple paradigmatique de la

collaboration entre un héros et une déesse, la présence d'Athéna à ses côtés ne

connaissant d'interruption que lorsqu'il faut laisser la place à une autre déesse (Circé,

Calypso, Ino-Leucothée). Une grande affinité marque le comportement astucieux du

héros et d'Athéna et se prolonge dans la collaboration de la déesse avec Télémaque152.

L'admiration pour un héros trouve son expression poétique la plus élevée quand

Achille reçoit Priam dans sa tente, à la fin de l'Iliade. L'impact de leur mutuelle

admiration est sans doute augmenté aussi bien par leur différence d'âge que par leur

antagonisme viscéral:

Et lorsqu'ils ont chassé la soif et l'appétit, le fils de Dardanos, Priam, admire
Achille: qu'il est grand et beau! à le voir, on dirait un dieu. De son côté, Achille
admire Priam, fils de Dardanos; il contemple son noble aspect, il écoute sa voix.
(Iliade, XXIV, 628-32)153

A la fin de l'Iliade, le parallélisme entre les genres mortel et immortel est souligné par le

fait que la clôture de la trame des dieux arrive en même temps que celle des mortels:

entre les jeux funèbres en honneur de Patrocle et l'entretien d'Achille avec Priam le

poète raconte une assemblée en Olympe154.

                                                                                                                                                                                  
changement à XVII, 76-78). Au XXème chant Apollon, sous la forme de Lycaon, fils de Priam, pousse
Enée à se battre contre Hector. Conscient du risque que cela impliquerait, Enée rappelle l'occasion où il
aurait été tué par Achille si Zeus ne l'avait pas donné l'élan pour fuir (87-102): "à ses côtés toujours il a un
dieu, prêt à écarter de lui le malheur! <ai)ei£ ga£r pa/ra ei(¤j ge qew¤n o(£j loigo£n a)mu/nei>" (XX,
98). Aubriot (D.), op. cit., p. 9-10, observe dans l’Iliade l’application “à Achille des mots d’ordinaire
réservés aux dieux. Le fait a été reconnu pour i(la/skomai (qeopoiei=  )Axille/a, dit un scholiaste, T
ad Iliadis IX, p. 533) et pour mh=nij; nous pourrions ajouter qa/mboj - en sorte que nous nous trouvons
devant un faisceau cohérent de gauchissements qui aboutissent à brouiller, en particulier la personne du
fils de Thétis et de Pélée, les limites qui séparent l’humanité de la divinité” (vers 75-78).
150 Iliade, XXIV, 258:  (/Ektora q', o(£j qeo£j e/)ske met'a)ndra/sin.
151 Notamment lors de la confrontation avec Ménélas dans l'Iliade, III, 310-447.
152 Voir par exemple la fin de la chanson de Démodocos, qui racontait la participation d'Ulysse dans la
prise de Troie par l'expédient du cheval en bois: "et, brave comme Arès <h)u/t' )/Arha>, Ulysse
accompagnant le divin Ménélas jusque chez Déiphobe, et tous deux affrontant la plus dure des luttes et
devant leur victoire au grand  cœur d'Athéna <dia£ mega/qumon  )Aqh/nhn>" (Odyssée, VIII, 518-520).
L'astuce de Télémaque apparaît par exemple lorsqu'il se méfie de l'identité d'Ulysse, qui vient de se
présenter à lui après avoir été embelli par Athéna (Odyssée, XVI, 178-200).
153 Voir en particulier Iliade, XXIV, 630: qeoi¤sin ga£r a)/nta e)w?/kei.
154 Segal (C.), "Celui qui a tout vu"; en particulier p. 80 et note 22.
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Des choses et des événements sont aussi considérés comme divins, ce que les

poèmes expriment par les adjectifs qe/sfatoj155, qe/skeloj156, qespe/sioj157, i(ero/j158,

ainsi que par la forme féminine qew/terai159. Admiratif des richesses que recelait la

demeure de Ménélas, Télémaque demande à Pisistrate, le fils de Nestor qui

l'accompagnait, si "Zeus a-t-il plus d'éclat au fond de son Olympe" 160. Ménélas l'entend

et lui répond:

[Ménélas à Pisistrate:]
"Nul mortel, mes enfants, ne peut le disputer à Zeus,
car ses palais et ses trésors ne passent point.
Des hommes, je ne sais s'il en est qui me le disputent
en richesse: il fallut mainte souffrance et mainte errance
pendant sept ans, pour ramener cela sur mes navires,
(…)."
(Odyssée, IV, 78-82)161

N'ayant jamais eu de contact avec une richesse pareille, Télémaque ne peut pas

s'empêcher de la ramener aux dieux. Son étonemment est aussi celui du jeune voyageur

qui débute sur les pas de son père. La gentie réprimande de Ménélas est l'expression de

cette piété qui est une valeur majeure du poème.

Outre insister sur les exploits et, dans l'Odyssée, sur l'apparence et sur les

richesses des héros, le poète peut aussi les rapprocher des immortels par la procédure

inverse, en soulignant le caractère humain du comportement divin. Les dieux

homériques sont ainsi jaloux et colériques, ils ne méconnaissent ni la passion folle, ni le

mensonge, ni la ruse. Les héros s'aperçoivent de ces caractéristiques humaines des dieux

et peuvent les évoquer comme un argument lorsqu'ils prennent une décision. Pour

montrer à Achille la démesure de sa rancœur, Phénix lui dit:

                                                            
155 Qe/sfatoj: 'dit' ou 'déterminé par un dieu', 'originé d'un dieu', 'divin', 'merveilleux' (p. ex. Iliade, V,
64, VIII, 477; Odyssée, IV, 561, VII, 143).
156 Qe/skeloj: peut-être 'mû par un dieu' (ke/llw) et donc 'merveilleux' (p. ex. Iliade, III, 130, XXIII,
107; Odyssée, XI, 610). A l'XIème chant de l'Odyssée le roi Alcinoos demande à Ulysse de continuer à lui
raconter ses 'prodiges' (qe/skela e)/rga, 374).
157 Qespe/sioj:  'raconté, annoncé, determiné par un dieu'; 'd'origine divine'; de la voix: 'qui sonne
divinement', 'divinement doux'; vingt occurrences dans l'Iliade (p. ex. I, 591,II, 367, 457) et quinze dans
l'Odyssée (p. ex. II, 212, III, 150, VII, 42).
158 ( (Iero/j: 'qui appartient à la divinité', dit des hécatombes (p. ex. Iliade, I, 99, 431; Odyssée, III, 144, V,
102), d'une ville ou région (p. ex. Iliade, II, 535, IV, 103, 121; Odyssée, I, 2), d'une maison (p. ex. Iliade,
; Odyssée, ), d'un jour (p. ex. Iliade, ; Odyssée, ) et, seulement dans l'Odyssée, dans les expressions i(erh£
i)£j Thlema/xoio (p. ex. II, 409, XVI, 476, XVIII, 60) et i(ero£n me/noj  )Alki/noio (p. ex. VII, 167,
VIII, 2, 59, 385).
159 Qew/terai: comparatif de qeo/j employé comme adjectif, 'qui appartient aux dieux', 'pour les dieux'
(Odyssée, XII, 111).
160 Odyssée, IV, 71-74.
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 )All ),  )Axileu¤, da/mason qumo£n me/gan: ou)de/ ti/ se xrh£
nhlee£j h)¤tor e)/xein: streptoi\ de/ te kai\ qeoi\ au)toi/,
tw=n per kai\ mei/zwn a)reth\ timh/ te bi/h te:

Allons! Achille, dompte ton cœur superbe. Non, ce n'est pas à toi d'avoir une
âme impitoyable, alors que les dieux mêmes se laissent toucher. N'ont-ils pas
plus que toi gloire, mérite et force?
(Iliade, IX, 496-498)

Il n'est apparemment pas si grave si le héros souligne la proximité entre les mortels et

les immortels en attribuant à ceux-ci une caractéristique que ne leur accorderait aucun

lecteur d'Homère. La croyance dans la possibilité de persuader les dieux par des prières

est sans doute nécessaire pour les héros homériques162.

Il nous reste finalement à prendre rapidement en considération la perspective

cosmogonique qui encadre les poèmes homériques. Le rapport de l'homme avec

l'univers qui l'antécède et l'enveloppe ajoute d'autres données à la question du rôle qu'il

peut ou doit y jouer. Or la cohérence à ce niveau ne paraît pas avoir été une priorité pour

les poèmes homériques, puisque nous y reconnaissons deux perspectives différentes. La

cosmogonie la plus présente – car elle est supposée par presque tous les événements

racontés - est suggéré par Zeus lorsqu'il affirme sa supériorité par rapport à Héra:

[Zeus:] "(…)
Ainsi en a décidé le destin. De toi, de ta colère, je n'ai nul souci, quand bien
même tu t'en irais jusques à ces derniers confins de la terre et de la mer, où
Japet et Cronos sont fixés à jamais, privés des doux rayons du Soleil d'en haut et
des souffles de l'air, et n'ayant autour d'eux que le profond Tartare."
(Iliade, VIII, 477-481)

La même cosmogonie est exposée par Poseidon au chant XV de l'Iliade. A cette

occasion, Iris avait été envoyée par Zeus pour transmettre les menaces du dieu à

Poseidon et l’écarter de la guerre:

                                                                                                                                                                                  
161 Voir en particulier Odyssée, IV, 79: a)qana/toi ga£r tou¤ ge do/moi kai£ kth/mat' e)/asin.
162 Au contraire de ce que dit Phénix, les dieux homériques sont invariablement inflexibles, à commencer
par Zeus. En général, les autres dieux ne changeant d'avis que lorsqu'ils sont obligés par Zeus; en même
temps, à certaines occasions, ils refusent la demande d'un mortel. Voir ce que dit Nestor à Télémaque
(Odyssée, III, 147): ou) ga/r t )ai)¤ya qew¤n tre/petai no/oj ai)ei£ e)o/ntwn. Le fait de devoir prendre
position par rapport à une guerre ne fait certainement pas de la flexibilité une qualité opportune dans
l'Iliade. Malgré l'imprécision de la remarque de Phénix, il nous suffira de remarquer son intention de
rapprocher les dieux des hommes. Par ailleurs, observons aussi que les incohérences entre des
généralisations de ce genre et les événements effectivement racontés ne sont pas absentes ni de l'Iliade ni
de l'Odyssée.
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“Ah! pour brave qu’il soit, il a prononcé là un mot bien arrogant. Il prétend
donc me réduire par la force et malgré moi, moi qui suis son égal. Nous sommes
trois frères, issus de Cronos, enfantés par Rhéa: Zeus et moi, et, en troisième,
Hadès, le monarque des morts. Le monde a été partagé en trois; chacun a eu son
apanage. J’ai obtenu, pour moi, après tirage au sort, d’habiter la blanche mer à
jamais; Hadès a eu pour lot l’ombre brumeuse, Zeus le vaste ciel, en plein éther,
en pleins nuages. La terre pour nous trois est un bien commun, ainsi que le haut
Olympe.”
(Iliade, XV, 185-193) 163

La même cosmogonie paraît encore être supposée par deux autres passages de

l'Iliade164.

Une cosmogonie différente et apparemment plus ancienne est suggérée

brièvement par deux fois au chant XIV de l’Iliade. D'abord, quand Héra demande à

Aphrodite de lui accorder du ‘désir’ pour réconcilier Tétis avec son mari Océan, genèse

des dieux (qew¤n ge/nesin, 201); ensuite, lorsque le Sommeil refuse d’endormir Zeus,

comme le lui avait demandé Héra:

 (/Hrh, pre/sba qea/, qu/gater mega/loio Kro/noio,
a)/llon me/n ken e)/gwge qew¤n ai)eigeneta/wn
r(ei¤a kateunh/saimi, kai£ a)£n potamoi¤o r(e/eqra
 )Wkeanou¤, o(/j per ge/nhsij pa/ntessi te/tuktai:

[le Sommeil à Héra:]
"Héra, déesse auguste, fille du grand Cronos, s’il s’agissait d’un autre des dieux
éternels, je l’endormirais effectivement, fût-ce même le cours du fleuve Océan,
père de tous les êtres.”
(Iliade, XIV, 243-246)

Ce passage révèle l'existence d'une autre cosmogonie, apparemment plus ancienne,

selon laquelle les dieux maritimes Okéanos et Téthys seraient des divinités

primordiales. D'après R. Janko, cette cosmogonie serait aussi évoquée par le Cratyle et

par le Timée de Platon, ainsi que par le papyrus de Derveni. Le pouvoir que le récit du

Sommeil attribue à la Nuit - que même Zeus doit respecter! - s'expliquerait par le fait

qu'elle serait la divinité la plus ancienne et la génératrice d'Okéanos et de Téthys165.

                                                            
163 Voir en particulier Iliade, XV, 189: trixqa\ de\ pa/nta de/dastai, e(/kastoj d )e)/mmore timh=j.
164 Voir aussi l’Iliade, XIII, 354-355, où nous aprenons, à propos de Poseidon et de Zeus, qu' ils ont tous
deux même origine et même parentage; mais Zeus est son [scil. de Poseidon] aîné et en sais plus que lui
<pro/teroj gego/nei kai£ plei/ona h)/?dh>. R Janko, The Iliad: a commentary IV, ad loc., rappelle que
dans ce passage et dans XV, 165-167, Zeus est le plus agée des Cronides, tandis que dans l’Odyssée, XIII,
142 et chez Hésiode il est le plus jeune. Cette deuxième version peut être une modification rendue
nécessaire par le récit de la prise du pouvoir. Voir en particulier les notes de N. J. Richardson aux vers 85
et 86 de son édition de l'Hymne homérique à Déméter (The homeric hymn to Demeter, Oxford, 1974).
165 R Janko, The Iliad: a commentary. Volume IV: books 13-16, ad loc. Voir aussi Onians (R. B.), Les
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Ni l'une ni l'autre des deux cosmogonies que nous rencontrons chez Homère

paraît indiquer une place importante pour l'homme dans le processus cosmogonique de

constitution de la réalité. L'absence d'une justification pour l'apparition et pour

l'existence des mortels reste, à notre avis, l'aspect le plus significatif pour la réflexion

sur l'action que nous voulons développer dans cette étude166.

                                                                                                                                                                                  
origines de la pensée européenne. Sur le corps, l’esprit, l’âme, le monde, le temps et le destin, trad. par B.
Cassin, A. Debru, M. Narcy, Paris, 1999, chapitres VII et VIII de la première partie, p. 298-305. L’auteur
associe (p. 278) cette conception cosmogonique au fait que l’eau était, pour les Grecs, “le liquide
élémentaire, la substance de la vie”, et cite une scholie à l’Iliade, XIV, 246: “Les rivières sont comparées
à des nourrices de jeunes gens (kourotro/foi), parce que le liquide produit la croissance”. Le même
auteur rappelle que le bouclier qu’Héphæste fait pour Achille est rond et qu’Okéanos est au bord extérieur
(Iliade, XVIII, 607-608; op. cit., p. 301, note 20, qui fait la même observation à propos du Bouclier
d’Héraclès, 142 et 314-317).
166 Rappelons, avec J. L. Brandão, Antiga musa (arqueologia da ficção), Belo Horizonte, 2005, p. 141-
143, qu’Hésiode n’est pas gené d’admettre l’existence de deux lo/goi anthropogoniques différents dans
les Travaux et les jours: celui du récit sur Prométhée et Pandora et celui des cinq races, raconté juste
après le premier. J. L. Brandão remarque que le deuxième récit est introduit par une proposition
conditionnelle qui explicite la valeur relative de sa propre vérité: ei) d )e)qe/leij, e(/tero/n toi lo/gon
e)kkorufw/sw / eu)¤ kai£ e)pistame/nwj (Les travaux et les jours, 106-107). Le même auteur remarque
que l’expression évoque celle employée par les Muses dans la Théogonie, 28: i)/dmen, d )eu)¤te e)qe/lwmen,
a)lhqe/a ghru/sasqai. “Aussi bien qu’elles [scil. les Muses], lorsqu’elles élisent entre yeu/dea et
a)lh/qea, agissent volontairement, ici aussi c’est le poète lui-même qui expose comment il veut choisir,
parmi les versions qu’il connaît, celles qu’il veut raconter, en s’adressant au récepteur de ses vers par une
formule rhétorique qui justifie le matériel rassemblé: pourquoi deux anthropogonies? Parce que tu le
veux, ou parce que tu as besoin d’une autre version des origines pour comprendre ce qui est la justice et
l’injustice” (J. L. Brandão, op. cit., 142-143).
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Chapitre 1

L’effectivité improbable: l’emploi des adverbes r(ei¤a / r(e/a / r(hi+di/wj et

xalepw¤j  et de la forme neutre xalepo/n dans les poèmes homériques



73

Nous commençons notre étude sur les occurrences des termes dérivés des

racines  r(a- et xalep- par la forme neutre de l’adjectif xalepo/j, l’adverbe

xalepw¤j, l’adjectif r(hi+/dioj et les adverbes r(ei¤a / r(e/a / r(hi+di/wj. Ce sont des termes

décisifs pour la caractérisation homérique de l’action héroïque. D'une part, la volonté

des dieux détermine le destin des mortels, de l'autre, elle peut être capricieuse et

passionnelle. Les catégories homériques d'agent et d'action sont essentiellement

déterminées par le comportement imprévisible des dieux, dans l'esprit, par exemple, de

la remarque suivante d'Eumée à l'étranger qu'il accueillait (Ulysse):

)/Esqie, daimo/nie cei/nwn, kai£ te/rpeo toi¤sde,
oi(¤a pa/resti. qeo£j to£ de£ me£n dw/sei, to£ d' e)a/sei,
o(/tti ken w(¤? qumw¤? e)qe/lh?: du/natai ga£r a(/panta.

[Eumée au mendiant (Ulysse):]
"Mange, hôte infortuné, et jouis de ces mets,
puisqu'ils sont devant toi; le dieu tantôt donne ou refuse
selon ce que son cœur désire: car il peut tout."
(Odyssée, XIV, 443-445)

L'imprévisibilité caractéristique du qumo/j, qui peut sentir avec véhémence et anticiper

avec précision, est attribuée par Eumée aux divinités qui gouvernent l'existence

humaine. Par sa façon de désirer, l'homme peut comprendre l'incertitude de la

générosité des dieux à son égard167. Dans La découverte de l’esprit, B. Snell a

commenté cet aspect des poèmes homériques:

“Il y a une certaine différence entre l’Iliade et l’Odyssée: dans l’Iliade, les dieux
déterminent plus le cours que va prendre un événement individuel, alors que
dans l’Odyssée , ils ont plutôt pour fonction d’accompagner le héros en
permanence. Les deux épopées se rejoignent toutefois sur un point: là où
s’accomplit quelque chose qui sort de l’ordinaire, l’origine doit toujours en être
recherchée dans le divin.”168

L’imprévisibilité de la présence divine n'affecte pas seulement la subsistence des

mortels, mais aussi leurs principaux intérêts. Plus récemment, N. Loraux a observé à ce

respet qu'

                                                            
167 Voir aussi le vers formulaire a)ll )h)¤ toi me£n tau¤ta qew¤n e)n gou/nasi kei¤tai (Iliade, XVII, 514
et XX, 435 et Odyssée, I, 267 et 400 et XVI, 129).
168 Snell (B.), La découverte de l’esprit. La genèse de la pensée européenne chez les Grecs, trad. par M.
Charrière et P. Escaig, Paris, 1994, p. 53.
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“il n’est pas indifférent que, d’Homère à Diodore, les Grecs aient éprouvé la
même répugnance à donner à l’action humaine une source qui en soit
l’agent”169.

Influencée, souvent invisiblement, par les dieux, l'action racontée dans les poèmes

homériques a deux propriétés essentielles: elle est imprévisible et irréversible.

Notre hypothèse d'interprétation des occurrences de xalepo/j, de xalepw¤j et

de r(ei¤a / r(e/a / r(hi+di/wj part de l'association entre les deux oppositions: celle entre la

parole et l'action et celle entre les mortels et les immortels. Le rapport souvent

complexe entre ces deux oppositions détermine le destin des héros. Les poèmes

homériques traduisent la différence entre les mortels et les immortels avec le

vocabulaire épique des exploits héroïques, dans lequel la séparation entre la parole et

l'action joue un rôle majeur: les dieux sont - en principe! - ceux qui accomplissent ce

qu'ils disent; leur parole a un poids, une effectivité que ne peut avoir celle d'aucun

mortel.

1.1 Le corps divin et l'effort héroïque

Pour commencer à aborder les questions complexes concernant l'action

héroïque, nous parlerons du corps: du corps des dieux et du mystère qui l'entoure; du

corps des héros et de l'oscillation entre la force et la fragilité qui le caractérise.

1.1.1 Le corps divin: vélocité et mystère

Dans les poèmes homériques, les corps des dieux ne sont pas présentés comme

un ensemble cohérent, le mot ‘corps’ étant à peine justifiable170. Les informations qui

                                                            
169 Loraux (N.), Les expériences de Tirésias. Le féminin et l’homme grec, Paris, 1989, chapitre II: "Ponos.
Sur quelques difficultés du travail comme nom de l'action", p. 69.
170 Voir Burkert (W.), Griechische Religion der archaischen und klassischen Epoche, p. 283-284, pour
qui la corporalité des dieux grecs est une partie essentielle de leur être et un aspect fondamental de
l’anthropomorphisme grec. L’utilisation de masques dans le culte des dieux de mystère, Déméter et
Dionysos, indique combien les dieux pouvaient être associés à leur forme humaine (ibidem, p. 288).
Remarquons, en l’occurrence, que la notion de ‘corps’ dans les poèmes homériques n’est pas non plus
simple pour les mortels, comme l’avait déjà observé B. Snell dans La découverte de l’esprit. La genèse de
la pensée européenne chez les Grecs, chapitre 1, p. 17-41. Sur le corps des dieux, voir aussi Vernant (J.-
P.), “Mortels et immortels: le corps divin”, en particulier la suivante remarque (p. 13): “Poser le problème
du corps des dieux ce n’est donc pas se demander comment les Grecs ont pu affubler leurs divinités d’un
corps humain mais rechercher comment fonctionne ce système symbolique, comment le code corporel
permet de penser la relation de l’homme et du dieu sous la double figure du même et de l’autre, du proche
et du lointain, du contact et de la séparation, en marquant, entre les pôles de l’humain et du divin, ce qui
les associe par un jeu de similitudes, de rapprochements, de chevauchements et ce qui les dissocie par
effets de contraste, d’opposition, d’incompatibilité, d’exclusion réciproque.” Et plus loin (p. 19): “Pour
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nous sont données consistent le plus souvent dans quelques références à leur force et à

leur taille exceptionnelles ou à leur terrible voix171. Ils sont aussi capables d'une vélocité

extraordinaire172.

L’intervention divine recevra chez Homère de multiples nuances, soit que les

dieux ne se manifestent que partiellement, soit qu’ils se déguisent sous la forme d’un

oiseau ou d’un héros, soit qu’ils n’apparaissent qu’à un des mortels présents dans un

même endroit, soit, enfin, que le texte - par ailleurs si minutiueux - omet les détails de

l’apparition173.

                                                                                                                                                                                  
penser le corps divin dans sa plénitude et sa permanence il faut donc retrancher de celui des hommes tous
les traits qui tiennent à sa nature mortelle et en dénoncent le caractère transitoire, précaire, inaccompli.”
Pour G. S. Kirk, “la tradition épique a progressivement enlevé les aspects les plus charnels des dieux et
des déesses olympiennes” (The Iliad: a commentary II, “Introduction”, p. 13).
171 Kullmann (W.), Das Wirken der Götter in der Ilias. Untersuchungen zur Frage der Entstehung des
homerischen Götterapparats, p. 98, qui observe que le processus de transformation des dieux “n’est nulle
part représenté complètement. On dit seulement ‘le dieu s’est égalé à quelqu’un’, ‘s’est fait égal à
quelqu’un’, ou encore seulement ‘était égal à quelqu’un’, si bien qu’il ne s’agit rigoureusement parlant
d’aucune transformation substantielle, mais seulement d’une adaptation extérieure en vue d’une illusion
des sens. De surcroît le fait que l’homme seul reconnaît la divinité malgré son déguisement montre que
l’adaptation n’est qu’extérieure” (aux notes 3 et 4 à la même page l’auteur répertorie toute les occurrences
des expressions référées: e)ei/sato, e)eisa/menoj, ei)do/menoj, e)i/kthn, e)oikw/j, i)/keloj et
e)nali/gkioj). Voir aussi Vernant (J.-P.), “Mortels et immortels: le corps divin”, p. 27-28, qui parle d’
‘effets du superlatif’ et souligne deux exemples: (i) l’image comparant l’activité d’Apollon, comme
commandant de l’armée troyenne à celle d’un enfant qui s’amuse en détruisant des jouets de sable (Iliade,
XV, 361-365) et (ii) la peur d’Hadès que la lutte entre les dieux ne rompe la terre, telle la pression qu’ils
exerceraient sur la surface (Iliade, XX, 54-65; le passage est aussi remarqué par M. West, The east face of
Helicon. West Asiatic elements in Greek poetry and myth, p. 161).
172 La vitesse extraordinaire des dieux a été remarquée par Mugler (C.), Les origines de la science
grecque chez Homère. L’homme et l’univers physique, Paris, 1963, comme un des plus importants signes
de vitalité: “un des effets les plus manifestes de la diminution des forces d’un être vivant est la baisse de
sa vitesse” (p. 1). Ce rapport entre la vitalité et la vitesse apparaît aussi dans l’emploi d’un terme comme
le verbe o)kne/w, qui signifie “être lent” mais aussi, selon le contexte, “avoir peur”.
173 Kullmann (W.), Das Wirken der Götter in der Ilias. Untersuchungen zur Frage der Entstehung des
homerischen Götterapparats, p. 93, qui note que les dieux n’apparaissent que rarement en forme d’oiseau
(Iliade, VII, 59 et XIX, 350-356; dans l’Iliade, XIV, 290 Hypnos, en forme d’oiseau, n’apparaît qu’à
Zeus). Aux pages 99-101, l’auteur répertorie tous les passages de l’Iliade où les dieux apparaissent sous
la forme d’un mortel. Pour des exemples, voir les p. 102-105, où l'auteur cite: Iliade, II, 445 ss.; IV, 507
ss.; XI, 3 ss. et XX, 47 ss.  Voir aussi Mugler (C.), Les origines de la science grecque chez Homère.
L’homme et l’univers physique, p. 174-199, et Vernant (J.-P.), “Mortels et immortels: le corps divin”,
dans Vernant (J.-P.), L’individu, la mort, l’amour. Soi-même et l’autre en Grèce ancienne, Paris,
Gallimard, 1989; 2ème éd., Paris, 1999, p. 7-39, particulièrement p. 28-32 (l’italique est à nous): “La
gamme des possibles s’échelonne entre l’incognito complet du dieu et sa révélation en majesté.
L’incognito est de deux sortes. Le dieu peut se dissimuler en revêtant son corps de brume, en
l’enveloppant dans une nuée pour qu’il soit (ou demeure) invisible. Maître de la situation, il agit avec
d’autant plus de puissance et d’efficacité que les spectateurs, aveugles à sa présence, ne voient ni ne
comprennent rien de ce qui s’opère sous leur nez. (...) Le second type d’incognito consiste pour la divinité
à donner à son corps une apparence strictement humaine.” Voir aussi Pucci (P.), The song of the Sirens.
Essays on Homer, dans The song of the Sirens. Essays on Homer, Lanham / Boulder / New York /
Oxford, 1998, chapitre 6: "Epiphanic strategy and intertextuality", p. 81-96; en particulier p. 81-82. West
(M. L.), The east side of Helicon. West asiatic elements in Greek poetry and myth, 1997, p. 122-124 cite
divers passages dans la littérature grecque montrant des dieux qui se déguisent en hommes pour surveiller
les mortels (Iliade, V, 177, VI, 128, Odyssée, VI, 149, XVI, 183, Hymne à Aphrodite 92, Hymne
Homérique VII, 17)  ou qui font référence  à cette croyance (Odyssée, XVII, 484-487, Hésiode, Les
travaux et les jours 249-255). Le même auteur se reporte aussi à plusieurs mythes gréco-romains (Hyérée,



76

Les manipulations divines du champ visuel ont un impact effectif sur la réalité et

changent le cours des événements. Dans cette réalité produite par le sinueux des

artifices, l’action divine ne serait pas possible si, au pouvoir des dieux de se montrer et

de se cacher, à leur pouvoir encore plus mystérieux de choisir à qui ils apparaîtront, ne

correspondait pas leur capacité de se reconnaître mutuellement. Voir tout dieu qui

s’approche, déguisé ou non, voir, enfin, tout ce qui est visible, ainsi qu'entendre tout ce

qui est audible, sont d'importants attributs divins174.

La première et peut-être la plus décisive intervention divine de l’Iliade, celle

d’Athéna au premier chant - 194 ss. - implique un effectif changement de l’action, ou

plutôt – selon l’orientation chère au poème - la suppression d’une action annoncée:

l’agression d’Agamemnon par Achille. Cette suppression aurait cependant pu se

produire indépendamment de la présence de la déesse, étant donné la fréquence avec

laquelle les dieux inspirent aux héros homériques les sentiments les plus variés. Il n'y a,

en principe, aucun besoin qu'un dieu se présente auprès des héros pour que les

événements tournent selon les desseins divins175. Dans son interprétation de l'épiphanie

d'Athéna au livre I, P. Pucci a souligné l'importance du mystère créé autour de l'image

de la déesse, conclut que ce texte a des caractéristiques hybrides et qu'elle n'est pas

visible au héros. Nous ne sommes pas capables de savoir à qui appartiennent les yeux

qui brillent lors de l'apparition, si ce sont ceux d'Athéna ou ceux d'Achille:

                                                                                                                                                                                  
Icare, Lycaon, Macèle et Dexithéa, Baucis et Philémon), ainsi que sumériens (Inanna et Sukaletuda, 5-8)
et de l'Ancien Testament (Job I, 6-8 et II, 1-3).
174 Comme on l'apprend dans l'Odyssée, V, 79-80. Voir Clay (J. S.), The wrath of Athena. Gods and men
in the 'Odyssey', Lanham / Boulder / New York / London, 19831; 1997, p. 13-18, qui remarque le rapport
entre la vision exceptionnelle des dieux et leur 'mobilité surhumaine' et conclut (p. 14-15, l'italique est à
nous): "Les dieux démontrent leur supériorité absolue sur les mortels dans leur habileté à se reconnaître
mutuellement." A la capacité divine de tout connaître et de tout voir, que nous avons déjà mentionnée,
s'ajoute encore celle de tout entendre: rappelons les cas d'Apollon (Iliade, XVI, 515-516) et de Thétis
(Iliade, XVIII, 35-37; 63-64).
175 Fränkel (H.), Dichtung und Philosophie des frühen Griechentums, p. 75-76, à propos de l'apparition
d'Athéna au premier chant de l'Iliade: “Athéna est la force divine qui change son [scil. d'Achille] avis.
Mais, en même temps, elle est réellement et corporellement là. Elle le saisit corporellement par son
toupet, il tourne sa tête vers elle et discute avec elle. Le poète croyant n’avait ici aucun motif pour séparer
l’aspect physique et l’aspect métaphysique du même processus”. Snell (B.), La découverte de l’esprit. La
genèse de la pensée européenne chez les Grecs, p. 50-51: “Mais le poète homérique ne peut décider à sa
guise du moment où vont intervenir les dieux: ils se manifestent là où la machinerie divine est superflue,
le dieu n’ayant pas pour fonction de donner une justification à une action difficile à justifier: ils
interviennent là où toute conscience éclairée se sent justement dérangée de voir un dieu intervenir dans
l’action.” Voir aussi Chantraine (P.), “Le divin et les dieux chez Homère”, p. 64, Kullmann (W.), Das
Wirken der Götter, p. 81-82, et Bremmer (J. M.), “The so-called 'Götterapparat' in Iliad XX-XXII”, dans
Bremmer (J. M.), Jong (I.J.F.), édition, Homer beyond oral poetry, Amsterdam, 1987, p. 31-46, qui
critique soit la perspective radicale d’attribuer exclusivement à des finalités poétiques l’apparition des
dieux dans le poème (par exemple, E. Drerup en 1921), soit l’opinion qui la considère comme peu
significative, comme celle de M. Nilsson (en divers ouvrages depuis 1924), celle-ci ayant été
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sth¤ d )o)/piqen, canqh¤j de£ ko/mhj e(/le Phlei+/wna
oi)/w? fainome/nh: tw¤n d )a/)llwn ou)/ tij o(ra¤to:
qa/mbhsen d ) )Axileu/j, meta£ d )e)tra/pet ), au)ti/ka d )e)/gnw
Palla/d ) )Aqhnai/hn: deinw£ de£ oi( o)/sse fa/anqen:

Elle s'arrête derrière le Péléide et lui met la main sur ses blonds cheveux –
visible pour lui seul: nul autre ne la voit. Achille est saisi de stupeur; il se
retourne et aussitôt reconnaît Pallas Athéné. Une lueur terrible s'allume sur ses
yeux, (…).
(Iliade, I, 197-200)

D'après ses occurrences à propos de Zeus et d'Apollon, l'expression sth¤ d )o)/piqen

(Iliade, I, 197, XV, 694-695 et XVI, 791) indique qu'Athéna est derrière et donc

forcément invisible à Achille, ce qui est contredit par oi)/w? fainome/nh dans le vers

suivant (I, 198). Pour P. Pucci, l'Iliade raconte un épisode de l'influence pernicieuse des

dieux dans la vie des hommes:

"Dans notre passage Athéna n'est pas déguisée, mais à peine invisible.
Cependant, la façon par laquelle elle ne devient visible qu'après avoir saisi le
héros par ses cheveux est toutefois parallèle aux épiphanies dans lesquelles le
dieu apparaît initialement déguisé. L'intention du texte est déconcertante, voire
même moqueuse. Athéna saisit Achille par les épaules par derrière, de cet
espace antérieur dans lequel l'avenir, pour l'homme homérique, est situé
symboliquement (Iliade, XII, 34; Odyssée, XXII, 55, etc.). L'avenir qu'Achille
ne connaît pas et qu'il éviterait s'il le pouvait – l'avenir de l'Iliade – le hante
derrière lui."176

Par son importance dans le récit et son style elliptique, ce passage invite le lecteur à

prendre partie autant que le héros dans le mystère de la présence divine177.

Considérons rapidement les principaux passages après le livre I où les corps des

dieux sont mis en évidence. Au chant IV de l’Iliade, Arès et Athéna encouragent les

                                                                                                                                                                                  
particulièrement influente dans les études homériques.
176 Pucci (P.), The song of the Sirens. Essays on Homer, chapitre 5: "Textual epiphanies in the Iliad", p.
69-80; en particulier p. 73. Voir aussi, à la p. 75: "La crux textuelle est ici emblématique d'une incertitude
enracinée dans la tradition épique elle-même et inévitable quand la tradition introduit une intervention
divine sans décrire proprement son apparence. Dans l'Iliade, nous sommes très souvent incapables de
savoir si un dieu apparaît dans une forme visible ou s'il se permet de n'être aperçu qu'à partir de sa voix."
177 Pucci (P.), op. cit., p. 76-80, en particulier: "Ce qui importe est, évidemment, ce que voit le lecteur,
puisque l'épiphanie n'a pas lieu pour choquer seulement Achille mais aussi le lecteur, qui s'identifie avec
Achille. Ici repose l'importance de l'épiphanie: elle ne présente pas l'imaginaire du monde surhumain,
mais le divin tel qu'il se manifeste aux hommes. L'épiphanie porte en elle-même l'expérience du désir ou
le désir du divin lui-même qui est légitime ou possible pour le lecteur." L'auteur observe encore que,
contrairement à ce qu'ont proposé B. Snell et E. Dodds, la suggestion d'Athéna n'est pas une de ces
situations où le dieu ne fait que représenter extérieurement par une figure divine la réflexion du héros (les
scènes de mermeri/zein). Par un conseil pernicieux (Pucci: 'fraudulent advice') la déesse crée une
nouvelle tragédie au sein de la guerre: "Ce n'est qu'en condamnant Achille à la rage impuissante que
l'Iliade se remplit comme poème; le poème comme un monument immortel est fondé sur la mort future de
son héros" (p. 77).
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combattants, lui les Troyens, elle les Achéens. La déesse a, à ses côtés, la Crainte, la

Déroute et

“la Lutte aux fureurs sans mesure, la sœur et compagne d’Arès meurtrier, qui se
dresse, petite d’abord, puis bientôt de son front s’en va heurter le ciel, tandis
que ses pieds toujours foulent le sol”
(Iliade, IV, 442-443)

Au chant V, Héra et Athéna interviennent dans le combat pour aider les

Achéens, impuissants devant l’impitoyable fureur d’Arès. Leurs chevaux franchissent

rapidement la distance équivalante en temps au regard d’un surveillant devant la mer. Se

dirigeant vers Diomède "semblables à des colombes", les deux déesses prennent ensuite

l’apparence “ou bien de lions carnassiers, ou bien de sangliers, dont la vigueur n’est pas

moindre” et, une fois à côté de Diomède, Héra lui adresse la parole en prenant

l'apparence de “Stentor au grand cœur et à la voix de bronze, lequel criait autant que

cinquante hommes réunis”178. Un peu plus loin, nous sommes renseignés sur les effets

du poids du corps d’Aphrodite. Après avoir jeté Sthénélos à terre, la déesse saute sur le

char et prend sa place, à côté de Diomède:

“Haut et fort, sous son poids, crie l’essieu de chêne; il porte une si terrible
déesse et un tel héros!”
(Iliade, V, 838-839)179

Plus loin dans le même chant, la puissance du cri divin apparaît lorsque Diomède, avec

l’aide d’Athéna, blesse Arès:

“Arès de bronze alors pousse un cri, pareil à celui que lancent au combat neuf
ou dix mille hommes engagés dans la lutte guerrière. Et un frisson saisit
Troyens et Achéens pris de peur: tant a crié Arès insatiable de guerre!”
(Iliade, V, 859-863)

                                                            
178 Iliade, V, 768-786. Voir en particulier les vers 779, 782 et 786: Ai( de£ ba/thn trh/rwsi peleia/sin
i)/qmaq )o(moi¤ai (…) lei/ousin e)oiko/tej w)mofa/goisin h)\ susi\ ka/proisin, tw=n te sqe/noj ou)k
a)lapadno/n (…) Ste/ntori ei)same/nh megalh/tori xalkeofw/nw?, o(\j to/son au)dh/sasx )o(/son
a)/lloi penth/konta. Le passage est particulièrement riche en ce qui concerne les changements de
l’apparence divine, ce qui permet au poète de laisser indéterminée la forme des déesses au vers 782.
Nous croyons que P. Mazon n’a pas raison en traduisant: “On dirait des lions carnassiers, ou bien des
sangliers (...)”. Le texte grec ne présente rien d’équivalent à cet “on dirait” et, d’autre part,
l’indétermination qui s’y rencontre nous semble intentionnelle: elle peut être comprise comme une façon
de montrer qu’aucune forme ne convient entièrement aux dieux.
179 Voir en particulier Iliade, V, 838: me/ga d e)/braxe fh/ginoj a)/xwn briqosu/nh?. Le passage a été
remarqué par P. Chantraine dans sa conférence “Le divin et les dieux chez Homère”, présentée à la
Fondation Hardt (Vandœuvres, Suisse) en 1951.



79

Le dieu monte au ciel, entouré par des nuées comme celles qui annoncent une tempête;

il sera instantanément guéri par Paiéon180.

Au chant XIII, Poséidon s’assied sur le pic le plus élevé de Samothrace pour

regarder les combats:

“Mais soudain il descend de la montagne abrupte. Il s’avance à grands pas
rapides, et les hautes montagnes, la forêt, tout tremble sous les pieds immortels
de Poséidon en marche. Il fait trois enjambées; à la quatrième, il atteint son but,
Eges, où un palais illustre lui a été construit dans l’abîme marin, étincelant d’or,
éternel.”
(Iliade, XIII, 17-22)181

Il prend la forme de Calchas, incite les deux Ajax à agir et, "les touchant alors de son

bâton, les emplit tous les deux d'une fougue puissante"182. Quand il part, "il prend l'essor

comme un faucon à l'aile prompte"183. Plus loin, après avoir assuré Agamemnon du

soutien des dieux, Poséidon, qui avait pris la forme d'un ancien, s'éloigne en criant

"comme crient au combat neuf ou dix mille hommes engagés dans la lutte guerrière" 184.

L' Odyssée évoque la vélocité comme une caractéristique essentielle des dieux:

les sandales en or d'Hermès "le portent en lieu humide et sur la terre sans limites avec la

vitesse du vent"; Athéna arrive instantanément de la Schérie à la maison d'Erechthée à

Athènes185. L’observation ironique d’Ulysse sur le déplacement rapide d’Elpénor, qui

était mort peu avant, paraît être une ironie à propos de cette vélocité des dieux: les

hommes n'en sont capables qu'après la mort186.

Outre la force, la vélocité, la grandeur de la taille et la puissance de la voix,

l’Odyssée inclut la beauté comme une caractéristique par excellence des corps divins, en

                                                            
180 Iliade, V, 864-867 et 900-904. Loraux (N.), Les expériences de Tirésias. Le féminin et l’homme grec;
chapitre V: “Blessures de virilité” , p. 112, notes 12 et 13, a remarqué l'importance de cet épisode qui met
en évidence la vulnérabilité d'Arès: l'Iliade est un poème de la guerre où le dieu de la guerre est
omniprésent et vulnérable; il s’agit donc d’un poème où la guerre est un moyen de montrer d'autres
forces, d'autres astuces.
181 Voir en particulier Iliade, XIII, 18-19: tre/me d )ou)/rea makra\ kai\ u(/lh /  possi\n u(p )a)qana/toisi
Poseida/wnoj i)o/ntoj. Pour un autre exemple de la taille exceptionnelle du corps divin, voir aussi la
référence au corps d'Arès dans l'Iliade, XXI, 407: frappé par Athéna, son corps tombe sur le sol, "il
couvre sept arpents". Dans la note concernant ce passage, P. Mazon observe qu'on ne peut pas savoir si la
mesure mentionnée dans ce passage, la 'plèthre' (pe/leqra), correspondait à celle de l'époque classique,
c'est-à-dire à 30 mètres l'unité.
182 Iliade, XIII, 43-61; voir en particulier 60-61: a)mfote/rw kekopw£n plh¤sen me/neoj krateroi¤o, /
gui¤a de£ qh¤ken e)lafra£, po/daj kai£ xei¤raj u(/perqen.
183 Iliade, XIII, 43-135 et 206-239: déguisement de Poséidon; voir en particulier 239:  (Wj ei)pw£n o( me£n
au)¤tij e)/bh qeo£j a)£m po/non a)ndrw¤n.
184 Iliade, XIV, 135-152.
185 Les sandales immortelles d'Hermès: Odyssée, V, 44-46; le voyage instantané d'Athéna: Odyssée, VII,
78-81.
186 Odyssée, X, 57-58.
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tout cas des corps des déesses. Au chant V, Calypso rappelle à Ulysse que sa propre

beauté ne pourra jamais être comparée à celle de Pénélope, “puisqu’il n’est pas possible

et ne convient pas que les mortelles rivalisent avec les immortelles de corps ou de

visage”. Bien que, maintenant sa décision, le héros affirme ne pas méconnaître cette

réalité. En s’adressant aux nobles Phéaciens, le roi Alcinoos soulèvera la possibilité

qu'Ulysse soit un dieu. Lors de l’épisode burlesque des amours d’Arès et d’Aphrodite,

Hépheste attribuera à la beauté d’Arès et à sa propre laideur la préférence d’Aphrodite

pour le dieu de la guerre187.

Tous ces exemples montrent que, si c’est leur efficacité tout particulière qui

caractérise l'activité des dieux, ils n’en ont pas moins un corps intervenant dans le récit.

D'une part, l'efficacité divine est au-delà de la vitesse parce qu'elle est au-delà du

mouvement tout court: elle est le pure événement d'accomplissement de la volonté

divine. D'autre part, l’ensemble inégal des différents aspects corporels des dieux, leur

éventuelle importance en même temps que la frustration et surtout la peur créées dans

les impuissants mortels constituent ce que J.-P. Vernant a nommé “le paradoxe du corps

divin”188.

Dans l’Iliade et dans l’Odyssée, le pouvoir des dieux se fait constamment sentir

par les mortels au moyen de multiples formes d’intervention. Il s'agit en effet d'un des

nouveaux accents de l’Iliade par rapport aux traditions mythologiques et épiques qui le

précèdent et que souvent, en les adaptant, le poème inclut dans son récit189. Du début à

                                                            
187 Odyssée, V, 211-218 (dialogue entre Ulysse et Calypso); VII, 199-206 (Alcinoos s'adresse aux
Phéaciens; Odyssée, VIII, 306-312 (devant tous les dieux, Hépheste commente les amours d’Arès et
d’Aphrodite).
188 Vernant se reporte au sentiment religieux grec en général et non seulement aux poèmes homériques.
Voir Vernant (J.-P.), “Mortels et immortels: le corps divin”, dans L’individu, la mort, l’amour. Soi-même
et l’autre en Grèce ancienne, Paris, 1989; 2ème éd., Paris, 1999, p. 7-39; en particulier p. 32-33: “Le
paradoxe du corps divin est que, pour apparaître aux mortels, il doit cesser d’être lui-même (...). Mais se
montrer tels qu’ils sont, ouvertement, en pleine clarté, e)nargei=j, les dieux n’accordent à aucun mortel
cette terrible faveur. (...) Si le corps des dieux peut prendre tant de formes c’est qu’aucune n’est en
mesure d’enfermer en elle une puissance qui les déborde toutes et qui s’appauvrirait en s’identifiant à une
des figures que lui prête son apparence”. De cet auteur, qui s’est beaucoup consacré au sujet, voir aussi
“Aspects de la personne dans la religion grecque”, dans Vernant (J.-P.), Mythe et pensée chez les Grecs.
Etudes de psychologie historique, Paris, 1965; Paris, 19902, partie VI, p. 355-370, particulièrement p.
364: “Une puissance divine traduit toujours de façon solidaire des aspects cosmiques, sociaux, humains,
non encore dissociés. (...) Ces phénomènes, pour nous si disparates, se trouvent rapprochés dans
l’ordonnancement qu’opère la pensée religieuse en tant qu’ils expriment tous à leur façon des aspects
d’une même puissance. La figuration du dieu dans une forme pleinement humaine ne modifie pas cette
donnée fondamentale. Elle constitue un fait de symbolique religieuse qui doit être exactement situé et
interprété. L’idole n’est pas un portrait du dieu: les dieux n’ont pas de corps. Ils sont, par essence, les
invisibles, toujours au-delà des formes à travers lesquelles ils se manifestent ou par lesquelles on les rend
présents dans le temple.”
189 Kullmann (W.), Das Wirken der Götter in der Ilias. Untersuchungen zur Frage der Entstehung des
homerischen Götterapparats, p. 11, note 1 et p. 36-41. Après avoir distingué trois étapes de
développement de la tradition poétique antécédant et influant sur l’Iliade, à savoir, les ‘chants de dieux’
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la fin de l’Iliade les dieux annoncent aux hommes les événements futurs, les conseillent,

apparaissent à leurs côtés, les sauvent de situations dangereuses, les protègent, les aident

ou leur font face dans la guerre190. D’une façon particulièrement réaliste, le poète de

l’Iliade laisse la présence divine, à la fois discrète et incontournable, déterminer le cours

des événements, comme il convient à son “intérêt moderne sur le côté humain de la

guerre décrite”191.

Un certain nombre de passages montre des dieux s’approchant des mortels sous

la forme d'un oiseau. Comme l’a noté S. H. Lonsdale, dans six de ces passages, le poète

emploie ou bien les participes ei)do/menoj ou e)oikw/j ou bien l’adjectif e)nali/gkioj,

lesquels ne permettent pas de distinguer entre la vraie transformation et la simple

comparaison poétique de l’action divine à l’activité animale. Les deux compréhensions

paraissent admissibles pour les poèmes homériques, qui envisagent la réalité divine

autant dans son mouvement d’intervention que dans son apparence splendide et

inaccessible aux mortels192.

                                                                                                                                                                                  
(qui se séparent des ‘chants héroïques’), la ‘petite épopée’ (l’épopée d’Héraclès) et une ‘épopée
intermédiaire’ (restituée à partir des restes des cycles épiques ainsi qu’à partir de l’Iliade elle-même),
l’auteur observe (p. 38): “Ces étapes ne contrastent pas les unes avec les autres seulement en ce qui
concerne la quantité, mais se distinguent aussi dans leur vision du monde <Weltsicht>, ce qui est
spécialement observable dans leurs représentations de l’action des dieux. La tendance va dans la direction
d’un engagement des dieux chaque fois plus fort dans les affaires des hommes.” Comme raison de cet
éloignement entre l’Iliade et la tradition mythologique et poétique, l’auteur affirmera plus en avant (p. 40)
que “le but du procédé du poète concernant les réductions et les développements est la mise en parallèle
des mythes cités avec les événements de l’Iliade. Ce but se montre progressivement à partir de la fonction
des mythes anciens comme Exempla” (voir aussi les références bibliographies citées à la note 1 de la
même page).
190 Kullmann (W.), Das Wirken der Götter in der Ilias. Untersuchungen zur Frage der Entstehung des
homerischen Götterapparats, p.112-146. Snell (B.), La découverte de l’esprit. La genèse de la pensée
européenne chez les Grecs, p. 50, met en relief cette présence divine dans les événements terrestres:
“L’action humaine en effet n’a pas de commencement réel et autonome. Ce qui est envisagé et réalisé
résulte de l’action des dieux. Et de même que l’action humaine ne porte pas en elle-même son propre
commencement, de même ne parvient-elle jamais à son terme. Seuls les dieux agissent de façon à faire ce
qu’ils ont projeté: même si un dieu ne réussit pas toujours à réaliser tout ce qu’il veut (...) la souffrance
des humains – de devoir mourir un jour – leur est toutefois épargnée.”
191 Kullmann (W.), Das Wirken der Götter in der Ilias. Untersuchungen zur Frage der Entstehung des
homerischen Götterapparats, p. 37-46; p. 42 pour la citation. Voir aussi p. 45: “L’action des dieux est
comprise d’une façon tout à fait consciente dans l’Iliade comme une intervention dans une chaîne
d’événements qui autrement aurait suivi des lois naturelles et propres. (...) Si l’Iliade repose encore en
quelque sorte sur une tradition littéraire, dans la mesure où elle suppose la Dio\j boulh/, le mariage de
Thétis et le rapt d’Hélène, alors il se montre déjà dans cette conception de l’action divine un nouveau
rapport du poète à la réalité. Le relâchement de la détermination est une des tendances principales du
poète de l’Iliade” (avec référence à J. Burckhardt, Kulturgeschichte Griechenlands, volume II, Berlin /
Stuttgart, 1898, p. 94). Plus loin (p. 143) l’auteur parlera de la “façon retenue de l’effectivité divine” <die
zurückhaltende Art der göttlichen Wirksamkeit> dans le poème. Voir aussi Fränkel (H.), Dichtung und
Philosophie des frühen Griechentums, p. 75: “(...) quand parfois la voix d’un dieu parle à un mortel, elle
le fait sous l’invisible enveloppe de la quotidienneté. La puissance supérieure est trahie par la portée
surhumaine des paroles”.
192 Lonsdale (S. H.), Creatures of speech. Lion, herding, and the hunting similes in the ‘Iliad’ (Beiträge
zur Altertumskunde, 5), Stuttgart, 1990, p. 115-117: “Tous les termes employés dans les passages,
ei)do/menoj, e)oikw/j et e)nali/gkioj, admettent une ambiguïté. La transmutation des dieux en des formes
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Étant responsable pour la plupart des cas d’interférence divine, l’influence sur le

psychisme des héros joue un rôle primordial193. Ce que nous lisons tout au long de

l’Iliade et de l’Odyssée est plutôt une double motivation des actions, selon la

perspective qu'a présenté A. Lesky dans son célèbre essai. Dans la mesure où toute

action humaine compte aussi sur la participation des dieux, la ‘double motivation’

signifie que les actions sont vécues par les héros comme des événements nécessairement

divins, irréductibles à la sphère humaine et à la sphère divine, considérées

séparément194. Rappelons, par exemple, le nombre de fois où les poèmes homériques

disent que "tel dieu a agi par la main de tel héros"195. La perspective ouverte par A.

Lesky a été développée plus récemment par H. Erbse, pour qui le thème mythique du

                                                                                                                                                                                  
humaines ou autres argumente en faveur de vraies métamorphoses d’oiseaux en dieux chez Homère.
Quand les dieux prennent des formes humaines, ils le font de façon à tromper leurs spectateurs mortels.
Le poète emploie alors le participe ei)do/menoj  (e.g., Odyssée, II, 267 ss.), qui est aussi employé quand
Athéna part sous la forme de la fh/nh (aigle marin[?], Odyssée, III, 372). (…) Il ne sera jamais possible
de savoir la nature exacte des croyances de l'audience épique à propos de la métamorphose.” Nous ne
nous occuperons pas ici de cet ancien débat, qui remonte à Heyne. La bibliographie récente  à ce sujet est
citée dans l’étude de Lonsdale, qui mentionne comme exemple Iliade, VII, 59; XIV, 290 (probablement
des transformations effectives); XIII, 62 est clairement une comparaison; Odyssée, V, 353 et XXII, 239; I,
319-323 et III, 372 ss. sont problématiques (l’étonnement des spectateurs se doit-il à la disparition
soudaine ou à une transformation d’Athéna en oiseau?). Observons de surcroît que l’iconographie paraît
éviter l’association des dieux à des entités ailées. Un bon exemple est la tendance des peintres de vase
archaïques à représenter le dieu Hermès avec des chaussures volantes depuis les images les plus
anciennes, mais pas lui-même voilé, comme cela arrivera à la déesse Iris, elle aussi divinité messagère,
mais occupant une place moins prestigieuse dans la panthéon grec. Comme l’a observé K. Schauenburg,
“Herakles unter Göttern”, Gymnasium, 70, 1963, p. 113-133, les ailes comme partie du corps d’une
divinité (par opposition aux ailes attachées aux chaussures) la caractérisent comme une sorte d’ ‘entité
ailé’ (Flügelwesen) et finissent par la dégrader en son statut de divinité (p. 114-115, avec plusieurs
exemples).
193 Trojan (F. v.), Handlungstypen im Epos. Die Homerische Ilias, p. 18-19, particulièrement: “Pour
autant qu’elle ne remplit pas de fonctions compositionnelles (...), la métaphysique homérique représente
ainsi l’essai d’expliquer l’origine des passions humaines comme si elle n’était pas compréhensible à
travers des motivations réelles.”
194 Lesky (A.), Göttliche und menschliche Motivation im homerischen Epos, Heidelberg, 1961; en
particulier p.  28 et 42: "Une nouvelle impulsion ne prend pas ici son départ de la divinité, mais ce qui
était déjà disponible <Vorhandenes> est augmenté par son intervention. (…) En même temps, l'action
humaine n'est pas celle d'un dieu, mais l'une renforce l'autre, et elle pourrait aussi atteindre son but sans
une telle intervention. (…) Ce qui nous est devenu évident à plusieurs reprises n'est pas le système
théologique-psychologique, mais plutôt l'influence réciproque de représentations dans lesquelles il y a
diverses variations mais seulement dans un cadre totalement déterminé." Voir aussi W. Kullmann, Das
Wirken der Götter in der Ilias, p. 79-86. Voir aussi H. Fränkel, Dichtung und Philosophie des frühen
Griechentums, p. 60-61, qui parle d'une différence de gravité entre les événements mortels et les
immortels, et d'une 'opposition inconciliable' entre les deux mondes: il n’y a pas de concept d’action
unique. Pour des évaluations critiques de l’étude d'A. Lesky, voir Frère (J.), “Anthropos”, dans Temps,
désir et vouloir en Grèce ancienne, Paris, 1995, p. 15-67, en particulier p. 17; Pucci (P.), “Theology and
poetics in the Iliad”, Arethusa, 35, n. 1, hiver 2002, p. 17-34, en particulier p. 29, note 19; Burkert (W.),
Griechische Religion der archaischen und klassischen Epoche, p. 195-196.
195 Iliade, III, 352; VI, 368; XVI, 103, 543 et 816; XIX, 417, 488 et 496; XXI, 213; XXII, 270-271, 446 et
379; Odyssée, XIX, 488 et 496; XXI, 213. Un bon exemple de la 'double motivation' est la participation
divine dans la mort de Patrocle, qui à son tour anticipe celle dans la mort d'Hector (comparer Iliade, XVI,
843-861 à XXII, 331-368; XVI, 855-857 = XXII, 361-363; d'après B. Hainsworth, The Iliad: a
commentary III, "Introduction", p. 31-32).
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jugement de Pâris offrait déjà des possibilités que le poète de l’Iliade n’a fait

qu'explorer196.

A partir de l’examen de trois scènes principales, W. Kullmann a défini un

schéma fondamental auquel la description de plusieurs apparitions divines obéit: dans

l'Iliade, XVII, 45-83, Apollon apparaît sous la forme de Mentès dans le champ de

bataille et enlève Euphorbe pour le sauver de l’assaut de Ménélas; dans l'Iliade, V, 590-

909, Héra et Athéna interviennent dans le champ de bataille pour soutenir les Achéens

contre la pression des Troyens, guidés par Arès; dans l'Iliade, XVI, 692-711, Apollon

retient Patrocle, qui s’approchait des murs de la ville en ravageant les troupes troyennes.

Le schéma présent dans ces trois épiphanies consisterait, selon W. Kullmann, dans les

huit étapes suivantes: 1. événement humain; 2. observation à travers les dieux; 3.

réaction sentimentale des dieux; 4. action divine dans l’Olympe; 5. épiphanie; 6. action

divine entre les hommes; 7. sortie des dieux; 8. événement humain. Le recours à ces

étapes concède au poète une grande liberté pour faire intervenir les dieux et montre,

d’autre part, son souci quant à la naturalité des événements.

Le caractère divin n’est pas toujours perçu par les mortels et, quand ceci arrive,

il s’agit d’une expérience restreinte à un seul ou à un nombre très limité de héros197.

Dans ces cas particuliers, la révélation de l’identité du dieu joue un rôle décisif, mais

souvent le texte ne précise pas ce qui est appréhendé par le mortel ni comment

l'identification du dieu a été possible198. C’est, par exemple, le cas de la rencontre entre

                                                            
196 Erbse (H.), “Über Götter und Menschen in der Ilias Homers”, Hermes, 124, 1996, p. 1-16; voir en
particulier p. 9-10: “l'événement terrestre apparaît comme une image réfléchie de plans célestes. L'action
humaine est alors toujours accomplie quand elle est en accord avec la volonté des dieux, et Grecs et
Troyens peuvent espérer l'aide du ciel puisqu'ils effectuent les désirs de leurs protecteurs immortels.
Cependant, comme le montre particulièrement l'Iliade, ces désirs sont issus de motifs purement humains:
amour, haine, sympathie, mépris, préférence, froideur. Les dieux poursuivent leurs buts comme des
hommes, seulement avec plus de succès, de façon plus brutale et en même temps plus ludique, comme
agissent des essences qui ne connaissent pas la dernière gravité, la mort. (…) Cette vision des choses est
religieuse, difficile à comprendre seulement pour celui qui n'est pas prêt à voir dans l'abandon à des
pouvoirs plus hauts la possibilité d'une satisfaction plus interne et une protection personnelle. Les
hommes d'Homère disposent de cette possibilité parce qu'ils subordonnent leur propre effort à la volonté
divine et aux conventions sacrées.” Dans une autre étude, le même auteur observe que "le point de départ
de l'équivoque réside en dehors de celui qui agit" (Untersuchungen zur Funktion der Götter im
homerischen Epos, p. 11-12).
197 Kullmann (W.), op. cit., p. 43-44, et Fränkel (H.), Dichtung und Philosophie des frühen Griechentums,
p. 75.
198 Voir W. Michaelis dans G. Friedrich, éd., Theologisches Wörterbuch zum Neuen Testament, fondé par
G. Kittel, Stuttgart, 1954, vol. V, s. v. o(ra/w, p. 320: "Dans l'Odyssée, XVI, 161 il est souligné: ou) ga/r
pwj pa/ntessi qeoi£ fai/nontai e)nargei¤j, comparer à l’Iliade, XX, 131. Les dieux ne se montrent
qu'à quelques élus (c'est seulement avec cette restriction qu' Odyssée, VII, 201 ss. peut être comprise) et
cela de façon à n'être visibles qu'à eux et non à d'autres présents (voir aussi l’Iliade, I, 198 ss.; Odyssée,
XVI, 159-162). Même si cela parle en faveur d'une vision surnaturelle et magique, la forme poétique
naïve du récit ne permet de rien dire de plus sur la façon de comprendre le regard dans ces théophanies.
On ne peut pas négliger qu'elles sont décrites avec grande retenue (voir l’Odyssée, I, 321 ss.; XIX, 33-
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Apollon et Hector199. Comme l'a noté W. Kullmann, certaines de ces manifestations

divines ont lieu dans le cadre des rapports très particuliers entre Thétis et Achille et

entre Athéna et Diomède dans l’Iliade, ou entre Athéna et Ulysse dans l’Odyssée200;

d’autres apparitions ont lieu lors d’une mission de la déesse messagère Iris. Certaines de

ces épiphanies semblent être déterminées par les sources plus anciennes qui les avaient

d’abord élaborées201. Les autres rencontres personnelles avec les dieux, amicales ou

hostiles, sont en principe moins déterminées par la tradition poétique et ont une place

importante dans le groupe des caractéristiques qui distinguent les héros du commun des

mortels202. Dans ce qui suit, nous considérerons rapidement ces rencontres.

La première apparition à être considérée est sans doute celle d’Athéna à côté

d'Achille, tellement décisive pour la suite du poème203. Comme nous avons vu plus

haut, les vers 197-200 disent assez clairement que l’apparition est exclusive (sans pour

autant nous faire connaître les détails). Plus loin au même chant, Thétis s'approche d'

Achille, qui était au bord de la mer204. Le vers 361 dit que la déesse “le caressa de sa

main”, mais rien n’y est dit de l'apparence de Thétis.

Au chant II, Athéna apparaît à Ulysse et l’encourage à agir. Le héros l’écoute et

lui obéit, mais le texte ne précise pas comment il la reconnaît205. C'est encore Athéna

                                                                                                                                                                                  
43)." Voir aussi Fränkel (H.), Dichtung und Philosophie des frühen Griechentums, p. 76-78: “l’image ne
veut pas être comprise trop descriptivement ni l’expression trop littéralement (...). (...) même quand un
dieu pénètre parmi ceux qui luttent, il ne reste pas moins comme dans son propre espace (...)”. W. Burkert
insiste sur la difficulté concernant l’apparition divine: “Pour le temps ancien les dieux anthropomorphes
allaient de soi, ce qui, pris au sérieux, est bien sûr difficile de comprendre. Un dieu est un dieu dans la
mesure où il se manifeste; on n’a toujours pu parler d’épiphanie des dieux en forme humaine que dans
une mesure très réduite” (Griechische Religion der archaischen und klassischen Epoche, p. 288).
199 Iliade, XV, 254-257.
200 Clay (J. S.), The wrath of Athena. Gods and men in the Odyssey, p. 24, note 31.
201 Par exemple Iliade, XVIII, 70-147: Thétis apparaît à Achille quand lui prend le chagrin de la mort de
Patrocle. Et plus loin dans le même chant, aux vers 165-202: Iris, cachée aux autres dieux (168, 185-186),
vient encourager Achille à se battre pour le corps de Patrocle; noter particulièrement les vers 189-190, où
Achille dit à la déesse messagère (nous mettons en l’italique): “(...) ma mère m’enjoint de ne pas m’armer
avant de l’avoir vue de mes yeux  revenir <pri/n g )au)th\n e)lqou=san e)n o)fqalmoi=sin i)/dwmai>.” Voir
Kullmann (W.), Das Wirken der Götter in der Ilias.Untersuchungen zur Frage der Entstehung des
homerischen Götterapparats, p. 101, qui indique les sources mentionnées:  l’Æthiopis pour le rapport
entre Thétis et Achille et pour les missions d’Iris, la légende thébaine pour le rapport entre Athéna et
Diomède. Voir aussi West (M.), The east side of Helicon. West asiatic elements in Greek poetry and
myth, p. 183, qui cite des exemples d'apparitions divines déguisées (Iliade, II, 791, XIII, 45, XXIV, 347
ss. (cf. Odyssée, X, 278), Odyssée, I, 105, II, 383, 401, XIII, 222) et ajoute des parallèles hittites.
202 Kullmann (W.), op. cit., p. 101-102. Dans le texte qui suit nous nous basons sur la liste dressée par
l’auteur de tous les passages de l’Iliade où se passent de telles rencontres.
203 Iliade, I, 193-222.
204 Iliade, I, 351-430.
205 Iliade, II, 172-182; en particulier 182: o( de\ cune/hke qea=j o)/pa fwnhsa/shj. Au vers 182, l'aoriste
épique cune/hke (de cuni/hmi), ayant pour objet la voix (accusativum rei o)/pa) et non la déesse (genitivum
subiecti qea=j... fwnhsa/shj), signifie simplement ‘a compris’ ou ‘a écouté’ et, pris litéralement, ne
signifie pas que le héros a reconnu la déesse. On peut cependant déduire la reconnaissance de la déesse à
partir du contexte, puisque Ulysse lui obéit, comme le comprend P. Mazon dans sa traduction: “Dans la
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qui, au chant IV, protégera Ménélas des flèches "tout comme une mère éloigne une

mouche d'un fils qui s'étend pour un doux sommeil"206.

Au chant V, Athéna s’approche de Diomède, lui donne ‘la fougue de son père’ et

écarte de ses yeux le brouillard qui l’empêchait de la reconnaître en tant que déesse207.

Plus loin, Diomède poursuit et blesse légèrement Aphrodite208. Ensuite, Apollon, avec

son bouclier, vient en aide d’Enée, qu’attaquait Diomède, sans que le texte nous précise

jusqu’à quel point il a été aperçu209. Encore au chant V, Athéna reproche la lassitude de

Diomède, qui dit la reconnaître ainsi qu'Arès. Sans préciser les détails de la

reconnaissance, le héros explique que c’est justement la proximité du dieu qui l’avait

mené à s’éloigner du combat210.

Au chant VII, sans qu'il nous soit dit comment, Hélénos, un des fils de Priam,

écoute le plan qu'Apollon discutait avec Athéna211.

Au chant X, Athéna accompagne Ulysse et Diomède, lesquels, sans la voir,

l’entendent et lui adressent des prières212. La déesse apparaît à côté d’un Diomède

hésitant pour lui conseiller la prudence: un autre dieu pourrait réveiller les Troyens. Le

héros écoute sa voix et conduit le char vers les nefs achéennes213.

 Au chant XI, Iris s’approche d’Hector pour lui transmettre un message de Zeus.

Le héros l’obéit214.

                                                                                                                                                                                  
voix qui lui parle Ulysse reconnaît la voix de la déesse”.
206 Iliade, IV, 127-147; voir en particulier la phrase avec laquelle le poète introduit la description de la
scène: Ou)de\ se/qen, Mene/lae, qeoi\ ma/karej lela/qonto a)qa/natoi.
207 Iliade, V, 123-133; voir en particulier 125: e)n ga/r toi sth/qessi me/noj patrw/ion h(¤ka.
208 Iliade, V, 330-343.
209 Iliade, V, 432-459.
210 Iliade, V, 793-824; en particulier 815 (Gignw/skw se, qea/, qu/gater Dio£j ai)gio/xoio) et 824
(gignw/skw ga£r  )/Arha ma/xhn a)na£ koirane/onta).
211 Iliade, VII, 42-53; voir en particulier 44-45: tw¤n d ) (/Elenoj, Pria/moio fi/loj pai¤j, su/nqeto
qumw¤?, / boulh/n, h(/ r(a qeoi¤sin e)fh/ndane mhtio/wsi.
212 Iliade, X, 274-295.
213 Voir en particulier 507-508 et 512: e(/wj o( tau=q )w(/rmaine kata\ fre/na, to/fra  )Aqh/nh e)ggu/qen
i(stame/nh (…) o( de\ cune/hke qea=j o)/pa fwnhsa/shj. Iliade, V, 512 = Iliade, II, 182. Voir la note
antérieure et la traduction que propose P. Mazon, C.U.F., 1937: “Diomède, à la voix qui lui parle,
reconnaît la déesse”.
214 Iliade, XI, 199-209; notez l'expression a)gxou= d )i(stame/nh (199), qui exprime fréquemment
l'intervention divine tout en laissant indéterminé le degré d’appréhension que les mortels ont du dieu (au
féminin ou au masculin, l'expression apparaît dans l'Iliade, II, 172 et 790; III, 129; IV, 92 et 203; V, 123;
XI, 199; XIII, 462; XIII, 768; XV, 243; XVI, 537; XVIII, 169; XXII, 215 et 228;  XXIV, 87; Odyssée, V,
159; XV, 9). Elle est aussi employée, mais moins souvent, quand un dieu apparaît à un autre dieu (Iliade,
XIV, 356 et XV, 173) ou quand un mortel s'approche d'un autre mortel (Iliade, XVII, 684).
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Au chant XIII Idoménée dit à Poséidon, qui a pris la forme de Thoas, qu'il

soupçonne la participation divine aux combats. Le dieu se déguise pour pouvoir agir

sans être aperçu par Zeus215.

Au chant XIV, Poséidon s’adresse à Agamemnon “sous les traits d’un vieil

homme” et l’encourage.

“Il dit, et pousse un grand cri, en s’élançant dans la plaine. Comme crient au
combat neuf ou dix mille hommes engagés dans la lutte guerrière, ainsi, d’une
voix pareille, jaillie du fond de sa poitrine, crie le roi Ebranleur du sol; et il met
au cœur de chaque Achéen une force infinie pour batailler et guerroyer sans
trêve.”
(Iliade, XIV, 147-152)

Ensuite, quand Aphrodite donne à Héra le ruban magique qui lui assure de séduire Zeus,

"Héra, d'un bond, quitte la cime de l'Olympe. Elle se pose en Piérie et dans
l'aimable Emathie, pour s'élancer ensuite vers les chaînes neigeuses des Thraces
cavaliers, aux cimes hautes entre toutes. Ses pieds ne touchent pas le sol. De
l'Athos elle va vers la mer houleuse et arrive enfin à Lemnos, la cité du divin
Thoas."
(Iliade, XIV, 225-230)

Le Sommeil s'éloigne dans la direction de l'Ida et, pour ne pas être aperçu par Zeus,

prend la forme d'un oiseau216. Grâce à la réussite d'Héra, Poséidon peut encourager les

Achéens. Il marche devant eux, la lueur qui rejaillit de son épée est comparée à celle

d'un astre et nous apprenons, sans qu'il nous soit expliqué exactement pourquoi, qu'il

cause sur tous une grande peur217.

L'image la plus emblématique de la subtilité du déplacement des dieux apparaît

ensuite, quand Zeus se réveille et ordonne à Héra d'interdire à Poséidon de continuer à

intervenir dans la guerre.

 (Wj d )o(/t a)£n ai)/ch? no/oj a)ne/roj, o(/j t )e)pi£ pollh£n
gai¤an e)lhlouqw£j fresi£ peukali/mh?si noh/sh?,
' e)/nq )ei)/hn, h)£ e)/nqa', menoinh/h?si/ te polla/,
w((£j kraipnw¤j memaui¤a die/ptato po/tnia  (/Hrh.

Des cimes de l'Ida elle gagne le haut Olympe. Ainsi prend son essor la pensée
d'un homme qui a parcouru bien des terres et qui pense soudain en son esprit

                                                            
215 Iliade, XIII, 222-227; voir en particulier 222-223: ou)/ tij a)nh\r nu=n ai)/tioj, o(/sson e)/gwge
ginw/skw. Pour l'activité sécrète de Poséidon voir Iliade, XIII, 351-357.
216 Iliade, XIV, 286-291; voir en particulier 290: o)/rniqi ligurh¤? e)nali/gkioj.
217 Iliade, XIV, 386-387: tw¤? d )ou) qe/mij e)sti£ migh¤nai e)n dai+£ leugale/h?, a)lla£ de/oj i)sxa/nei
a)/ndraj.
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subtil: 'Ah! si j'étais là! ou là!' et médite mille plans; aussi prompte en son
ardeur s'envole l'auguste Héra.'
(Iliade, XV, 80-83)

Le corps de la déesse se déplace avec la vélocité de la pensée d'un homme: il lui suffit

de se figurer l'endroit où elle veut être pour avoir son désir immédiatement satisfait. La

comparaison permet au poète d'exprimer une réalité immatérielle que les poèmes

homériques ne connaissent que comme une caractèristique du monde de l'Hadès218.

Quand le rêve envoyé par Athéna à Pénélope a transmis son message, l'image que la

déesse avait créée, sous la forme d'Iphtimé, disparaît par le verrou "dans les souffles du

vent". L'expression pnoiai/ a)ne/mwn, qui apparaît une autre fois dans l'Odyssée,

renvoie à la même conception d'un mouvement instantané, ici représenté matériellement

comme un courant d'air219.

Un peu plus loin au même chant, Apollon, invisible, conduit les combattants

troyens220. Au chant XVI, le dieu repousse par trois fois “avec ses mains immortelles"

les assauts de Patrocle contre les saillants du rempart de Troie. Le héros renonce à un

quatrième assaut lorsqu’il écoute la voix du dieu qui le gronde gravement:

“Il dit, et Patrocle rompt bien loin en arrière, évitant la colère de l’archer
Apollon”
(Iliade, XVI, 710-711)

Mais Patrocle ne pourra pas s’esquiver pour longtemps à l’action malfaisante

d’Apollon: persistant dans sa tentative de prendre la ville, le héros sera abattu par

l’action conjointe du dieu, d’Euphorbe et d’Hector; son excellence guerrière est

soulignée par le fait qu’Apollon et Euphorbe l’agressent par derrière221.

Au chant XVII, Apollon prend la forme de Mentès, le chef des Cicones, pour

s'approcher d'Hector et l'encourager à empêcher Ménélas de dépouiller le cadavre

d'Euphorbe222. Plus loin, Athéna, envoyée par Zeus, se cache sous un arc-en-ciel. Pour

encourager Ménélas, la déesse se déguise en Phénix et lui parle directement. Ménélas

manifeste le souhait qu’Athéna lui donne de la force, ce qu’elle fait volontiers, toujours

                                                            
218 Le caractère exceptionnel du passage a été remarqué par Kullmann (W.), Das Wirken der Götter in der
Ilias.Untersuchungen zur Frage der Entstehung des homerischen Götterapparats, p. 93.
219 Odyssée, IV, 795-841; voir en particulier 838-839:  (£Wj ei)po£n staqmoi¤o para£ klhi¤+da lia/sqh /
e)j pnoia£j a)ne/mwn. Voir aussi la description des sandales d'Hermès, que nous avons citée plus haut: le
dieu "le portent (…) avec la vitesse du vent" <fe/ron... a(/ma pnoih¤?j a)ne/moio> (Odyssée, V, 45-46).
220 Iliade, XV, 306-311.
221 Iliade, XVI, 698-857; l'adverbe o)/piqen indique que les coups soufferts par Patrocle lui arrivent par
derrière (791 et 806).
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déguisée et fière d’avoir été nommée “en premier lieu”. Sous la forme de Périphas,

Apollon encourage Enée, qui le reconnaît  sans que le texte nous dise quel degré

d'entendement est compris dans cette reconnaissance223. Un peu plus loin, du côté des

Troyens, Apollon se déguise en Phénops et encourage Hector224.

Au chant XVIII, Thétis vient consoler le cœur de son fils:

“Mais voici sa digne mère à ses côtés. Elle pousse une plainte aiguë, prend la
tête de son fils et, gémissante, lui dit ces mots ailés: ‘Mon enfant, pourquoi
pleures-tu?’. ”
(Iliade, XVIII, 71-73)

Dans une scène où le contact corporel traduit la tendresse unissant mère et fils, le texte

ne nous informe pas davantage que d'habitude sur la perception que le héros a de sa

mère. A la fin de leur entretien, les pieds de Thétis l'emportent vers l'Olympe225. Un peu

plus loin, la consolation d’Achille sera une fois de plus l’occasion de la venue d’un

dieu. Envoyée par Héra, Iris apparaîtra à Achille pour l’encourager à reprendre le

combat. Elle s’approche du héros et les deux dialoguent, mais aucune attention n’est

accordée à l’aspect sensible de la déesse226.

Au début du chant XIX, Thétis vient donner à Achille les armes faites par

Hépheste. Rassemblés autour du cadavre de Patrocle, le héros et d’autres guerriers

myrmidons pleurent:

“La toute divine paraît au milieu d’eux; elle prend la main d’Achille, elle lui
parle, en l’appelant de tous ses noms: (...).”
(Iliade, XIX, 6-7)

Les paroles de Thétis n’étant adressées qu’à Achille, le texte ne nous informe pas si les

autres guerriers ont aperçu sa présence, ni comment Achille lui-même se serait aperçu

de sa présence227.

Au chant XX les dieux se mobilisent pour s’affronter:

“Mais les Olympiens ont à peine rejoint le gros des combattants, que
brusquement se lève Lutte la Brutale, meneuse de guerriers; et qu’Athéné crie,

                                                                                                                                                                                  
222 Iliade, XVII, 71- 81.
223 Iliade, XVII, 319-341; voir en particulier 333-334: Ai)nei/aj d )e(kathbo/lon )Apo/llwna / e)/gnw e)j
a)/nta i)dw/n.
224 Iliade, XVII, 543-572, pour la participation d'Athéna, et 582-590, pour celle d'Apollon.
225 Iliade, XVIII, 148.
226 Iliade, XVIII, 169-201; voir en particulier 169: a)gxou= d )i(stame/nh.
227 Iliade, XIX, 1-37.
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tantôt debout, près du fossé ouvert et hors du rempart, tantôt sur les caps
sonores, d’où elle pousse une longue clameur; et que, de l’autre côté, Arès crie
tout de même, semblable au noir ouragan et jetant d’une voix perçante ses
exhortations aux Troyens, soit du haut de la citadelle, soit encore près du
Simoïs, où il court se poster sur la Belle Colline.

Ainsi les dieux bienheureux, avec leurs appels, heurtent les deux partis
ensemble, en même temps qu’ils font entre eux éclater un cruel conflit.”
(Iliade, XX, 47-55)

Ce passage est représentatif de l’activité divine homérique en ce que l’image des dieux

disparaît totalement à mesure qu’ils deviennent plus efficaces. Leur efficacité est ainsi

soulignée par une présence d’autant plus forte qu’il ne nous est donné de l’apercevoir

qu’en étant atteints par ses effets imprévisibles et incontournables228.

Plus loin, Apollon, après avoir insufflé de la force à Enée, lui parle avec la voix

de Lykaon229. Les dieux se partagent en deux groupes, les uns s'asseyant sur le mur

qu'Athéna et les Troyens avaient bâti pour protéger Héraclès du monstre marin envoyé

par Poséidon. "Leurs épaules sont couvertes d'un nuage impénétrable"230. Les autres

dieux se placent sur le mont connu comme 'Belle Colline'. Quand Enée est prêt à se

lancer contre Achille, Poséidon répand un brouillard sur ses yeux, l'enlève et l’amène en

arrière, le déposant derrière plusieurs rangs de héros et de chars. Sans nous faire

connaître les détails, le poète dit que Poséidon s’approcha ensuite d’Enée et le dissuada

d’essayer de vaincre Achille, ce qui le tuerait 'contre le destin'. Plus loin, c’est Hector

qu’Apollon dissuadera de se battre contre Achille, le texte se limitant à dire que le dieu

s’est mis à côté d’Hector231.

                                                            
228 Nous suivons spécialement sur ce  point la perspective de Kullmann (W.), op. cit., p. 104 (à propos des
passages cités dans la note antérieure: “Il reste valable pour tous ces passages que seulement la vivifiante
et fanatisante activité du fracas du combat est sentie comme divine”. Et plus loin (à propos d’Iliade, XIV,
147-152): “A travers cet ‘assaut’, qui correspond, dans l'Iliade, XX, 51, à la comparaison d’Arès au vent
de la tempête, se dissipe l’image de la forme du dieu, il ne reste que la pure effectivité vocale. Quand on
se pose des questions sur la forme du dieu, il nous faut penser à l’entrée sous la forme d’un Achéen
quelconque.” Et encore plus loin, à propos de l’Iliade, II, 445-454 (p. 105): “On saisit ici un état
intermédiaire entre la transformation et la volatilisation optique concernée par tous ces exemples. Il ne
s’agit en aucun cas d’une entrée corporelle sans masque au milieu de l’armée. (...) De toute façon, on
saisit ici les frontières de la conception du dieu homérique. Sa religiosité amenait le poète à considérer
chaque événement puissant comme divin, même un événement purement acoustique, de sorte que sa
fantasie ne pouvait pas trouver une image adéquate partout.” Voir aussi Burkert (W.), Griechische
Religion der archaischen und klassischen Epoche, p. 289: “(...) seulement l’activité <Wirkung>, le
changement dans l’événement <die Wendung im Geschehen> laisse supposer qu’ici un ‘plus fort’ était à
l’œuvre <ein ‘Stärker’ am Werk war>.”
229 Iliade, XX, 80-109.
230 C'est-à-dire ils sont invisibles: Iliade, XX, 150.
231 Iliade, XX, 321-339 et 375-378; voir en particulier 330 (tw=? de\ ma/l )e)ggu/qen h)=lqe) et 375  (
( /Ektora ei)=pe parasta/j). Nagy (G.), Le meilleur des Achéens. La fabrique du héros dans la poésie
grecque archaïque, p. 64, remarque l'importance de l'expression u(pe£r moi¤ran dans XX, 336 et son
opposition implicite à kata£ moi¤ran: l'intervention du dieu a ici une importance dans l'ordre cosmique du
monde, auquel appartient le destin d'Enée, qui fondera la prochaine dynastie de Troie.
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Au chant XXI, la fureur meurtrière d’Achille ne connaît guère de limites et

souille le fleuve Scamandre avec le sang de ses victimes. La jactance du héros mène

Scamandre à réagir:

“Et il eût encore, le rapide Achille, tué bien d’autres Péoniens, si, courroucé, le
fleuve aux tourbillons profonds ne lui eût parlé, sous les trais d’un homme, et
n’eût fait entendre sa voix du fond de son tourbillon.”
(Iliade, XXI, 211-213)232

A la fois élément naturel et dieu anthropomorphe, Scamandre prend une forme humaine

pour pouvoir affronter Achille233. Contrairement à d’autres occasions, il ne s’agit pas de

cacher l’identité divine, de laisser le dieu agir inaperçu parmi les mortels, puisque la

transformation du dieu sous les yeux du héros souligne davantage sa puissance

incomparable. Cette fois-ci la rivière divine prend une forme humanisée pour donner

réalité à la confrontation que la vantardise d’Achille a rendue incontournable. Insensible

aux reproches du dieu, le héros subira le sort dû à ceux qui négligent les limites de la

mortalité, puisque “les dieux sont plus forts que les hommes". Mais le désespoir

d’Achille ne durera que jusqu’à ce qu’il émeuve les dieux: Athéna et Poséidon lui

apparaissent en forme humaine. Leur aspect ne sera pas précisé lors de cette apparition

ni non plus par la suite, quand Poséidon se fera noter avec Athéna et encouragera

Achille: “Nous t’accordons de conquérir la victoire"234.

Au chant XXIV, Zeus envoie Thétis auprès d’Achille pour le convaincre de

rendre le cadavre d’Hector:

“Sa digne mère s’assied tout près de lui, le flatte de la main, et lui parle, en
l’appelant de tous ses noms: (...).”
(Iliade, XXIV, 126-127)235

                                                            
232 La jactance d'Achille: Iliade, XXI, 122-135 et 184-199. Voir en particulier Iliade, XXI, 212-213: ei)
mh\ xwsa/menoj prose/fh potamo\j baqudi/nhj, / a)ne/ri ei)sa/menoj.
233 Achille et Scamandre seraient en effet des demi-frères: la Théogonie d’Hésiode nous informe (337-
345) que Scamandre est fils de Thétys et d’Okéanos. Mais Achille n’est pas mentionné dans la Théogonie
et l’Iliade n’évoque pas non plus la généalogie du dieu-fleuve. Les commentaires modernes se taisent sur
cet aspect de leur rencontre.
234 Iliade, XXI, 214-297; voir en particulier 285: sth/thn e)ggu\j i)o/nte, de/maj d )a)/ndressi e)i+/kthn. A
propos de cette importante épiphanie, voir Kullmann (W.), Das Wirken der Götter in der Ilias, p. 101,
note 2 (mis en italique dans la citation): “Il est difficile de dire en quelle mesure leur forme se détache de
leur forme propre, qui est bien sûr aussi humaine, d’autant plus que les deux se présentent entièrement
comme dieux. On peut peut-être revenir sur l'épisode du bouclier d’Achille, sur lequel, d’après les mots
du poète, les dieux sont aussi humains, mais aparaissaient plus grands et équipés de façon plus belle que
les hommes.”
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Le héros se plie à l’ordre de Zeus, qui, parallèlement, envoie Iris suggérer au roi troyen

qu’il aille demander le corps de son fils:

“La messagère de Zeus s’arrête donc près de Priam et, à mi-voix, lui dit, tandis
qu’un frisson saisit tous ses membres: ‘Que ton cœur ne craigne rien, Priam, fils
de Dardanos, qu’il ne s’effraye pas! Je ne viens pas ici pour te révéler un
malheur; je ne te veux que du bien. Je suis – sache-le – messagère de Zeus, Zeus
qui pour toi, de loin, s’inquiète et s’apitoie.’ ”
(Iliade, XXIV, 169-174)236

Le poète n’associe la peur provoquée par la présence de la déesse à aucune

caractéristique précise de son image. Proche de Priam, elle peut lui parler à voix basse

pour ne pas être entendue par ceux qui sont présents237. Iris lui dit ensuite de ne pas

avoir peur, car il sera accompagné d’Hermès et Achille l’accueillera convenablement238.

Si la peur mentionnée au début était créée par la proximité d’un dieu, maintenant c’est

justement la présence divine qui doit rassurer le héros: au dernier chant du poème le

rapport entre les mortels et les immortels reste ambigu.

Dans la mesure où les contacts directs entre les mortels et les immortels que

nous venons d'évoquer semblent contredire la tendance du poème à cacher ses dieux,

deux observations s’imposent. D’abord, comme nous l'avions déjà remarqué plus haut,

il s’agit dans ces cas d’un privilège des mortels exceptionnels que sont les protégés des

dieux. Plus que l’accès à une connaissance extraordinaire, à une ‘vraie forme’ des dieux

que le texte ne semble pas accepter, les passages soulignent la naturalité des

rencontres239. Il s'agit de mettre en évidence ce que W. Kullmann a nommé 'la force de

                                                                                                                                                                                  
235 Voir en particulier Iliade, XXIV, 126-127: h( de£ ma/l' a)/gx'au)toi¤o kaqe/zeto po/tnia mh/thr, /
xeiri/ te/ min kate/recen.
236 Voir en particulier Iliade, XXIV, 169-171: Sth= de\ para\ Pri/amon Dio\j a)/ggeloj, h)de\
proshu/da tutqo\n fqegcame/nh: to\n de\ tro/moj e)/llabe gui=a: / "Qa/rsei, Dardani/dh Pri/ame,
fresi/, mhde/ ti ta/rbei:”
237 Voir en particulier Iliade, XXIV, 170: tutqo\n fqegcame/nh. MacLeod (C. W.), Homer: Iliad, Book
XXIV, Cambridge, 1982, ad loc., observe que, bien que la situation se rapproche de l’épiphanie d’Athéna
au chant I (194-201), où la déesse, parmi plusieurs héros, parle au seul Achille, une mention au ‘parler à
voix basse’ d’Athéna aurait à cette occasion nui à la ‘grandeur de l’apparition’. Pour ce qui nous
intéresse, l’important est de comprendre dans chacun de ces épisodes que l’exclusivité de la rencontre
entre la divinité et le héros élu est marquée par un ensemble de caractéristiques assez variables, parmi
lesquelles la proximité peut jouer un rôle important.
238 Iliade, XXIV, 181-187.
239 Snell (B.), La découverte de l’esprit. La genèse de la pensée européenne chez les Grecs, p. 395: “Ce
regard lucide porté sur le monde de l’extérieur caractérise par ailleurs les anciens Grecs en général: les
dieux, la grandeur et la beauté sont pour les personnages homériques des ‘merveilles à contempler’”. Voir
aussi Kullmann (W.), Das Wirken der Götter. Untersuchungen zur Frage der Entstehung des
homerischen ‘Götterapparatts’, p. 74 et 107: “On observe ici une tendance du poète à une perspective
plus rationnelle de l’agir divin, qui compte en vérité sur les épiphanies des dieux, tout en leur ôtant
plusieurs traits fantastiques qui s’y attachent à partir des croyances populaires. (…) La conséquence de
toutes ces caractéristiques de l’épiphanie homérique des dieux, qui n’apparaît que dans un masque
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l'effectivité des dieux' 240. En outre, dans un certain nombre de cas, on peut considérer

ces épisodes comme une espèce d'atavisme provenant des sources mythologiques d'où

les poèmes puisent au moins une partie des événements racontés. C'est, par exemple, le

cas du récit des amours de Borée avec les pouliches nées des cavales d'Erichthonios,

selon lequel le dieu-vent aurait pris la forme d'un 'étalon aux crins d'azur' et les aurait

couvertes. "De cette saillie douze pouliches naquirent"241. Mais en général on ne parle

dans l'Iliade du corps ou de l’aspect de la divinité que très brièvement et jamais lors des

rencontres avec les héros242.

Outre la grande fréquence de la présence d'Athéna comme divinité protectrice

d'Ulysse, de Télémaque et de leur maison, l'intervention divine dans l'Odyssée a

plusieurs caractéristiques de celle de l'Iliade243. Hermès prend la forme d'un goéland

pour traverser la mer jusqu'à l'île où est la grotte de Calypso. Arrêté devant l'entrée de la

grotte, il en contemple l'intérieur en se délectant, entre et est tout de suite reconnu par la

nymphe, "car un dieu reconnaît toujours un autre dieu" 244. Athéna s'approche de

Nausicaa pendant son sommeil et lui parle

sous les traits d'une enfant de Dymas, l'armateur,
qui était de son âge et faisait la joie de son âme.
(Odyssée, VI, 22-23)

                                                                                                                                                                                  
étranger ou à un seul individu, est que les formes externes de la vie humaine ne sont pas changées par
l’intervention. Elles ne sont éclaircies qu'à travers l’exposition des enchaînements et des contextes
internes et invisibles. Entre le vouloir divin et l’action humaine existe une espèce d’harmonie préétablie.”
240 Kullmann (W.), op. cit., p. 122: “Il faut observer comment la force de son effectivité <die Stärke ihrer
Wirkung> s’exprime dans la reconnaissance plus ou moins claire de la divinité.”
241 Iliade, XX, 219-225.
242 Voir la conclusion qu’en tire Kullmann (W.), Das Wirken der Götter in der Ilias, p. 105: “Il y a
différents degrés de connaissance, de la supposition indéterminée de l’homme jusqu’à la certitude
intégrale qui est atteinte quand le dieu se présente lui-même. La connaissance divine n’est tout d’abord
partagée qu’avec un seul individu et ne peut devenir une connaissance plus générale qu’au moyen d’une
explication réciproque entre des hommes isolés. On ne nuit jamais ici à la crédibilité pour l’auditeur. Il
reste en général valable que le divin ne s’expose toujours que d’une façon vague.” Rappelons à ce propos
que dans l'Odyssée III, 221-222 l'adverbe a)nafanda/ est employé à l'égard du rapport Ulysse-Athéna.
243 Voir Austin (N.), Archery at the dark of the moon. Poetic problems in Homer’s ‘Odyssey’, p. 240-241:
“Quand le poème s’ouvre nous ne sommes pas mis in medias res, mais in ultimas res. (…) Mais Athéna,
l'architecte divine du poème, n'est perturbée par aucun sens d'urgence. Au contraire, elle se complaît à
dancer autour de l'urgence. (…) Mais une crise des onze heures ne menace pas Athéna. Elle [scil. la crise]
ne fait qu'augmenter son orchestration du temps et des gens. Pendant que les événements se meuvent
rapidement vers leur culmination, elle se lance dedans et dehors, en arrière et en avant, une fois comme
un rêve, une autre comme un oiseau, une autre encore comme un jeune homme, une jeune fille, un sage
ancien, occupée mais toujours insouciante, pleine de plaisir avec son tissage des temps individuels dans le
temps cosmique.”
244 Odyssée, V, 51-58 et 73-80.
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La forme humaine de la déesse est nécessaire pour qu'elle soit perceptible à tout mortel,

et donne en outre à ses paroles le ton doux de l'amitié. L'image que prend Athéna atteint

directement le qumo/j de Nausicaa245. La déesse continue à travailler pour qu'Ulysse soit

bien accueilli par la cour des Phéaciens: elle prend la forme d'un héraut d'Alcinoos et

invite les conseillers à venir à l'agora pour se renseigner à propos d'Ulysse, qu'elle

embellit pour qu'il devienne cher à tous les Phéaciens246.

Dans l'Odyssée comme dans l'Iliade, l'invisibilité est une caractéristique divine.

Même les dieux ne verraient pas le piège préparé par Hépheste à Arès et Aphrodite; les

nefs des Phéaciens voyagent invisibles247. Quand il raconte l'approximation des îles des

Cyclopes, Ulysse suppose qu'un dieu le guidait, lui et ses compagnons, car tout se

cachait à leurs yeux248. Au chant XXII, Ulysse reconnaît Athéna sous la forme de

Mentor; pour sonder leur force, la déesse le provoque ainsi que Télémaque; elle prend la

forme d'une hirondelle et se place sur les poutres de la salle249.

Ces caractéristiques de la religion homérique restent importantes même quand

on les considère dans le contexte de l'évolution de la religion grecque aux époques

archaïque et classique et les compare à certaines représentations religieuses orientales:

pour B. Snell, la religion grecque se distingue par une conception d'ordre cosmique qui

est déjà présente dans les poèmes homériques; pour W. Kullmann, les Grecs ont inclu

dans leur religion une partie beaucoup plus ample de la vie250.

                                                            
245 Odyssée, VI, 21-40. Le qumo/j est mentionné quand, à titre d'explication, le poète précise de qui est la
forme choisie par Athéna (vers 23): kh(/ oi( o(mhliki/h me£n e)/hn, kexa/risto de£ qumw¤?.
246 Odyssée, VIII, 7-23.
247 Odyssée, VIII, 280-281, pour le piège d'Hépheste: ta/ g )ou)/ ke/ tij ou)de£ i)/doito, / ou)de£ qew¤n
maka/rwn; VIII, 562, pour les Phéaciens: h)e/ri kai£ nefe/lh? kekalumme/nai.
248 Odyssée, IX, 141-144.
249 Odyssée, XXII, 205-240.
250 Snell (B.), La découverte de l’esprit. La genèse de la pensée européenne chez les Grecs, p. 48-49, cite
les démonstrations que Gédéon demande à Dieu de l’approbation divine de la campagne qu’il comptait
mener contre les Madianites (Livre des Juges, 6, 36-40): d’abord, que la peau de cuir soit humide de rosée
mais que l’aire tout autour soit sèche; le premier vœu exaucé, Gédéon demande à Dieu que l’inverse se
passe dans la nuit suivante, c’est-à-dire, que ce soit maintenant la peau qui reste sèche et l’aire qui sera
humide. Dieu exauce cette deuxième demande. Snell commente: “Pour Dieu rien n’est impossible. Dans
les légendes grecques aussi, il arrive que des héros demandent un signe visible les assurant de l’aide
divine, mais ces signes ne sont qu’un éclair ou le passage d’un oiseau ou un éternuement – des choses
dont, selon toute probabilité, il n’est pas possible de supposer qu’elles surviennent exactement au moment
voulu mais qui, toutefois, pourrait-on dire, peuvent se produire en vertu d’un heureux hasard (a)gaqh\
tu/xh). (...) La représentation que l’on se fait des dieux à l’époque de la Grèce classique est qu’ils sont
soumis eux aussi à l’ordre cosmique. Chez Homère, l’intervention des dieux se fait toujours par des voies
éminemment naturelles.” Kullmann (W.), Das Wirken der Götter in der Ilias. Untersuchungen zur Frage
der Entstehung des homerischen Götterapparats, p. 97-98: “Il est à mon avis douteux de vouloir détacher
l’essence de la ‘religion homérique’ de celle des autres religions en lui attribuant le prédicat de
‘naturelle’. (...) Si un jugement doit être ici donné, il me paraît alors que la réalisation d’Homère ne
repose pas sur le fait que ses dieux sont ‘particulièrement naturels’, mais que dans sa poésie la réalité de
la vie est considérée dans une dimension beaucoup plus ample que dans la poésie avant lui, tout
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1.1.2 L'effort héroïque: la guerre, le voyage, le travail et l'épreuve

L'histoire de la dixième année d'un siège monumental ne pourrait pas omettre le

problème de la fatigue des guerriers. L'Iliade, tout en respectant cet aspect essentiel de

la prise de Troie, ne donne cependant pas à l'endurance physique une prééminence

absolue parmi les vertus guerrières251. Comme l'a bien observé G. Kirk, le récit des

grands combats souligne davantage la psychologie, la généalogie et le destin des héros,

laissant un peu en marge les détails de leur excellence physique252. Et la vélocité y est

autant valorisée que la force253. D'autre part, le poème met en valeur les blessures en les

présentant sous une lumière ambiguë: elles montrent la vulnérabilité des plus grands

héros, en même temps qu'elles soulignent leur hardiesse dans des combats où ils sont

                                                                                                                                                                                  
particulièrement celle de l’Ancien Orient.”
251 Pour un exemple du problème de la résistance des héros voir surtout le moment où Ajax, seul, finit par
succomber à la pression des Troyens et permet ainsi l' incendie de la nef de Prostésilaos (Iliade, XVI,
101-111).
252 Kirk (G. S.), The songs of Homer, Cambridge, 1962, chapitre 18: "Man, fate and action: some special
qualities of the homeric poems", p. 372-383; voir en particulier p. 373-377: "L'élaboration est consacrée
aux préliminaires de la lutte et à sa postérité: défis, généalogies ou menaces préalables, la nature de la
blessure, insultes initiales ou le dépouillage postérieur du cadavre; mais la lutte elle-même est décrite à
peine plus longuement que les rencontres mineures. (…) Le chanteur homérique ne décrit jamais, par
exemple, la façon par laquelle un des combattants s'évertue dans l'effort suprême du jet de javeline final,
se pliant beaucoup en arrière pour obtenir la force la plus grande et saisissant son arme avec des muscles
tendus et avec son poing. Cela ne faisait simplement pas partie de la convention épique, bien que ce soit
devenu un cliché dans d’autres littératures. (…) Toutefois, ce traitement dans un certain sens non-
dramatique est né probablement de quelque chose de plus profond que la confrontation accidentelle de la
tradition à certains thèmes et expédients dramatiques et non à d'autres, bien que cela ait sûrement eu
beaucoup d'importance. (…) En d'autres aspects aussi, l'obsession avec la timh/, l’ 'honneur', ainsi que la
conscience du destin et la réjection sporadique de la force de volonté changent souvent la couleur
attendue pour une scène et la rendent plate et non-héroïque dans le sens moderne du mot." Voir aussi
Treu (M.), Von Homer zur Lyrik. Wandlungen des griechischen Weltbildes im Spiegel der Sprache
(Zetemata, 12), München, 1955; München, 1968 (2 éd), p. 32 : "La propriété de la force est rendue ici
évidente et mesurée par la réalisation, le potentiel par sa fonction." Une observation pareille est faite par
Davies (M.), "Agamemnon's apology and the unity of the Iliad", Classical Quarterly, 45, 1995, p. 1-8; en
particulier p. 5, note 21. Voir aussi Lefebvre (D.), Capacité, force et puissance. Sur la genèse et les sens
de la notion aristotélicienne de dynamis, p. 48-49 (sur les poèmes homériques): "Quelle que soit la
nuance de la force en question, sa communication ne se réduit pas au don d’un surcroît de forces
physiques.” Finalement, voir l'observation suivante de M. Finkelberg (“Timh/ and a)reth/ in Homer”,
Classical Quarterly, New Series 48, 1, 1998, p. 14-28; p. 17 pour la citation): "Une société dans laquelle
une compétition peut être vaincue sans le moindre effort de la part du vainqueur peut à peine être
considérée une incarnation des valeurs compétitives."
253 Voir par exemple Iliade, XV, 569-570 (Ménélas fait l'éloge la vitesse d'Antiloque); XVI, 186 (éloge
d'Eudore, fils d'Hermès avec une nymphe); XXI, 251-256 (Achille est comparé à un aigle). Dans le
combat, l'agilité des coups est indiquée par la formule e) /fqh o)reca/menoj (XVI, 314 et 322).
L'importance de la vélocité peut aussi être conclue à partir du fait que parfois un dieu "rend légers les
membres" d'un héros (V, 122; XIII, 61; XXIII, 772). Voir Lefebvre (D.), Capacité, force et puissance.
Sur la genèse et les sens de la notion aristotélicienne de dynamis, p. 49 (sur les poèmes homériques): “La
force est un élan rapide plutôt qu’une vigueur musculaire. (...) L’opposition ne se situe pas entre “force”
et “faiblesse” mais entre “rapidité-légèreté” et “entrave” (l'auteur renvoie à M. Daraki, “Le héros à menos
et le héros Daimoni Isos. Une polarité homérique”. Annali della Scuola Normale Superiore di Pisa, 10,
1980, p. 15-16). Voir aussi p. 83-84.
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souvent numériquement inférieurs. Force et fragilité ne sont jamais entièrement

dissociées254.

En général, ce qui caractérise l'action dans l'Iliade est l'acharnement et la

démesure des héros255. Les références aux guerriers moins braves sont peu nombreuses.

Dans un passage du chant IV, par exemple, Agamemnon rencontre Nestor, qui oriente et

encourage les combattants braves autant que les lâches:

En tête il a placé ses meneurs de chars, avec leurs chevaux et leurs chars; en
arrière, ses gens de pied, braves et nombreux; pour lui, ils doivent être le
rempart du combat. Il a poussé les pleutres au centre, afin que, même à contre-
cœur, chacun soit forcé de se battre.
(Iliade, IV, 297-300)256

Si les mauvais guerriers sont ici mentionnés par le poète, les conseils que Nestor leur

donne ensuite reprend le ton sur lequel le poème décrit normalement les participants de

la guerre de Troie:

[Nestor aux combattants de son armée:]
"Que nul ne cède à l'envie, parce qu'il se sait un bon conducteur et un brave,
d'aller seul, en avant des autres, se battre avec les Troyens – pas plus que de
reculer. Vous en seriez moins forts."
(Iliade, IV, 303-305)

                                                            
254 Loraux (N.), “Blessures de virilité”, dans Les expériences de Tirésias. Le féminin et l’homme grec,
chapitre V, p. 112-123; voir en particulir p. 115: “Et voici que, loin d’être infamante, la blessure devient
le plus efficace des faire-valoir pour la virilité d’un héros. (…) Ainsi s’éclaire l’ambivalente vulnérabilité
du combattant homérique: quasi invulnérable lorsque, dans l’exploit, il va au-delà de lui-même, mais
voué à ce qu’une entaille ouverte dans son corps puisse le désigner comme ce qu’il est: un grand héros.”
Et plus loin (p. 123): “c’est la grandeur de l’Iliade que d’avoir superbement su traquer le masculin en son
statut vacillant: vulnérable-invulnérable, blessé mais intact, fort d’accueillir en soi la faille mais, l’instant
d’après, triomphant d’avoir vaincu la faiblesse, corps infrangible et délicat”.
255 Reinhardt (K.), “Die Abenteuer der Odyssee”, dans Tradition und Geist. Gesammelte Essays zur
Dichtung, p. 47-124; en particulier p. 105, qui observe que dans l'Odyssée "le tragique n'occupe pas la
position la plus haute, mais l'accomplissement du devoir immanent de camaraderie à l'égard de celui qui
n'est pas fameux. Au lieu de la liaison héroïque jusqu'à la mort, la piété amoureuse." Et plus loin (p. 118-
119): “Il est étranger à toute l'Odyssée le contraste qui retourne toujours dans l'Iliade entre démesuré et
mesure, entre démonique <dämonisch, de dai/mwn> et humain, entre le devoir retenu en soi-même et la
découverte de l'autre, entre le terrible et le vulnérable, entre le dur et le tendre, et quelle que soit notre
façon de formuler le jeu et l'inversion de la même opposition. (...) Dans l'Iliade il y a régulièrement de la
démesure non seulement dans les héros, mais aussi dans l'événement <im Geschehen>. Et comme
conséquence, aussi dans la forme cruelle de l'expression. Mais la cruauté naît d'abord d'une tendresse.
Pour cela, comme nous l'avons dit, le poète de l'Odyssée compose des rencontres mutuelles en des tons
toujours nouveaux.”
256 Voir en particulier Iliade, IV, 299-300: kakou\j d )e)j me/sson e)/lassen, / o)/fra kai\ ou)k e)qe/lwn
tij a)nagkai/h? polemi/zoi.
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Même s'il mentionne aussi la possibilité d'un recul individuel, l'emphase de Nestor est

placée sur l'ardeur et l'impétuosité des guerriers. C'est d'elle qu'il faut se préoccuper,

sous peine de mourir par imprudence257.

A côté des quelques références à la lâcheté des combattants, l'esprit entreprenant

des héros peut aussi être éventuellement loué. Au chant VII, par exemple, Poséidon se

plaint à Zeus du manque d'égards des mortels envers les dieux, car

"les Achéens chevelus viennent d'élever un mur pour leurs nefs et de l'entourer
d'un fossé, cela sans avoir aux dieux offert d'illustres hécatombes. De ce mur la
gloire ira aussi loin que s'épand l'aurore, tandis qu'on oubliera l'autre, celui que
nous avons, Phœbos Apollon et moi, bâti ensemble, pour le héros Laomédon, en
échange d'un salaire"
(Iliade, VII, 446-453)258

En réponse, Zeus soulage son frère en lui recommandant de détruire le mur une fois les

Achéens partis, ce que Poséidon fera avec l'aide d'Apollon259. Cette rapide allusion au

grand travail des Achéens introduit dans le récit une importante référence à la

mythologie plus ancienne de Troie, ce qui justifie encore davantage l'exceptionnel éloge

du travail.

D’autres passages de l'Iliade montrent le travail comme ce qu’il y a de plus

répandu: signe de la condition humaine, il atteint pareillement les héros mortels; il

caractérise l’expérience humaine dans sa totalité et par son côté négatif, par son

assujettissement au temps, puisque le manque et l’insuffisance que demande le travail

sont journaliers260.

                                                            
257 Rappelons avec N. Richardson que, contrairement à l'Odyssée et à l'exception de Thersite et de Dolon,
l'Iliade ne nomme pas de personnages non-héroïques (The Iliad: a commentary VI, 'Introduction', p. 16 ).
258 Voir en particulier Iliade, VII, 452-453: tou¤ d )e)pilh/sontai o(/ t )e)gw£ kai£ Fo/boj  )Apo/llwn /
h(/rw? Laome/donti poli/ssamen a)qlh/sante. La construction du mur est décrite dans l'Iliade, VII, 433-
441.
259 Iliade, VII, 455-463, pour les recommandations de Zeus, et XII, 6-33, pour la destruction du mur. Voir
nos commentaires sur ces épisodes dans le chapitre 3, p. 256-257.
260 Les hommes sont caractérisés chez Homère par leur rapport à la nourriture, donc par la nécessité de
travailler la terre. Voir Iliade, VI, 142: ... brotw=n, oi((\ a)rou/rhj karpo\n e)/dousin (où a)rou/rh, dérivé
du verbe a)ro/w, désigne la terre en tant qu’élément du travail agricole). Sur le sens d’ a)/roura voir Mele
(A.), Società e lavoro nei poema omerici, Napoli, 1968, p. 124-129: “terre travaillée” et “terre cultivée
pour des céréales, ensemencée, couverte d’avoine, soumise à la moisson” (autres passages: Iliade, XI, 68,
558, XII, 314, XIII, 707, XIV, 122, XVIII, 541, 544, XX, 185, 226, XXI, 465, XXII, 599, Hymne à
Démèter, 308, 471). Voir aussi la p. 134 du même ouvrage, où l’auteur distingue deux sens de nécessité
(a)na/gkh) chez Homère: d’un côté, mentionnée dans la rencontre entre Hector et Andromaque au chant
VI de l’Iliade, “l’ a)na/gkh  du v. 458, qui est à l’origine de la subordination, liée à la perte de l’
e)leu/qeron h)=mar du v. 455 et à l'apparition du dou=lion h)=mar du v. 463, comme conséquence de la
chute de Troie” (voir aussi Iliade, XVI, 833 ss. et Odyssée, XIV, 272 et XVII, 441) et, de l’autre côté, la
besogne qui “investit tous les hommes selon Iliade, XV, 286 ss. et n’est pas spécifique du travail
mercenaire”.
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La terminologie homérique relative à l'action et au travail offre deux

perspectives fondamentales: d'un côté, l'action comme effort et souffrance, exprimée par

des termes comme les substantifs e)/rgon, po/noj, ka/matoj et mw¤loj (lat. moles) et

les verbes pe/nomai, pone/w, ka/mnw, moge/w et ae)qle/w / ae)qleu/w; de l'autre,

l'action comme défi et invention, traduite, entre autres, par le substantif  a)/eqloj et le

verbe mhxana/omai, ainsi que par l'importance de la notion homérique de mh¤tij261.

Cette division peut être mise en relation avec ce que H. Arendt propose comme

perspective humaine fondamentale de l'action, en distinguant la réalité du monde

(correspondant au premier groupe) de la réalité de la vie (deuxième groupe):

“(...) la vie, qui pour toute autre espèce animale est l’essence même de l’être,
devient un fardeau pour l’homme à cause de sa ‘répugnance’ innée ‘à la
futilité’. (…) La condition humaine est telle que la peine et l’effort ne sont pas
simplement des symptômes que l’on peut faire disparaître sans changer la vie;
ce sont plutôt des modalités d’expression de la vie elle-même, en même temps
que de la nécessité à laquelle elle est liée. Pour les mortels, la ‘vie facile des
dieux’ serait une vie sans vie. Car notre croyance à la réalité de la vie est autre
chose que notre croyance à la réalité du monde. Celle-ci provient surtout de la
permanence et de la durabilité du monde, qui sont bien supérieures à celles de la
vie mortelle. (...) La croyance à la réalité de la vie, au contraire, dépend presque
exclusivement de l’intensité avec laquelle on éprouve la vie, de la force avec
laquelle elle se manifeste. Cette intensité est telle, cette force est si élémentaire
que chaque fois qu’elle domine, dans le bonheur ou dans la souffrance, elle
efface toute autre réalité de-ce-monde.”262

L'intensité qui caractérise la vie, dans la perspective de H. Arendt, n'est pas une

conséquence directe de la réalisation régulière du travail qui soutient le monde263.

L'Iliade serait la manifestation la plus ancienne de la valorisation de la vie et du mépris

pour l’utilité qui ont caractérisé si décisivement la culture grecque264.

                                                            
261 Vernant (J.-P.), Detienne (M.), Les ruses de l'intelligence. La métis des Grecs, Paris, 1974; en
particulier p.19-28.
262 Arendt (H.), Condition de l'homme moderne, p. 60-61 et p. 126-134; p.
263 Arendt (H.), Condition de l’homme moderne, p. 82-85.
264 En anglais: "greek contempt for utility". Cette expression apparaît à maintes reprises dans La condition
humaine. Voir par exemple p. 175-177. Cf. p. 59, note 1; aussi p. 77-79: perspective historique sur
l’absence d’une classe de travailleurs dans l’Antiquité et sa formation tardive dans la modernité; p. 65:
rapport entre la naissance de la polis et le mépris pour les travaux manuels, ce qui explique l’absence de
ce mépris chez Homère. A la p. 355 l'auteur oppose cet esprit grec à la tradition hébraïque: “Assurément
l’affirmation chrétienne du caractère sacré de la vie fait partie de l’héritage d’Israël qui formait déjà un
contraste frappant avec les attitudes de l’antiquité: (...) la peinture envieuse de la ‘vie facile’ des dieux
(...).” L’iconographie grecque confirme ce point de vue, comme le montre C. Bérard, “L’ordre des
femmes”, dans Lissarrague (F.) et autres, La cité des images. Religion et société en Grèce ancienne,
Paris, 1984, chap. VI, p. 84-103: “Le travail, en Grèce, est souvent décrié si sa finalité est le gain.
Travailler pour soi, pour le plaisir, si j’ose dire, est considéré comme preuve d’habileté: c’est une vertu.
Pour une Athénienne, filer la laine n’est donc pas une activité socialement dévalorisante. Comme toujours
en Grèce, Homère reste l’auteur de référence. Ulysse travaille de ses mains en excellent bricoleur: il a
fabriqué lui-même son lit nuptial; Pénélope passe ses journés devant son métier” (p. 86).
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Dans le premier groupe, remarquons avec N. Loraux la spécialisation du sens

fondamental de chacune des deux racines principales: “po/noj a son histoire du côté

noble de l’effort, ka/matoj concerne l’humanité tout entière”265. Et par opposition à la

lu/ph, 'douleur', le po/noj est pensé comme une action complète, un événement. Le

verbe pe/nomai exprime le travail plutôt que la douleur et ne signifie 'lutter' dans

l'Iliade qu'une seule fois266.

Il nous semble particulièrement significatif qu'un certain nombre d'expressions

iliadiques montre le combat comme une sorte de travail. Nous rencontrons e)/rgon,

po/noj, pone/w et pe/nomai dans des constructions comme me/ga e)/rgon  )/Arhoj et

(Wj ei)pw£n o( me£n au)¤tij e)/bh qeo£j a)£m po/non a)ndrw¤n 267. Le po/noj est un terme

                                                            
265 Voir N. Loraux, “Pónos. Sur quelques difficultés de la peine comme nom du travail”, dans Les
expériences de Tirésias. Le féminin et l’homme grec, p. 54-71; p. 64-65 pour la citation. Et sur
l’ambigüité de la notion de travail chez Homère en général: “Notion fort peu stable, le travail homérique
vaut... ce que vaut le travailleur. (...) Signe de la forte contradiction traversant la pensée grecque du
travail: à l’époque classique les dérivés de po/noj s’autonomisent du côté mal famé de la canaille... (...)
avec une belle unanimité, a)/qlioj, ponhro/j, moxqhro/j, adjectifs dérivés des noms de l’exploit,
caractérisent tous trois l’homme comme malheureux, quand ils ne désignent pas le misérable” (p. 64-67).
Aux exemples de N. Loraux, ajoutons le substantif masculin xernh/j /  xernh/thj, 'qui vit du travail de
ses mains, d'où pauvre, misérable' (DGF). Voir aussi Herzog-Hauser (G.), “Ponos”, dans Pauly-Wissowa
Real Encyclopädie, XXI, 2, 1952, p. 2426-2428, p. 2427: “L'évaluation de po/noj oscille beaucoup, ainsi
que celle de peni/a, dérivé de la même racine, qui non seulement dans le Ploutos d'Aristophane apparaît
comme "créatrice de la classe des nécessiteux, des travailleurs, des forts et des prudents".
266 Loraux (N), “Pónos. Sur quelques difficultés de la peine comme nom du travail.”, p. 54, qui rappelle la
distinction de P. Chantraine entre po/noj et lu/ph: “... au contraire du chagrin qui suspend le temps et
isole de la société des humains, po/noj, toujours pensé dans sa durée, s’inscrit dans le temps des hommes
comme ce qui a un début et une fin, comme ce que l’on mène jusqu’au bout” (voir aussi la note 2). Voir
aussi Jourdain-Annequin (C.), Héraclès aux portes du soir. Mythe et histoire, (Centre de Recherches
d’Histoire Ancienne, 89 / Annales Littéraires de l’Université de Besançon, 402), Paris, 1989, p. 430-431:
“(...) pe/nomai insiste plutôt sur l’idée de travail, et il semble bien qu’entre les deux sphères sémantiques,
celle du travail et celle de la douleur, auxquelles – il n’est que de lire la définition de Pierre Chantraine –
on rattache indifféremment po/noj, la seconde, à laquelle semblent l’associer certains emplois post-
homériques, ne soit d’abord qu’occasionnelle. (...) Dans les poèmes homériques, si po/noj est souvent
utilisé (une centaine d’occurrences environ situées essentiellement dans l’Iliade), c’est généralement dans
un contexte guerrier, ce qui n’affaiblit en rien les conclusions ci-dessus, la notion de labeur étant, dans ce
cas, “particulièrement évidente” et po/noj apparaissant justement “comme une désignation propre du
combat”, du “travail du guerrier”. Les autres emplois - l’associent dans le cadre de vers formulaires en
particulier – l’associent à la préparation des repas, et lorsqu’apparaît la connotation de ‘souffrance’, c’est
dans quelques syntagmes précis (po/noj et oi)zu/j), qui désignent plutôt la misère, le sort lamentable; ou
po/noj et kh¤doj chaque fois employés dans un contexte guerrier, par exemple.”
267 Pour e)/rgon voir en particulier a)lla/ sfi propa/roiqe fa/nh me/ga e)/rgon  )/Arhoj (Iliade,
XI, 734); fulo/pidoj me/ga e)/rgon (XVI, 218); autres occurrences de e)/rgon au sens de 'combat': IV,
470-471; VI, 522; XII, 416; XIV, 13. Souvent au pluriel, e)/rgon peut aussi signifier l’état des choses, sans
apparente référence à la polarité parole-action ou à la fatigue (p. ex. Iliade, IV, 14, où Héra dit à Zeus:
h(mei=j de\ frazw/meq )o(/pwj e)/stai ta/de e)/rga). Sa fréquente adjectivation chez Homère (ex.:
polemh/ia e)/rga) suggère que l’amplitude de ses sens fondamentaux demandait dans l’emploi plus
spécifique une détermination qu’il n’avait pas en soi. Les autres termes qui associent la guerre et l'effort
sont pone/w: Iliade, V, 84; 627; pe/nomai: Iliade, I, 318 et Odyssée, XIII, 394; le vers formulaire  (Wj
ei)pw£n o( me£n au)¤tij e)/bh qeo£j a)£m po/non a)ndrw¤n: XIII, 239; XVI, 726; XVII, 82; po/noj: I, 467; II,
430; IV, 456; V, 517, 567 et 667; VI, 77, 355 et 525; XI, 601; VII, 319; XI, 601 (po/non ai)pu/n); XII,
348 et 356; XIII, 2, 239 et 344; XIV, 429 et 480; XV, 235 et 416; XVI, 568, 651 (po/non ai)pu/n) et 726;
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fort auquel recourt le poète dans des passages décisifs de l'Iliade: quand Hélène dit à

Hector que c'est lui que le po/noj, créé par elle et par Pâris, a le plus assailli; quand le

poète décrit le combat autour du corps de Patrocle; quand il raconte la fureur d'Achille

au chant XXI, le terme apparaissant exceptionnellement dans deux vers consécutifs268.

La compréhension du combat comme un travail est essentielle dans la trame de

la querelle entre Achille et Agamemnon, même si elle ne l'explique pas entièrement.

Quand l'Atride menace de lui enlever Briséis pour compenser la dévolution de Chryséis,

Achille s'indigne et lui répond:

kai£ dh/ moi ge/raj au)to£j a)fairh/sesqai a)peilei¤j,
w(=? e)/pi po/ll ) )e)mo/ghsa, do/san de/ moi ui¤(ej  )Axaiw¤n.
Ou) me/n soi pote i)¤son e)/xw ge/raj, o(ppo/t  ) )Axaioi£
Trw/wn e)kpe/rsws )eu)¤ naio/menon ptoli/eqron:
a)lla\ to\ me\n plei=on polu/aikoj pole/moio
xei=rej e)mai\ die/pous ): a)ta£r h)/n pote dasmo£j i(/khtai,
soi£ to£ ge/raj polu£ mei¤zon, e)gw£ d )o)li/gon te fi/lon te
e)/rxom )e)/xwn e)pi£ nh¤aj, e)pei/ ke ka/mw polemi/zwn.

[Achille à Agamemnon:] “(...)
et tu viens, de ton chef, me menacer maintenant de m’enlever ma part
d’honneur, la part que j’ai gagnée au prix de tant de peines et que m’ont
octroyée les fils des Achéens! Jamais pourtant ma part n’est égale à la tienne,
lorsque les Achéens ravagent quelque bonne ville troyenne. Dans la bataille
bondissante, ce sont mes bras qui font le principal; mais, vienne le partage, la
meilleure part est pour toi. Elle est mince au contraire – et j’y tiens d’autant plus
– la part, que, moi, je rapporte à mes nefs, quand j’ai assez peiné à la bataille.”
(Iliade, I, 161-168)

L'injustice dénoncée par Achille est d'autant plus reprochable qu'elle est double: il

participe plus aux combats qu'Agamemnon mais gagne habituellement un lot inférieur;

malgré cette disproportion entre la dédication à la guerre et le prix reçu, il en sera privé

si la menace s'achève. L'emploi des verbes ka/mnw et moge/w et la référence à l'activité

organisatrice des mains (xei=rej e)mai\ die/pousi) montre de façon inéquivoque

qu'Achille associe sans hésitation l'excellence au combat à l'effort. Dans l'Ambassade,

quand Ulysse essaye de le dissuader, le Pélide lui dit:

i)/sh moi¤ra me/nonti, kai/ ei) ma/la tij polemi/zoi:
e)n dh£ i)h¤? timh?¤ h)me£n kako£j h)de£ kai£ e)sqlo/j:

                                                                                                                                                                                  
XVII, 41, 82, 158, 401 et 718; XIX, 227; XXI, 137, 249, 524 et 525; XXII, 11 et 488. Voir Coffey (M.),
"The function of the homeric simile", American Journal of Philology, 78, whole n. 310, p. 113-132; en
particulier p. 127, qui se reporte à l’Iliade, XII, 436 et XV, 410.
268 Iliade, VI, 355; XVII, 401 et XXI, 524-525.
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Je le vois trop: on ne gagne pas de reconnaissance à se battre avec l'ennemi
obstinément, sans trêve: la part est la même pour qui reste chez lui et pour qui
guerroie de toute son âme; même estime attend le lâche et le brave!
(Iliade, IX, 318-319)

Quand, finalement, il retourne au combat, Achille encourage ses guerriers à combattre

en leur rappelant sa propre incapacité à faire face à tous les Troyens:

a)rgale/on de/ moi/ e)sti kai£ i)fqi/mw? per e)o/nti
tossou/sd )a)nqrw/pouj e)fe/pein kai£ pa¤si ma/xesqai:
ou)de/ k ) )/Arhj, o(/j per qeo£j a)/mbrotoj, ou)de/ k ) )Aqh/nh
tossh¤sd )u(smi/nhj e)fe/poi sto/ma kai£ pone/oito:

[Achille aux Myrmidons:] "(…)
Il m'est difficile, pour fier que je sois, de venir à bout de tant d'hommes et de me battre
avec tous. Arès lui-même – un Immortel pourtant – pas plus qu'Athéné, ne sauraient
venir à bout d'un pareil front de bataille, quelque peine qu'ils y prissent.
(Iliade, XX, 356-359)

Le héros se reporte à ses propres limites physiques pour évoquer la solidarité et l'ardeur

de ses compagnons. La comparaison aux deux dieux guerriers est sans doute exagérée

mais nous rappelle que l'Iliade est le poème des combats individuels.

Après avoir tué Hector, Achille retourne à son campement et propose aux

Myrmidons de préparer les funérailles de Patrocle. Le poète décrit de la suivante façon

le sommeil qui le prend sur la plage:

Enfin le sommeil le prend, donnant congé aux soucis de son cœur, épandant sa
douceur sur lui: il a tant peiné dans ses membres illustres, quand il poussait
Hector vers Ilion battue des vents! Et voici que vient à lui l'âme du malheureux
Patrocle, en tout pareille au héros pour la taille, les beaux yeux, la voix, et son
corps est vêtu des mêmes vêtements.
(Iliade, XXIII, 62-67)269

Rappelons que si Achille est avant tout le guerrier rapide, sa force n'est pas non plus

négligeable. Quand Hermès aide Priam à entrer dans le campement Myrmidon pour

demander le corps d'Hector, nous apprenons que la porte ne pouvait être ouverte que par

trois hommes ensemble:

Une seule barre en sapin tient la porte – verrou gigantesque, qu'il faut trois
Achéens pour mettre en place, trois pour enlever, tandis qu'Achille, lui, le met
en place, seul.
(Iliade, XXIV, 453-456)

                                                            
269 Voir en particulier Iliade, XXIII, 63-64: ma/la ga£r ka/me fai/dima gui¤a / (/Ektor )e)pai+/sswn
proti£  )/Ilion h)nemo/essa.
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La force extraordinaire d'Achille, dont nous ne voyons normalement que les effets,

apparaît ici exceptionnellement isolée dans une situation quotidienne270.

L'importance de l'engagement dans la guerre, caractéristique de l'Iliade, apparaît

aussi dans les trois fois où l'adverbe a)spoudi/ - 'sans effort', 'sans zèle', 'sans s'efforcer' –

apparaît dans un vœu où l'investissement dans l'action devient son propre but et

supplante l'absence d'espoir. D'abord, quand Hector dit aux Troyens qu'il n'entend pas

que les Achéens "rembarquent sans lutte, bien tranquillement"; ensuite, quand l'Ajax

Télamon reproche à Teucros de menacer d'abandonner le combat et affirme, à propos

des Troyens, que "même vainqueurs, ils ne s'emparent pas sans lutte" des nefs

achéennes; finalement, quand Hector se rend compte qu'il a été trompé par un dieu et

que son frère Déiphobe n'était pas à son côté:

mh£ man a)spoudi£ kai£ a)kleiw£j a)poloi/mhn
a)lla£ me/ga r(e/caj ti kai£ e)ssome/noisi puqe/sqai.

[Hector, seul:] "(…)
Eh bien! non, je n'entends pas mourir sans lutte ni sans gloire, ni sans quelque
haut fait, dont le récit parvienne aux hommes à venir."
(Iliade, XXII, 304)

Si la force et la dédication au travail de la guerre caractérisent Achille, elles ne

manquent pas non plus à Hector, son double troyen. L'idéal du combat motivé par

l'honneur, indépendamment de son résultat, trouve dans les paroles ci-dessus

l'expression la plus élevée du poème271. Il est révélateur de la différente conception

d'action des deux poèmes que l'Odyssée n'emploie pas l'adverbe a)spoudi/.

Parmi les termes du deuxième groupe mentionées plus haut, celui qui indique

l'action comme défi et invention, retenons surtout le substantif a)/eqloj. Employé au

masculin, a)/eqloj signifie ‘compétition’, ‘épreuve’, ‘labeur’, tandis qu’il est traduit, au

neutre, soit par ‘prix’ (dans le sens de 'prix d’une compétition'), soit, mais rarement, par

                                                            
270 Pour deux autres exemples de l'importance de la force et de l'endurance dans les combats de l'Iliade
mentionnons le moment où le grand Ajax, après avoir beaucoup résisté, sucombe à la pression des
Troyens pour mettre feu auxnefs achéennes (Iliade, XVI, 101-111); évoquons aussi la force
exceptionnelle de Nestor, le seul capable de soulever sa coupe quand elle est pleine: a)/lloj me£n
moge/wn a)pokinh/saske trape/zhj / plei¤on e)o£n, Ne/stwr d )o( ge/rwn a)moghti£ a)/eiren
(Iliade, XI, 632-637).
271 Iliade, VIII, 512: mh£ ma£n a)spoudi/ ge new¤n e)pibai¤en e(/keloi; XV, 476-477: mh£ ma£n a)spoudi/
ge damassa/menoi/ per e(/loien / nh¤aj eu)sse/lmouj. Pucci (P.), “Theology and poetics in the Iliad”,
p. 33-34, souligne la singularité des mots d’Hector: “Hector élève modestement son fait à une hauteur
sublime, une expression héroïque sans rivale  dans tout Homère”.
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un des sens attribuables à la forme masculine. Outre la rudesse de l’exploit accompli, la

caractérisation d’un héros par un a)/eqloj laisse ouverte la possibilité qu’il soit au

service d’autrui, puisque le terme n’est employé que dans des contextes où la tâche est

imposée du dehors: une compétition dont les règles sont traditionnelles ou proposées,

une épreuve déterminée par un roi ou une reine comme condition pour l’obtention d’un

prix, souvent le mariage avec la princesse272.

Dans l'Iliade, la dynamique de l'a)/eqloj, où chaque accomplissement est

présenté comme une mission et couronné par un prix, est insérée dans la catastrophe

indistincte d'une guerre si monumentale qu'elle excède les limites du récit. La grandeur

de chaque épreuve se dissout inévitablement dans la succession de fatalités dans

laquelle elle a lieu. Un héros comme Bellérophon, par exemple, qui a épousé la fille du

roi de Lycie après avoir montré par ses exploits qu'il descendait d'un dieu, nous donne

un bon exemple du destin d'un héros mythique qui ne caractérise aucun des

protagonistes de l'Iliade. Les conquêtes de la guerre de Troie, par contre, sont toujours

menacées par de nouvelles catastrophes: aucune réussite ne mène au bonheur. Le récit

mythique s'éloigne ici de l'épique273.

                                                            
272 Pour les sens d’ a)=qloj en général voir GEL: ‘compétition’ <‘contest’>, ‘labeur’ <‘toil’>, pour le
masculin, et ‘prix’ <‘prize’> pour le neutre; LFE: ‘fatigue, réalisation pénible’ <‘Mühsal, anstrengende
Verrichtung’>, ‘tâche difficile’ <‘schwierige Aufgabe’>, ‘compétition’ <‘Wettkampf’> pour le masculin,
‘prix dans une compétition de gymnastique ou musicale (...). Prix dans la lutte pour le rang de la plus
grande vertu guerrière selon la décision d’un conseil d’arbitrage (...). Prix pour l’accomplissement d’une
tâche proposée’ <‘Preis im gymnischen oder musischen Wettkampf (...). Preis im Streit um den Rang der
gröberen kriegerischen Tüchtigkeit nach Entscheidung durch ein Schiedsgericht (...). Preis für die
Erfüllung einer gestellten Aufgabe”, pour le neutre; Chantraine (P.), DELG, ‘lutte, combat, épreuve’, pour
le masculin, ‘le prix d’un concours’, pour le neutre. Voir aussi Loraux (N.), “Pónos. Sur quelques
difficultés de la peine comme nom du travail”, dans Loraux (N.), Les expériences de Tirésias. Le féminin
et l’homme grec, chap. II, p. 54-72, qui, devant les difficultés de traduire le terme, propose d’ “unifier l’
a)=qloj sous la catégorie de ce qui donne lieu à un a)=qlon”, c’est-à-dire, à un prix, une récompense. Selon
l’auteur, le terme a)=qlon désigne les travaux d’un Héraclès fatigué et asservi, “dont les textes homériques
tirent volontiers les exploits vers la misère et l’ignominie” (p. 68). Jourdain-Annequin (C.), Héraclès aux
portes du soir. Mythe et histoire, p. 432, s’appuyant sur Trümpy (H.), op. cit., et sur Snell (B.), op. cit., et
s’opposant à Chantraine (P.), op. cit., affirme que “la peine et la souffrance sont intégrantes de l’ a)=qloj
dès que nous le connaissons.” Nous pensons toutefois que l’argument de Chantraine, op. cit., reste
incontournable: pour établir l’étymologie “on est gêné par le fait que le sens originel n’est pas assuré”.
Observons de notre part que le dictionnaire de Grec ancien édité par F. R. Adrados, Diccionario griego-
español, vol. I, Madrid, 1980, s.v. a)=qloj, maintient la réticence de P. Chantraine: “1. hazaña, proeza,
gener. concebida como esfuerzo penoso (...). 2. hazaña infausta, acción calamitosa (...)” [1. exploit,
prouesse, généralement conçue comme effort pénible (...). 2. exploit malheureux, action calamiteuse].
273 Pour Bellérophon voir Iliade, VI, 175-195 et Assunção (T. R.), "Le mythe iliadique de Bellérophon",
Gaia , 1-2, 1997, p. 41-66; en particulier p. 47-48, où l'auteur renvoie à Strömberg (R.), "Die
Bellerophontes Erzählung in der Ilias", Classica et Mediævalia, 22, 1961, p. 3-4, et observe que le motif
de la série des 'tâches difficiles' est très répandu dans les Märchen, et vont fréquemment par trois. Dans la
perspective de la guerre présentée par l'Iliade, l'approximation entre a)/eqloj et po/lemoj n'est possible
que dans les comparaisons (p. ex. Iliade , XVI, 589-592). Voir Trümpy (H.), Kriegerische
Fachausdrücke., p. 151: “Le fait que compétition et (occasionnellement) combat guerrier se rencontrent
dans ce mot [scil. a)/eqloj] s’explique par la signification fondamentale commune. Il existe d’habitude
une nette séparation entre le sport et la guerre. Il n’y a pas d’alternance des termini, comme il est courant
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Dans l'Odyssée, le nom a)/eqloj apparaît maintes fois à côté du verbe moge/w et

acquiert une tonalité plus grave liée à la souffrance et à la misère de la condition

humaine en général. Ensemble ou séparés, les deux termes expriment en particulier les

infortunes d'Ulysse, mais aussi celles des Achéens, en général, pendant et après la

guerre. Au début du poème, par exemple, nous apprenons qu'Ulysse est resté chez

Calypso, qui désirait l'épouser,

et, lorsque dans le cercle des années vint le moment
où les dieux avaient décidé qu'il rentrerait chez lui,
en Ithaque, il n'a pas échappé de nouvelles épreuves
jusque parmi les siens, et son sort touchait tous les dieux,
hors Poséidon qui poursuivit sans cesse de sa haine
l'Égal des dieux, jusqu'à ce qu'il fût au pays.
(Odyssée, I, 16-21)274

L'association entre les 'épreuves' d'Ulysse et la souffrance est claire dans ce passage, qui

souligne aussi le grand nombre des ‘épreuves’. L'adjectif de quantité polu/, qui apparaît

aux vers 1 et 3 – ma/la polla£ pla/gqh... pollw¤n a)nqrw/pwn i)/den a)/stea kai£

no/on e)/gnw - peut suggérer que les épreuves ont, elles aussi, été nombreuses. D'autre

part, le fait que finalement il est arrivé chez lui et qu'à ce moment la colère de Poséidon

prend fin que lesdites 'épreuves' sont terminées. Ces conjectures faites à partir des

premiers vingt-et-un vers doivent beaucoup à la référence à ses a)/eqloi que nous

trouvons au vers 18.

Quand Télémaque et Pisistrate, le fils de Nestor, rendent visite à Ménélas pour

s'informer sur Ulysse, le roi de Sparte observe que ses propres richesses ne sont pas

accompagnées de bonheur, à cause des souffrances que le souvenir des compagnons

perdus lui créent. Parmi tous ceux qui ont combattu à Troie, Ulysse est celui qui a

souffert le plus:

[Ménélas à Pisistrate et Télémaque:] "(…)
néanmoins je ne pleure sur aucun d'eux, malgré mon chagrin,
autant qu'un seul, dont la mémoire m'ôte l'appétit
et le sommeil, parce que nul Argien n'a supporté
ce qu'Ulysse a subi: et il n'allait en retirer
qu'un regain de soucis, et moi la peine intolérable
de le voir si longtemps absent et d'ignorer encore
s'il est mort ou vivant. Et sans doute qu'aussi le pleurent
le vieux Laërte et la tranquille Pénélope

                                                                                                                                                                                  
dans notre langue. Les vers Iliade, XVI, 589-591 montrent la séparation. (...) La séparation
correspondante se retrouve encore dans l'Iliade, XXII, 158 ss. et XXIII, 531.”
274 Voir en particulier Odyssée, I, 18: ou)d )e)/nqa pefugme/noj h)¤en a)e/qlwn.
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et cet enfant qu'il dut quitter tout nouveau-né…"
(Odyssée, IV, 104-112)275

Pisistrate et Télémaque s'identifient et Ménélas ne cache pas le grand plaisir de leur

présence:

w)¤ po/poi, h)¤ ma/la dh£ fi/lou a)ne/roj ui(o£j e)mo£n dw¤
i(/keq ), o(£j ei(/nek )e)mei¤o pole/aj e)mo/ghsen a)e/qlouj:

[Ménélas à Pisistrate et Télémaque:]
"Dieux! c'est donc vrai! A mon palais est arrivé le fils
de celui qui passa pour moi tant d'épreuves!"
(Odyssée, IV, 169-170)

La souffrance d'Ulysse et la quantité de ses épreuves est aussi au premier plan quand

Hélène, après avoir versé du vin à Pisistrate et Télémaque contenant une drogue

bénigne, leur donne sa version d'Ulysse:

pa/nta me£n ou)k a)£n e)gw£ muqh/somai ou)d ) o)nomh/nw
o(/ssoi  )Odussh¤oj talasi/frono/j ei)sin a)/eqloi,

[Hélène à Ménélas et ses hôtes] "(…)
Certes, je ne pourrais vous dire, vous énumérer
tous les exploits qui furent ceux du patient Ulysse;"
(Odyssée, IV, 240-241)

Suggérée au début du poème, le nombre et la souffrance des épreuves d'Ulysse apparaît

de nouveau dans le témoignage du couple dont la séparation a causé la mort et la

souffrance de tant d'Achéens. La présence d'Hélène parmi les héros est empreinte d'une

magie à la hauteur de son rôle dans le mythe de la guerre Troie; la véracité de ses

paroles rappelle la force de l'expression poétique276.

Le séjour d'Ulysse à la cour des Phéaciens est, lui aussi, occasion pour que la

souffrance de ses aventures soit de nouveau soulignée. Lorsqu'il parle aux conseillers et

aux nobles phéaciens, le roi Alcinoos demande si Ulysse ne serait pas par hasard un

dieu, car il n'est pas rare que les dieux fréquentent les Phéaciens. Le héros lui répond

sans ambiguïté:

                                                            
275 Odyssée, IV, 106-107: e)pei£ ou)/ tij  )Axaiw¤n to/ss )e)mo/ghsen / o(/ss ) )Oduseu£j e)mo/ghse kai£
h)/rato.
276 Comme l'a observé J. L. Brandão à propos de l'Odyssée, IV, 238-264 (Antiga musa, p. 102-107; en
particulier p. 106), l'expression d'Hélène reprend la formule du narrateur du catalogue des nefs de l'Iliade
(comparer l'Odyssée, IV, 240 à l'Iliade, II, 488) pour rapprocher sa version des exploits d'Ulysse de celle
du poème lui-même et suggérer ainsi l'enchantement que le premier produit sur ses auditeurs.
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)Alki/no ', a)/llo ti/ toi mele/tw fresi/n: ou) ga£r e)gw/ ge
a)qana/toisin e)/oika, toi£ ou)rano£n eu)ru£n e)/xousin,
ou) de/maj ou)de£ fuh/n, a)lla£ qnhtoi¤sin brotoi¤sin.
ou(£j tinaj u(mei¤j i)/ste ma/list ) o)xe/ontaj o)i+zu£n
a)nqrw/pwn, toi(si/n ke/n e)n a)/lgesin i)wsai/mhn.
kai£ d 'e)/ti ken kai plei/on' e)gw£ kaka£ muqhsai/mhn,
o(/ssa ge dh£ cu/mpanta qew¤n i)o/thti mo/ghsa.

[Ulysse répond à Alcinoos:]
"Renonce, Alcinoos, à cette idée: je ne ressemble
aux Immortels qui possèdent le ciel immense
par la taille ni par le port: je ne suis qu'un mortel.
l'homme le plus chargé de misère que vous sachiez,
voilà celui à qui mes souffrances me font pareil!
Je pourrais même vous conter bien d'autres mots,
tout ce que j'ai subi de par la volonté des dieux…"
(Odyssée, VII, 208-214)

Quand il conteste la comparaison des héros aux dieux, si fréquente et tellement

structurelle pour l'épopée homérique, Ulysse dialogue non seulement avec Alcinoos et

sa cour, mais aussi avec l'Iliade et la mythologie, par rapport auxquelles il incorpore un

héroïsme différent.

Les souffrances des Achéens sont encore évoquées quand il loue la précision du

chant de Démodoque, et par les Sirènes, quand elles, dans une identification perverse

avec les Muses, lui promettent la vérité de la guerre de Troie277. De l'aveu du héros, la

pire de toutes les expériences est le passage entre Charybde et Scylla 278.

Ces exemples montrent que la comparaison entre le héros principal de l'Iliade et

celui de l'Odyssée révèle "deux économies de vie totalement opposées": Ulysse est un

héros terre-à-terre, tandis qu'Achille est mû, pendant une bonne partie de l'Iliade, par

une soif de sang insatiable279. En conséquence de cette différence radicale

                                                            
277 Odyssée, VIII, 490-491: o(/ss )e)/rcant )e)/paqo/n te kai£ o(/ss )e)mo/ghsan  )Axaioi/, / w(/j te pou h)£
au)to£j parew£ h)£ a)/llou a)kou/saj; Odyssée, XII, 189-190: i)/dmen ga/r toi pa/nq ) o(/s )e)ni£ Troi/h?
eu)rei/h? /  )Argei¤oi Trw¤e/j te qew¤n i)o/thti mo/ghsan. Pour l'imitation par les Sirènes de la vérité des
Muses, voir  Pucci (P.), "The song of the Sirens", dans The song of the Sirens. Essays on Homer, p. 1-9;
en particulier p. 4-5: "Le poète de l'Odyssée expose ironiquement la promptitude d'Ulysse à abandonner
les errances de l'Odyssée en faveur des souffrances splendides de l'Iliade. (…) Une espèce de nostalgie
auto-destructive oblige les anciens héros à habiter la mémoire de leur passé splendide et grave." A la note
9 l'auteur observe que les Sirènes se servent du verbe moge/w au lieu du nom kle/oj, mais que "kle/oj
peut être une notion très ambivalente".
278 Odyssée, XII, 258-259: oi)/ktiston dh£ kei¤no e)moi¤j i)¤don o)fqalmoi¤si pa/ntwn o(/ss )e)mo/ghsa
po/rouj a(lo£j e)cereei/nwn.
279 Pucci (P.), dans The song of the Sirens. Essays on Homer, chapitre 8: "The I and the other in Odysseus'
story of the Cyclopes", p. 113-130; en particulier p. 13-15: la proximité entre les deux héros apparaît, par
exemple, dans l'usage homérique de la formule polla£ pa/qen a)/lgea o(£n kata£ qumo/n, presque
exclusive d'Achille et d'Ulysse. Du même auteur, voir aussi Ulysse polutropos. Lectures intertextuelles de
l'Iliade et de l' 'Odyssée', chapitre 14: "Cœur (thumos) de lion dans l'Iliade et ventre (gaster) de lion dans
l'Odyssée", p. 221-231, et chapitre 15: "Soucieux de la nourriture: oublieux des souffrances", p. 232-241;
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d'investissement dans l'action, l'Odyssée exige de son héros plus de ruse et d'invention,

mais aussi plus de résistance et de patience280. En tant que héros aventurier, Ulysse

fréquente un monde hostile et imprévisible. Souvent ce monde ne reconnaît pas les

valeurs héroïques que le héros représente encore comme ancien combattant de la guerre

de Troie. Quand Ulysse interdit à ses compagnons de débarquer dans l'île du Soleil,

Euryloque blâme sa constitution 'de fer' à cause de son insensibilité envers les autres281.

L'association de la ruse à la résistance est une composition complexe qui innove la

tradition épique, car elle valorise la ruse tout en exploitant aussi les situations où elle

s'avère être incapable d'éviter la souffrance. Quand Ulysse est attrapé par le destin il

réfléchit et, seul comme aucun héros de l'Iliade, opte pour la perséverance282. Ses

compagnons ne sont pas capables de l'accompagner et succombent à la fragilité morale

et physique qui les caractérise en comparaison à Ulysse283. Notons, finalement, que le

                                                                                                                                                                                  
voir en particulier p. 236-239, où l'auteur contraste les paroles d'Achille dans l'Iliade, XIX, 205-214, qui
affirment son désir de vengeance et son manque d'intérêt pour la nourriture, aux paroles d'Ulysse dans
XIX, 225-231 et conclut que dans tout le passage "l'Iliade répond à l'Odyssée" en comparant les deux
héros: "Dans cette confrontation féroce des deux héros, les deux poèmes opposent clairement et
radicalement leurs points de vue: l'Iliade met en relief l'ascétisme sublime de l'un et dévalorise les
préoccupations mesquines de l'autre, incapable, tout comme l'Odyssée, de comprendre la poésie héroïque
du kle/oj et de la mort." Et plus loin, p. 243-244: "J'ai pris garde de ne pas comparer Achille et Ulysse
sur le plan moral ou psychologique: ils représentent simplement deux économies de vie totalement
opposées, deux extrêmes exemplaires lorsqu'on en vient à considérer la relation entre la vie et la mort, et
donc deux façons différentes d'écrire et de déjouer notre propre anxiété face à la mort."
280 Pucci (P.), "The proem of the Odyssey", dans The song of the Sirens. Essays on Homer, p. 11-29; en
particulier p. 15: "L'Iliade est le poème de la dépense totale de la vie et l'Odyssée est le poème d'une
économie contrôlée de la vie." Voir aussi Pucci (P.), Ulysse polutropos. Lectures intertextuelles de
l'Iliade et de l' 'Odyssée', chapitre 4: "Souffrance et ruse", p. 88-97, et chapitre 5: "Fausse candeur du
texte et souffrance d'Ulysse", p. 98-113; en particulier p. 89-90: "Bien que je fasse du plaisir le but que se
donne Ulysse, il n'y a pas de doute que l'Odyssée présente Ulysse comme l'homme qui est
continuellement menacé, assailli par la mort, dont la vie est marquée par la douleur et soumise à un destin
néfaste." Ensuite l'auteur observe (p. 91) que l'Odyssée veut "faire de son héros le personnage le plus
affligé de l'épos et établit pour cela des parallèles formels avec la cour fatale qu'Achille fait à la mort et le
présente comme un frère spirituel de l'Hadès".
281 Odyssée, XII, 279-290. Reinhardt (K.), “Die Abenteuer der Odyssee”, p. 67: “L'ironie consiste dans le
fait qu'Ulysse se déplace comme le réfléchi, le conscient de soi-même, l' 'éprouvant' dans un monde qui
résiste tellement peu à cette épreuve. Le monde héroïque, chevaleresque des combattants iliadiques est
aussi le monde civilisé."
282 Ces passages emploient fréquemment les verbes mermeri/zw et tla/w. Pucci (P.), Ulysse polutropos.
Lectures intertextuelles de l'Iliade et de l' 'Odyssée', chapitre 5: "Fausse candeur du texte et souffrance
d'Ulysse", p. 110-113: "Le thème du mermeri/zein, de l'introspection, est désormais le code expressif
formel qui sert à représenter la sagesse d'Ulysse et l'endurcissement de son cœur. (…) Ulysse, ce Stoïcien
avant l'heure, cet Héraclès épique, endure peines et malheurs, non parce que c'est là sa quintessence
spirituelle et son inévitable destinée (en fait, nulle nécessité ne pousse Ulysse dans la grotte du Cyclope),
mais parce que l'endurance est le principe et la complice de la ruse (mh¤tij)." Parmi les expressions
homériques composées de l'adjectif a)/atoj accompagné d'un nom au génitif - ma/xhj, pole/moio,
do/loio - ce dernier est exclusif à Ulysse: "l'épithète do/loio a)/t )h)de£ po/noio élève Ulysse au rang des
principaux héros de l'épopée, tout en spécifiant le champ précis de son insatiabilité" (op. cit., p. 93-95).
Voir par exemple Iliade, XI, 430 (w)¤  )Wduseu¤ polu/aine do/lwn h)de£ po/noio). Sur l'endurance
d'Ulysse voir aussi Clay (J. S.), The wrath of Athena. Gods and men in the Odyssey, p. 229.
283 Odyssée, XII, 279-290. Euryloque accuse Ulysse d'être de fer (280). Le passage rappelle le moment où
Patrocle accuse Achille d'être né de la mer et des pierres (Iliade, XVI, 33-35).
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poème n'indiquerait pas avec tant de précision le mélange de résistance et de souffrance

de son héros polu/tlaj sans les occasions où sa propre confiance l'abandonne284.

L'errance d'Ulysse est comprise comme une suite d'exploits qui renvoie aux

contes populaires ayant inspiré une partie des aventures de l'Odyssée285. Outre les

éléments morphologiques que nous pouvons y identifier, l'influence de ces contes sur le

poème est aussi confirmée par une coïncidence qui nous paraît très significative: en plus

d'indiquer avec fréquence, comme nous l'avons vu, les aventures d'Ulysse, le terme

a)/eqloj désigne aussi les 'épreuves' d'Héraclès286. La différence dans la conception de

l’action entre l’Iliade et l’Odyssée se fait aussi remarquer par l'emploi récurrent du

verbe mhxana/omai, qui n'apparaît que deux fois dans le premier poème mais est

relativement fréquent dans le deuxième, où il indique presque toujours les agissements

fourbes des prétendants pour dominer la vie au palais et l'emporter sur Télémaque287.

Que ce soit dans les différents pays où Ulysse est porté ou bien à Ithaque, l'Odyssée

développe une conception de l'action où les héros se voient tout le temps en proie à

l'adversité et à l'imprévisible.

                                                            
284 La fatigue atteint Ulysse lors du retour de l’île du roi Eole (Odyssée, III, 240-242) et lors de son
arrivée à l’île Schérie (V, 388-463; en particulier 453-457).
285 Reinhardt (K.), “Die Abenteuer der Odyssee”, p. 80, souligne l'origine de certains aspects de l'aventure
de Circé dans le conte populaire et observe: "L'aventure de Circé est la seule où un enchantement est
surpassé par un contre-enchantement. Cela est très ancien comme sujet, un morceau de plusieurs épreuves
magiques à travers lesquelles le héros du conte populaire se préserve." Dans la note18 à la même page
l'auteur évoque des parallèles avec les contes des frères Grimm.
286 Trümpy (H.), Kriegerische Fachausdrücke, p. 150: “Dans douze cas chez Homère et dans cinq chez
Hésiode le terme a)/eqloj (la plupart des cas au pluriel) indique quelques efforts <Anstrengungen>, avec
particulière fréquence ceux d’Ulysse (p. ex. Odyssée, I, 18 et IV, 170) et ceux d’Héraclès (ex. Iliade,
XVIII, 133; Odyssée, XI, 622 et 624; Hésiode, Théogonie, 951; Bouclier d'Héraclès, 94,127). Parmi ces
cas il y en a quatre appartenant réellement au domaine guerrier (...).”
287 Iliade, VIII, 177 (objet: tei/xea); la formule composée par u(bri/zontej a)ta/sqala et une forme de
mhxana/omai apparaît dans l' Iliade, XI, 695; l'Odyssée, III, 207; XVII, 588; XX, 170 et 370; seulement
avec a)ta/sqala comme objet, différentes formes de mhxana/omai sont employées dans l'Odyssée, XVI,
93; XVIII, 143; kaka£ mhxana/asqai est employé dans l'Odyssée, III, 213; XVI, 134; XVII, 499; XXI,
375; a)eike/a mhxano/wnto, dans l'Odyssée, XX, 394 et XXII, 432 (où les servantes déloyales sont le
sujet); dans l'Odyssée, IV, 822 le verbe n'a pas d'objet et exprime les machinations visant à tuer
Télémaque en mer, avant qu'il ne retourne à Ithaque. Dans l'Odyssée, XVI, 196-197, le sujet de
mhxana/omai est 'n'importe quel homme mortel' et indique l'action exceptionnelle d'Ulysse, constatée par
Télémaque, consistant dans le changement de sa propre apparence physique de celle d'un ancien à celle
d'un homme plus jeune. Se méfiant de la véracité des paroles de son père, qui venait de s'identifier,
Télémaque observe que ce changement n'aurait pas pu s'accomplir sans l'aide d'un dieu: ou) ga/r pwj a)£n
qnhto£j a)nh£r ta/de mhxano/w?to / w(¤? au)tou¤ ge no/w?, o(/te mh£ qeo£j au)to£j e)pelqw/n. C'est la seule
fois dans le poème où le sujet du verbe est moralement neutre, où en tout cas incertain, dans la mesure où
il n'appartient pas au groupe méchant des prétendants et des servantes déloyales. Du point de vue de
Télémaque, l'étranger aux intentions obscures, qui s'annonce comme son père et possède un pouvoir
magique qui ne peut que dénoncer l'aide d'un dieu est un mystère qui évoque son soupçon. Le verbe garde
dans ce passage sa connotation habituelle d'invention moralement suspecte et exprime le moment
d'indétermination entre l'absence d'Ulysse et sa présence comme père et roi exemplaires à Ithaque. Ne
l'ayant guère connu dans l'enfance, Télémaque ne peut vivre sa présence récente que comme une
invention suspecte.
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1.2 L'engagement entre la parole et l'action

Nous proposons maintenant de prendre, dans le premier chapitre de The Greeks

and the irrational (1959), d' E. R. Dodds, un point de départ pour évaluer l'usage de la

parole et son rapport à l'acte dans les poèmes homériques. Par opposition à la 'culture de

la culpabilité' ('guilt culture'), la 'culture de la honte' ('shame culture') considère comme

valide ce qui apparaît dans la vie publique, c'est-à-dire ce qu'on dit en public (en

fonction, naturellement, de qui le dit et de la façon de le dire). Par conséquent, la parole

énoncée publiquement y est plus importante que dans la 'culture de la culpabilité', où les

intentions et les destins individuels peuvent exister avec une relative indépendance par

rapport aux paroles énoncées au présent.

Dans la 'culture de la culpabilité', le dit est aussi important que le non-dit, ou

mieux encore, le dit est important en fonction de son rapport au non-dit, puisque la

culpabilité se transmet de génération en génération et exige de l'individu le payement

pour ce qu'il n'a ni annoncé, ni promis, ni accompli. Il y a quelque chose de caché qu'il

faut savoir. Dans cette modalité de culture, la culpabilité pèse sur le héros à partir de

l'histoire de ses ancêtres (dont certains détails peuvent lui échapper); les événements ne

sont pas valorisés en eux-mêmes, mais pris selon des présupposés concernant les

intentions et les rôles dans les destins individuels et familiaux où ils s'insèrent.

Par contre, en tant qu'expressions d'une 'culture de la honte', les poèmes

homériques attribuent une grande importance à la compétitivité dans l'éducation et à la

parole par laquelle cet esprit d'émulation est célébré288. Les paroles y sont plus

importantes parce que le héros est ce qu'il a dit et ce qu'on dit de lui (fh/mh, fh/mh

kle/oj, timh/); les événements accomplissent effectivement ce qu'ils accomplissent: il

n'y a rien à payer en dehors de ce que chacun a promis, en dehors des engagements

individuels et collectifs du présent du héros et de sa génération (rappelons, dans l'Iliade,

l'engagement entre les princes achéens qui a rendu possible la convocation pour

                                                            
288 L'esprit de compétition dans la culture grecque et, tout particulièrement, dans la culture homérique a
été remarqué par Nietzsche dans son "Homers Wettkampf", dans Fünf Vorreden zu fünf ungeschriebenen
Büchern (Kritische Studienausgabe, Band 1, édité par  G. Colli et M. Montinari, Munich, 1967-1977;
Munich, 19882, p. 783-792). Voir en particulier p. 789: "Chaque aptitude doit se déployer dans la lutte,
ainsi l'exige la pédagogie populaire hellénique (…)." Pour une récupération plus récente de ce thème voir
Arendt (H.), Condition de l'homme moderne, p. 218-219, qui observe que l’esprit agonal des Grecs est
une conséquence de leur valorisation de l’action.
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l'expédition contre Troie)289. Au contraire, donc, des 'cultures de la culpabilité', où la

parole tend à être prescriptive, à dire d'où peut venir la culpabilité et d'où vient aussi son

expiation, dans une culture comme la culture homérique la célébration est la principale

fonction de la parole, qui est, en ce sens, agissante. Dans la culture de la honte les

hommes vivent selon la vérité des kle/a a)ndrw¤n290.

Nous reprenons la différence entre ces deux grands schèmas de culture pour

mieux comprendre pourquoi l’association de la parole à l'action  est un idéal

d’excellence pour le guerrier homérique291. Dans un passage célébré pour sa concision,

cette association apparaît comme le centre de l'enseignement que Phénix, sous la

recommandation de Pélée, devait transmettre à Achille:

Tou)/neka/ me proe/hke didaske/menai ta/de pa/nta
mu/qwn te r(hth¤r )e)/menai prhkth¤ra te e)/rgwn:

[Phénix à Achille:]
"Et c'est pour tout cela qu'il [scil. Pélée] m'avait dépêché: je devais t'apprendre à
être en même temps un bon diseur d'avis, un bon faiseur d'exploits."
(Iliade, IX, 442-443)

Ces paroles sont d'autant plus importantes que le contexte où elles sont enoncées –

l'ambassade visant à dissuader Achille d'abandonner le combat - suggère que Phénix

peut avoir échoué dans sa mission292.

                                                            
289 Jæger (W.), Paideia. La formation de l'homme grec, trad. par A. Devyver et C. Devyver, Paris, 1964,
p. 34-35 et 56-57; Barck (C.), Wort und Tat bei Homer, p. 84-88; Schofield (M.), “Euboulia in the Iliad”,
dans Saving the city, Londres, 1999, p. 3-30; en particulier p. 27-28: “(...) si l'honneur est tellement
important, alors il importe aussi beaucoup que tout héros reconnaisse l'honneur du- à tout autre héros”.
Pour les problèmes du kle/oj comme principe fondamental de l'Iliade voir Pucci (P.), “Theology and
poetics in the Iliad”, p. 34, note 34.
290 Voir en particulier Pucci (P.), The song of the Sirens. Essays on Homer, chap. 2: "The language of the
muses", p. 31-48, en particulier p. 32-33: "Car les anciens ne distinguaient pas facilement la 'louange', l'
'interprétation' et le 'dire la vérité sur quelqu'un'. Quand le poète célèbre quelque chose ou quelqu'un, il
donne aussi un sens à l'objet qu'il célèbre; le ko/smoj, c'est-à-dire l' 'ordre' qu'il attribue à l'objet, devient
constitutif et fonctionne comme un principe d'interprétation. (…) La création de Zeus n'assure pas la
beauté et le sens qu'il prétend; elle peut avoir une telle beauté et un tel sens mais ces qualités ne sont pas
évidentes pour les dieux. Car les dieux demandent une addition, une force supplémentaire capable
d'ordonner cette création, pleine de sens et de beauté." Le même auteur souligne plus bas (p. 41-43) le
sens de répétition de la parole poétique.
291 Barck (C.), Wort und Tat bei Homer, p. 111-112: “'Parole' et 'action' sont donc deux perspectives
opposées dans une polarité, qui s'orientent vers l'unité, vers l'homme qui se réalise entre elles et en elles.
Cette compréhension est éminemment grecque, comme elle est aussi, dans le vrai sens du mot, cosmique,
car elle s'ouvre comme un système, un cosmos, un ordre bien ajusté <Wohlgeordnetheit> dans lequel le
membre individuel et l'agrafe qui donne l'ordre se posent l'un à côté de l'autre, au même niveau dans leur
détermination mutuellement fructueuse."
292 Schofield (M.), “Euboulia in the Iliad”, p. 24: “Il pourrait être senti que, bien que le héros idéal soit un
parleur de paroles aussi bien qu'un faiseur de faits (IX, 443), quand il s'agit de présenter ses héros
majeurs, le poète de l'Iliade met toute l'emphase dans la prouesse martiale." Et sur Achille, p. 29-30: “Est-
ce que sa stature comme le plus grand héros de l'Iliade indique que l'excellence dans la pensée et dans la
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Dans l'Iliade, la valorisation la plus claire de l'efficacité de la parole, capable de

conseiller et, en ce sens, d'anticiper l'avenir, est faite à travers le portrait du roi de Pylos,

Nestor, conseiller par excellence de l'armée achéenne. Rappelons d'abord l'éloge

véhément que lui adresse Agamemnon:

[Agamemnon à Nestor:]
"Une fois de plus, vieillard, tu l'emportes à l'assemblée sur tous les fils des
Achéens. Ah! Zeus Père! Athéné! Apollon! si j'avais seulement dix conseillers
pareils parmi les Achéens! Elle ploierait vite le front, la ville de sire Priam, prise
et détruite par nos bras."
(Iliade, II, 370-374)

En même temps, l'ardeur combative de l'ancien ne s'est pas éteinte. Quand les Achéens

souffrent la pression de l'ennemi, il affirme à Ulysse:

ai)ei£ me£n Trw/ess )e)pimi/sgomai, ou)de/ ti/ fhmi
mimna/zein para£ nuhsi£ ge/rwn per e)w£n polemisth/j:

"(…) ce n'est pas moi, je t'en réponds, qui traîne jamais près des nefs, si vieux
que je sois pour la guerre"
(Iliade, X, 548-549)293

Rappelons aussi que nombre de fois un héros se compare ou est comparé à un autre, l'un

ayant l'excellence dans la guerre, l'autre, dans le discours294. La gloire peut être atteinte

d'une façon ou d'une autre, mais la combinaison des deux côtés de l'excellence héroïque

ne caractérise pas tous les protagonistes du poème295. Agamemnon, par exemple, est

excellent dans les paroles et dans les actions, mais le portrait d'Achille est moins

symétrique; Patrocle et Diomède s'approchent davantage de cet idéal pédagogique296.

                                                                                                                                                                                  
parole n'est qu'une vertu de deuxième rang? Il y a plusieurs façons de résister à cette conclusion
simpliste.” Le déséquilibre des qualités d’Achille est aussi remarqué par Barck (C.), Wort und Tat, p. 94-
95 (avec référence à l'Iliade, XVIII, 105 ss.).
293 Barck (C.), Wort und Tat bei Homer, p. 64-65 et les notes 164-165, qui cite Iliade, VII, 324-325 (à
propos de Nestor).
294 Voir par exemple Iliade, XVIII, 105-106, où Achille dit à Thétis qu'il est le meilleur des Achéens dans
la guerre, et XVIII, 252-253, où Polydamas est dit l'emporter sur Hector "par ses avis", tandis que celui-ci
l'emporte sur l'autre "par sa lance".
295 Schofield (M.), “Euboulia in the Iliad”, p. 5-7, montre l’importance du bon conseil et de la bonne
délibération, non seulement pour le portrait homérique du héros mais aussi pour l’action dans le poème.
L'auteur observe que l'excellence au conseil est souvent accompagnée par celle que l'on trouve dans la
lutte et ne se limite pas à Nestor et à Ulysse (p. 6-7). Pour l’importance de la réflexion avant l’action
héroïque, voir Trojan (F. v.), Handlungstypen im Epos. Die Homerische Ilias, p. 39.
296 Pour la caractérisation d'Achille comme meilleur comme combattant que comme orateur voir ce qu'il
dit à Thétis peu après la mort de Patrocle (Iliade, XVIII, 105-106). Voir aussi ce que dit au héros le
fleuve Scamandre: "Achille, tu l'emportes sur tous les humains par ta force, mais aussi par tes méfaits. Tu
as toujours des dieux prêts à t'assister d'eux-mêmes." <peri£ me£n krate/eij, peri£ d )ai)/sula r(e/zeij /
a)ndrw¤n> (Iliade, XXI, 214-215). Voir Barck (C.), Wort und Tat bei Homer, p. 88, pour les excès qui
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L'importance des assemblées chez Homère confirme cet double aspect de l'idéal

héroïque, aussi bien que l'importance des verbes a)goreu/w, 'parler dans l' a)gora/',

'parler en public', et de la voix passive du parfait de kale/w, ke/klhmai, 'être appelé',

'être connu comme', d'où 'être', employé souvent pour exprimer le titre d' 'épouse' ou de

'mari' de quelqu'un297. Le héros homérique délibère aussi bien seul qu'avec ses

compagnons298. Dans la grande variété des constructions qui les expriment, les notions

de parole et d'action se rapportent l'une à l'autre comme deux membres d'une paire

complémentaire299.

1.2.1 La téléologie de la séquence parole-action

                                                                                                                                                                                  
caractérisent Achille et Hector; p. 94-95 pour Agamemnon et la comparaison à Achille. L'auteur marque
la différence entre l'idéal éducationnel et les héros que le poème nous montre (p. 93-97) et conclut (p.
119): "D'un côté, la réalité ne se laisse pas presser dans ce tableau confortable, parce que les grands héros
n'apparaissent pas comme des incarnations partielles d'une éducation exclusivement de l'action ou de la
parole, et la thèse de la différence entre la jeunesse et l'âge avancé ne se tient pas debout
inconditionnellement. D'autre part, le poète dresse un concept idéal clair contre cette réalité insuffisante."
Pour Achille, voir aussi Arendt (H.), Condition de l’homme moderne, p. 34. Pour le problème de
l’association de la parole et de l'action comme un idéal irréalisable, voir Schofield (M.), “Euboulia in the
Iliad”, p. 16 et 22-23.
297 Schofield (M.), op. cit., p. 5-6, remarque la réalisation d'assemblées et de conseils dans les chants I, II,
IX, X, XIV et XIX de l’Iliade et observe: “Toutes ces discussions et débats ont en commun au moins
cela: ils ne sont pas de simples épisodes, des relâches de la vraie action du poème; ils en sont la force
mouvante ayant un grand intérêt intrinsèque et créent plus de tension que la plupart des passages qui
recoupent le combat effectif” ". Pour ke/klhmai, voir, par exemple, Iliade, IV, 160-161 = XVIII, 365-
366: dans un dialogue avec Zeus, Héra attribue son efficacité au fait d'appartenir à la même famille que
Zeus et d' "être appelée sa femme" (a)mfo/teron geneh¤? te kai£ ou(/neka sh£ para/koitij ke/klhmai).
Voir aussi Iliade, II, 260; III, 138; XIV, 268 et Odyssée, VI, 244 (Nausicaa, à propos de la possibilité
d'avoir Ulysse comme mari).
298 Detienne (M.), Les maîtres de vérité dans la Grèce archaïque, Paris, 1967; Paris, 1985, p. 146, qui
distingue la parole magique de la parole-dialogue et remarque, à propos de la deuxième: "Instrument de
dialogue, ce type de parole ne tire plus son efficacité de la mise en jeu de forces religieuses qui
transcendent les hommes. Il se fonde essentiellement sur l'accord du groupe social qui se manifeste par
l'approbation et la désapprobation. C'est dans les assemblées militaires que, pour la première fois, la
participation du groupe social fonde la valeur d'une parole. C'est là qui se prépare le futur statut de la
parole juridique ou de la parole philosophique, de la parole qui se soumet à la publicité et qui tire sa force
de l'assentiment d'un groupe social." Voir aussi Pernot (L.), La rhétorique dans l'Antiquité, Paris, 2000,
p. 19-20, pour qui l'usage homérique de la parole oscille entre 'parole magico-religieuse' et 'parole-
dialogue', étant plus près du second terme que du premier, et observe: "dans le système de valeurs qui est
celui du poète, l'habileté de parole fait partie de la dimension surhumaine des héros, au même titre que la
force au combat et l'habileté à triompher des épreuves. Fortement valorisée, l'éloquence est un élément de
la prouesse, et l'épopée s'en fait la vitrine." Pour l'importance de l'assemblée divine dans la mythologie
grecque et dans les mythes orientaux, voir West (M. L.), The east side of Helicon. West asiatic elements
in Greek poetry and myth, p. 179-180.
299 Voir Barck (C.), Wort und Tat bei Homer, p. 3-7, pour la variété des expressions qui indiquent la paire
parole-action dans les poèmes homériques. Voir aussi la p. 22: “La liaison d'un concept de parole et d'un
concept d'action n'est, en vérité, une paire habituelle que superficiellement; elle incarne beaucoup plus un
programme de contenu, dont l'amplitude de variation, avec presque la même couverture d'utilisation des
deux éléments – dans ceci aussi que dans son appartenance à la sphère héroïque entièrement égale aux
synonimes utilisés -, atteint jusqu'à l'antithèse polaire. Cette antithèse gagne souvent plus d'expression
aussi dans l'ample séparation des deux membres individuels.”
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Dans les poèmes homériques la parole et l'action se rapportent d’une façon

essentiellement temporelle. La connexion de la parole à l’action est celle d’un ‘avant’ à

un ‘après’, où la parole est presentée comme ce qui vient avant l’action et celle-ci,

comme ce qui accomplit la parole, la mène à son but, l’achève. Le héros annonce à son

adversaire ce qu'il va accomplir et assume ainsi le risque d'en rester en-deçà: sa timh/ est

en jeu dans l'arène des rencontres qui lui permettront d'accomplir ce qu'il a promis ou le

feront échouer. L'acte héroïque est, pour cette raison, un engagement entre la parole du

héros et un avenir forcément incertain, résidant dans les mains à la fois imprévisibles et

implacables des dieux. On dit, aujourd’hui comme dans l’Antiquité Classique, 'parole et

action', la paire 'parole-action', lo/goj kai\ e)/rgon, 'théorie et pratique', en obéissant

toujours ou presque à l’ordre des mots qui traduit le mieux cet état de choses300.

L'incertitude qui caractérise l'expérience de l'avenir, telle que vécue dans les

poèmes homériques, peut être rapportée à l'ouverture qui singularise le temps

grammatical du futur en grec parmi les langues indo-européennes:

"Le futur se présente en grec dans des conditions particulières: ce thème, du
moins à date ancienne, n'a pas d'aspect propre, et est beaucoup plus proche d'un
mode que d'un temps. A la différence du latin ou du français, le futur grec n'est
pas une réalité future comme le présent ou les passés sont des réalités présentes
ou passées à valeur finale ou consécutive. (…) On a vu plus haut (§231) que, si
le futur est indifférent à l'aspect, il n'en est pas davantage pour cela un temps

                                                            
300 Dans la notion d' 'engagement' s'associent celles de 'dire' et d' 'anticiper l'avenir'. D'après le Petit
Robert, 's'engager' veut dire "se lier par une promesse". Pour la compréhension de la paire parole-action
comme une séquence, voir le tableau dressé par C. Barck à la fin de son livre, Wort und Tat bei Homer,
“Materialübersicht”, p. 121-180, qui réunit toutes les expressions des poèmes homériques traduisant
l’idée d’une opposition entre la parole et l'action: L’ordre qui fait la parole précéder l’action est respecté
toutes les fois dans l'Iliade sauf une, dans XV, 234-235, où Zeus dit à Apollon: kei¤qen d' au)to£j e)gw£
fra/somai e)/rgon te e)/poj te, / w(/j ke kai£ au)¤tij  )Axaioi£ a)napneu/swsi po/noio. Ce que Zeus
conçoit comme dessein pour rendre réelle sa volonté lui apparaît d'abord comme la réalité la plus concrète
(e)/rgon) que, pour communiquer à ceux auxquels il donne ce privilège, il traduit ensuite en paroles
(e)/poj). Si l'ordre usuel est ici interverti, le connectif te, placé immédiatement après le premier terme,
annonce déjà que ce terme est le membre d'une paire; la répétition de te après le deuxième terme
confirme et souligne l'équivalence entre les deux. Il nous paraît révélateur du caractère exceptionnel de
l'expression de Zeus – aussi bien que de l'insensibilité des interprètes d'Homère à ce respect - que, dans sa
traduction, P. Mazon ne respecte pas l'ordre du texte grec (mis en italique dans la citation): "A partir de ce
moment-là, je veillerai moi-même, par parole et par acte, à ce qu'enfin les Achéens soufflent un peu la
peine." Peut-être pour la même raison les vers 231-235 ont été exclus par Aristophane de Byzance. Dans
l'Odyssée, la seule exception à l'ordre parole-action sont les paroles de Pénélope au héraut Médon à
propos d'Ulysse dans IV, 690: ou)/te tina£ r(e/caj e)cai/sion ou)/te ti ei)pw£n. Ici, l'inversion de l'ordre
souligne l'intégrité morale d'Ulysse telle qu'apparente dans ses actions, ce qui est sans doute le plus
important et le plus difficile, et c'est pour cette raison que l'action vient en tête. Pour rappeler son
honnêteté dans l'usage de la parole, ce qui est moins important mais couronne cependant ses qualités
exceptionnelles, la parole vient à la fin. Il n'ya pas de doute que dans ces deux passages l'inversion de
l'ordre habituel dénote l'intention du poète de nous faire remarquer les caractéristiques exceptionnelles de
Zeus et du héros avisé par excellence Ulysse. En s'agissant de deux personnages extraordinares, les deux
passages confirment, en fin de compte, l'interprétation selon laquelle l'ordre parole-action exprime une
compréhension homérique fondamentale.
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objectif, comme le futur du latin ou le nôtre: c'est un virtuel, qui indique qu'une
chose doit se réaliser, c'est-à-dire arriver à la réalité; par conséquent il  participe
de la subjectivité d'un mode. De plus, par ses origines mêmes qui le rattachent
au désidératif indo-européen, le futur comporte toujours une certaine part de
volonté. On pourrait dire que le futur grec est fondé sur un rapport variable
entre la virtualité et le désir: la virtualité conduit au temps, tandis que le désir
rapproche du mode qui est celui de la volonté et de l'éventualité: le subjonctif
301.

Ce futur, qui a aussi bien les caractéristiques d'un mode que celles d'un temps, exprime

bien l'ardeur et l'incertitude de la perspective de l'action de l'Iliade et de l'Odyssée.

Selon cette même ouverture, les poèmes homériques peuvent employer le verbe

tele/w au sens d’ 'agir', c’est-à-dire 'atteindre le te/loj déterminé par la parole',

'atteindre sa fin', soit-elle la parole de l’individu qui agit, soit-elle la parole d’une autre

personne que l’agent (un ordre, un souhait, une revindication), soit-elle, enfin, la parole

d’une communication divine, manifestée par un dieu visible ou invisible, déguisé ou

non, ou par la voix d’un devin.

L’action de l’Iliade est, donc, téléologique dans un sens particulièrement fort: les

héros se montrent toujours dans l’imminence d’atteindre des buts, qui se constituent

comme l’horizon de leurs actions même quand ils ne les accomplissent pas302. Homère

peut qualifier la ruine et l'effort pénible (o)/leqroj, po/noj) d' ai)pu/j, 'escarpé(e)',

'abrupt(e)', en signifiant par là qu’on se précipite vers eux, qu’on y arrive en se

précipitant, parce que l’existence du héros homérique est en quelque sorte une suite de

précipitations303. Sa plus importante qualité, le ku¤doj, ne lui arrive que comme une

                                                            
301 Humbert (J.), Syntaxe grecque, § 231, p. 136-137, et § 252, p. 151 (l'auteur souligne). Voir aussi
Crespo (E.), Conti (E.), Maquieira (H.), Sintaxis del Griego clásico, Madrid, 2003, p. 416, sur la
possiblité de construire  des propositions finales avec le future de l'indicatif.
302 Voir en particulier Fränkel (H.), Dichtung und Philosophie des frühen Griechentums, p. 85-88:
“L’homme homérique n’est pas une somme de corps et l'âme, mais un tout. Dans ce tout néanmoins
certaines parties peuvent se distinguer à chaque fois, ou mieux, des organes. L’homme est plus compris
dans son agir <Wirken> que dans son être. (...) Il n’y a aucune duplicité entre le sentiment et le
comportement corporel; le même mot indique la peur et la fuite (fo/boj), et le même mot est employé
pour ‘trembler’ et pour ‘s’esquiver’ (tre/w) (...) Il n’y a alors pour l’homme homérique aucun portail
pour séparer la volonté d’agir et l’exécution de la volonté <zwischen den Willen zu handeln und der
Ausführung des Willens>, devant laquelle, comme Hamlet, on pourrait s’arrêter en hésitation. (...)
L’homme devient alors identique à son agir <wird der Mensch mit seinem Tun identisch >, et il se laisse
complètement et définitivement appréhender d’après son agir; il n’a aucune profondeur cachée. Cette
situation donne à l’épopée dans sa forme traditionnelle son droit de vie. (...) les qualités de l’efficacité
jouent un rôle spécial dans la table homérique des valeurs humaines.” Et, pour la compréhension du
temps sous-jacente à cette vision de l’action, du même auteur, “Die Zeitauffassung in der
frühgriechischen Litteratur”, dans Wege und Formen frühgrieschiechen Denkens, Munich, 1960, p. 1-22,
particulièrement p. 2: “Il n’y a pas encore d'encadrement temporel précis qui envelopperait les
événements épiques et attacherait chacun à sa place. Pour autant que les processus soient mis en rapport
les uns avec les autres, il s’agit d’une connexion objective”.
303 Cette compréhension de l'action comme précipitation apparaît dans certaines comparaisons, comme
celle d'Hector à une pierre "ronde qu'un fleuve gonflé par l'orage a jeté à bas du rocher qu'elle couronnait"
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concession divine304. La guerre est kudia/neira, elle peut apporter le ku¤doj, parce que

le combat est e(teralkh/j: rien n'est décidé au préalable305. En accord avec cette

perspective de l'existence héroïque, L. Slatkin a montré que la version iliadique du

mythe d'Achille en a souligné la dimension tragique306.

                                                                                                                                                                                  
(Iliade, XIII, 136-148). Voir aussi l'usage typiquement homérique de l'adjectif ai)pu/j. Voir DELG, s. v.
ai)pu/j, et GEL: ai)pu\j signifie “haut et escarpé”, <“high and steep”>, et qualifie normalement des villes
(Iliade, IX, 668; XII, 217; Odyssée, III, 130; VIII, 516 etc.). Nous nous intéressons ici au sens
métaphorique du terme, manifeste quand il qualifie les événements malheureux et inéluctables,
notamment la ruine, o)/leqroj (Iliade, VI, 57; X, 371; XI, 174 et 441; XII, 345, 358 et 773; XIV, 99; XVI,
283 et 859; XVII, 155 et 244; XVIII, 129; Odyssée, I, 11 et 37; V, 305; IX, 286 et 303; XII, 287 et 446;
XVII, 47; XXII, 28, 43 et 67), ainsi que d’autres fléaux, tels le travail pénible, po/noj (Iliade, XI, 601;
XVI, 651), la colère, xo/loj (Iliade, XV, 223) et le meutre, fo/noj (Iliade, XVII, 365; Odyssée, IV, 843
et XVI, 379). Pour une discussion sur le sens métaphorique du terme voir Verdenius (W. J.), “The
metaphorical sense of ai)pu/j”, Mnemosyne, série IV, 6, 1953, p. 115. La même compréhension de l'action
comme précipitation apparaît dans l'importance de l'emploi homérique du verbe e)mpi/mtw, 'tomber sur',
donc 'attaquer' (d'un guerrier: Iliade, XVI, 81; du feu: Iliade, XI, 155 et XVI, 113; des flèches: Iliade, IV,
217 et XV, 451) ou au sens d' 'occuper', 'prendre possession de' (xo/loj e)/mpese qumw¤?: Iliade, IX, 436;
XIV, 207 et 306; XVI, 206; de/oj e)/mpese qumw¤?: Iliade, XVII, 625; e)/poj e)/mpese qumw¤?: Odyssée, XII,
266). Sont particulièrement significatives les deux fois dans l'Odyssée où ce verbe décrit l'arrivée de
l'infortune dans une maison: o(/ moi kaka£ e)/mpesen oi)/kw? (Odyssée, II, 45) et e)pei£ kako£n e)/mpesen
oi)/kw? (Odyssée, XV, 375).
304 LFE s. v. ku¤doj: "force surnaturelle (que l'on a, reçoit, dans chaque cas représente), réussite brillante
(grâce à l'aide divine: Iliade, XIII, 676-678, XIV, 357-358, XV, 491-493), autorité rayonnante (empruntée
à Zeus: Iliade, I, 279, XVII, 251, Odyssée, XIX, 161), unité de la radiance divine (à la façon des mana?)
et de la reconnaissance sociale implicite au travers d'elle (d'un basileu/j: Iliade, I, 279, IV, 144ss.),
comparer à eu¤)xoj (avec  une implication inverse); par opposition à kle/oj, seulement des vivants (voir
Iliade, XXI, 435ss.), par opposition à (subjectif) eu)¤xoj (à part Iliade, XV, 462, dans l'expression directe
seulement dans la Théogonie, 628) aussi dans un récit (objectif)." Voir Fränkel (H.), Dichtung und
Philosophie des frühen Griechentums, p. 88:  ku¤doj "indique la propriété de réussir et par conséquent
d'être vainqueur; il indique aussi, en même temps, l' 'honneur' de la réussite, le prestige, l'autorité, la
dignité et le rang".
305 Kudia/neira, 'qui apporte du ku¤doj à l'homme', est épithète du combat (ma/xhn e)j kudianei/ran:
Iliade, IV, 225; XII, 325; ma/xhn a)na£ kudia/neiran: XIII, 270; XIV, 155; ma/xh? e)/ni kudianei/ra?: VI,
124; VII, 113; VIII, 448; XXIV, 391) et, une fois seulement, dans une référence claire à la symmétrie
dans l'opposition entre la parole et l'action, épithète de l'assemblée du peuple (e)j a)gorh£n pwle/sketo
kudianei/ran: Iliade, I, 490). (Eteralkh/j: 'qui porte sa force de l'un des deux côtés', 'dont la force
penche de l'autre côté', 'qui donne la force à l'un des deux partis' (DGF). Le terme apparaît dans les
formules ma/xhj e(teralke/a ni/khn (Iliade, VII, 26; VIII, 171; XVI, 362) et di/dou e(teralke/a ni/khn
(Iliade, XVII, 627 et Odyssée, XXII, 236). Voir aussi ce que dit Hector à Achille lors de leur rencontre
finale (Iliade, XX, 434-437). La dynamique de la victoire est un thème majeur non seulement des poèmes
homériques, mais de toute la culture grecque, au moins jusqu’à l’époque classique. La représentation
traditionnelle de la victoire comme une divinité ailée va dans la même direction. Pour l' Iliade, voir par
exemple VI, 339 (Pâris à Hector: ni/kh e)pamei/betai a)/ndraj) et  VIII, 139-144 (Nestor à Diomède,
après avoir perdu le contrôle des chevaux à cause d'un tonnerre lancé par Zeus). Sur l'emphase concernant
le caractère incertain de la victoire dans la caractérisation homérique de l'expérience de la guerre, voir
Trojan (F. v.), Handlungstypen im Epos. Die Homerische Ilias, p. 75-76: "Il est un fait à la fois
humainement et historiquement intéressant qu’aux honneurs épars du vainqueur dans l’Iliade une riche
séquence de conséquences de la catastrophe du côté du vaincu et de sa communauté soit opposée” Voir
aussi Assunção (T. R.), "Le mythe iliadique de Bellérophon", p. 41-66; en particulier p. 64. De même que
ku¤doj, le nom a)lkh/ renvoie lui aussi à la dépendance du héros que nécessite l'accord des dieux pour
conquérir la victoire avec ses capacités. Observons la difficulté du GEL à trouver un seul mot pour
traduire ce terme: “strength as displayed in action, prowess, courage, poetic word”.
306 Slatkin (L. M.), The power of Thetis. Allusion and interpretation in the 'Iliad', Berkeley / Los Angeles
/ Oxford, 1991, en particulier p. 39-40: "Mais où l'importation de vie-et-mort de l'action peut n'avoir été
qu'un encadrement dans d'autres traitements épiques, dans l'Iliade il devient le sujet lui-même. Le
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L'aspect téléologique de l’action homérique a été remarqué par deux ouvrages

consacrés au rapport entre la parole et l'action dans l’Iliade. Dans son Handlungstypen

im Epos. Die homerische Ilias, F. von Trojan analyse l’action homérique en fonction de

ce qu’il appelle “le processus central de l’ardeur guerrière”. L'action se déploie en cinq

phases:

“Le processus central s’arrange (...) en cinq phases; sous cette expression sont
considérés les membres d’une séquence rigoureusement temporaire et objective
et non pas ceux d’une séquence tout simplement logique et subjective.

Dans la première phase du processus central, l’agent s’efforce de
transmettre l’affect éveillé en lui sur les personnes dont il désire et peut espérer
une collaboration dans la lutte. La deuxième phase apporte la délibération sur le
moyen, la troisième – qui progresse dans la même direction -, sa préparation.
Entre celles-ci et la phase suivante s’introduit le départ dans la lutte, dans lequel
les opposants avancent l’un vers l’autre. La quatrième phase glisse en arrière
dans le verbal: elle est bâtie par les propos de lutte dont le but est d’affaiblir les
dispositions de l’opposant et d’ébranler sa détermination. La dernière phase est
finalement le règlement inclu dans la catastrophe; la chaîne causale se
développe ici du moyen à la réussite et apporte avec ceci la passion pour
l’expiration.

Toutes ces phases – c’est où réside leur communauté – sont fortement
déterminées téléologiquement et reposent sur un réseau de rapports entre les
agents individuels déterminé émotionnellement. Certes, elles se différencient
habituellement les unes des autres de la façon la plus variée.”307

Dans Wort und Tat bei Homer, C. Barck souligne lui aussi la perspective téléologique

de l’action chez Homère, laquelle se laisserait remarquer par la place spéciale accordée

à l’emploi du nom te/loj et du verbe tele/w:

“Parmi les doubles formules, celles qui ont pour membre te/loj ou tele/w
occuppent une place remarquablement spéciale. (...) Des liaisons d’un concept
de parole avec la parité te/loj représentent aussi en deux pôles un tout dualiste,
mais le poids principal repose sur le membre te/loj. (...) Il ne s’agit pas
tellement d’un objet également loin de deux points et qui devient limité au
milieu des deux concepts (à, à peu près, la même distance des deux points de
départ). Ce qui se passe plutôt est que la vue s’adresse au chemin que la parole a
à parcourir vers son te/loj <der Blick gilt eher dem Weg, den das Wort zu
seinem te/loj zurückzulegen hat>. Cette vue dynamique se base sur la
constatation de (1) la grande supériorité qu'offre le membre-te/loj comme
tournure verbale et presque jamais comme nominale et (2) le fait que te/loj ne
présente aucun exemple disjonctif. (...) Au contraire, le matériel linguistique
assure de façon évidente le contact étroit entre les deux concepts (comme
approximativement dans les rapports correlatifs w(¤de - h)¤?, dans l'Odyssée, VIII,

                                                                                                                                                                                  
héroïsme d'Achille n'émerge pas exactement parce que ses exploits le distinguent, mais parce que la
bataille fonctionne comme une circonstance dans laquelle tout choix, toute action, devient tout ce qui
compte - une arène où chaque vie est intimement liée aux autres et où, pour cette raison, la définition de
ce qui est propre à l'individu <the definition of the self> devient matière de débat."
307 Trojan (F. v.), Handlungstypen im Epos. Die Homerische Ilias, p. 17.



116

415, et tw£j - ta£ dh/, dans l'Iliade, II, 330) ou souligne, par le poids et le sens des
membres, le mouvement du premier au deuxième (comme approximativement dans
a)peilh£n e)ktelei¤n, Iliade, IX, 244 ss., mu/qw? te/loj e)pitiqe/nai, Iliade, XIX,
107, parmi d'autres, ou même a)ta£r ou) te/loj i(/keo mu/qwn). La singularité de la
forme linguistique illumine ainsi de la façon la plus claire une vision de monde
dans laquelle le pire se passe quand quelque chose de commencé ne s’accomplit
pas, dans la mesure où, de cette façon, tout sens se perd <eine Weltsicht in der
es zum Schlimmsten zählt, wenn ein Begonnenes nicht vollendet wird, da es auf
diese Weise jegelichen Sinn verliert>. Si dans un tel ‘commencé’ il s’agit de
l’annonce d’une action (une promesse ou une prophétie) ou purement d’une
action, ceci ne fait aucune différence significative dans un monde qui valorise
parole et action de la même façon et avec la même gravité.”308

A partir des contextes où le nom et le verbe sont employées, on a souvent

compris te/loj comme ‘but’, ‘fin’, et le verbe tele/w comme ‘accomplir’, ‘réaliser’.

Cependant, dans un chapitre de son livre Les origines de la pensée européenne, R. B.

Onians a montré que cette compréhension n’était pas tout à fait exacte309. Te/loj et

tele/w indiquent certes l’accomplissement d’une action, mais le sens original du nom

te/loj n’est pas celui de ‘but’ ou de ‘fin’. Il n’y aurait probablement pas non plus de

racines différentes à l’origine des divers emplois de te/loj, comme l’a voulu, parmi

d’autres, E. Boisacq, qui en a distingué trois310. A partir de divers passages des poèmes

homériques, mais aussi de ceux d’Hésiode, de Pindare et des pièces d’Eschyle et

d’Euripide, R. B. Onians a montré que te/loj ne peut que signifier un objet concret. Le

terme te/loj indiquait l’aboutissement d’un événement dans le contexte d’une croyance

religieuse concevant le destin (moi=ra) comme un bandeau:

“Le te/loj est la vie, non sa fin. Une part de destin est un laps de temps. (...)
Pouvons-nous alors expliquer te/lh lu/ei comme signifiant à l’origine ‘il
relâche les bandeaux’, c’est-à-dire ‘il délivre’ et donc ‘est avantageux’? Oui. La
mort et d’autres formes de mauvaise fortune étaient conçues comme des
bandeaux, te/lh, et lu/ein est employé dans Homère et après pour parler de la
délivrance de telles choses”311.

Et plus loin:

“Si nous avons raison, à l’origine te/loj était à la fois le cercle, la couronne ou
le bandeau posé sur quelqu’un par les puissances d’en haut ou par ses pairs, et le

                                                            
308 Barck (C.), Wort und Tat bei Homer, p. 112-114, mis en italique dans la citation.
309 Onians (R. B.), Les origines de la pensée européenne, chapitres VI, p. 447-459, et XII, p. 503-549.
310 Onians (R. B.), op. cit., p. 503. Les trois sens distingués par E. Boisacq sont ‘fin’, ‘troupe’ et
‘payement’.
311 Onians (R. B.), op. cit., p. 448. Cette compréhension explique chez Homère l’ample usage des verbes
e)piti/qhmi et peda/w ayant pour complément moi=ra. Comme exemple, Onians cite Iliade, IV, 517;
Iliade VI, 357; Odyssée, XI, 558; Odyssée, XI, 293 et Odyssée, III, 269.
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destin ou la charge, l’événement ou l’activité à un moment donné dont ce
bandeau était la matérialisation”312.

L’oubli des croyances dans lesquelles s’inscrivait originalement l’emploi de te/loj

semble ainsi expliquer l’incompréhension des sens plus concrets du terme indiquée par

R. B. Onians313. Encore une fois dans les poèmes homériques, ce n’est pas la distinction

entre le concret et l'abstrait qui serait en jeu, ni celle entre le matériel et l'immatériel,

mais la distinction entre des objets symboliquement significatifs et d’autres qui le

seraient moins ou qui, en ce qui concerne les rites religieux, ne le seraient pas du tout.

Appartenant au premier cas, te/loj fait référence au rapport entre le destin et les

événements particuliers; il annonce un accomplissement qui se présente comme une

nécessité. R. B. Onians a écrit:

“Si donc il signifiait ‘cercle’, te/loj, quand il était employé à propos d’un
moment de la fortune, tout en étant conçu visuellement comme un cercle ou un
bandeau autour d’un homme, représentait cependant une portion de temps et
était ressenti comme un processus ou un événement par la personne sur laquelle
il était placé. C’était apparemment, comme pei=rar, le destin filé. Les différents
‘bandeaux’ ou ‘cercles’ étaient différentes portions de vie et donc de temps”314.

Il y a donc une importante référence à la temporalité du rapport parole-action dans les

emplois de te/loj et de tele/w, tels que les présente l’étude de R. B. Onians315.

Toutes ces considérations nous renvoient à une propriété structurale de la

compréhension homérique de l'action: l'irréversibilité. Le rôle décisif joué par les

notions de 'lien' et d' 'enchaînement' dans cette compréhension correspond à leur

importance symbolique pour la mythologie grecque en général. Le plus les liens sont

définitifs, le plus celui qui les serre est un agent. Dans les poèmes homériques, les

                                                            
312 Onians (R. B.), op. cit., p. 516. Dans son exposition, parallèlement à des croyances romaines, juives,
étrusques (p. 429), hindoues (p. 439) et perses (p. 455). “Encore aujourd’hui, la couronne est le symbole
de la royauté. Nous pouvons maintenant comprendre pourquoi. A l’origine s’était sa matérialisation, un
bandeau, la forme concrète sous laquelle les hommes croyaient que les différentes sortes de destin étaient
liées autour d’eux par les puissances d’en-haut, ou pouvaient l’être magiquement par les hommes eux-
mêmes” (p. 458).  Le te/loj était aussi dit du voile qui couvrait la tête de la fiancée lors du mariage ou la
tête de l’initié pendant les rites des mystères (p. 433 et 446 respectivement). Dans les deux, cas il peut
“représenter et conférer le nouvel état, un nouveau sort” (p. 447).
313  Onians (R.B.), op. cit., p. 542-546. Voir p. 461: “De même un être humain qui accomplit quelque
chose est dit ‘ajouter un te/loj’ (te/loj e)piqei¤nai) ou tele/ein.”
314 Onians (R.B.), op. cit., p. 524-525.
315 Pour un exemple du sens de te/loj comme 'bandeau' voir Iliade, XX, 101: tei/neien pole/mou te/loj.
Avec une connotation négative, la notion d'un lien établi par la parole apparaît dans l'hypothèse de
l'étymologie du nom Seirh/n, à propos de laquelle on n'a toujours pas de certitude. Pour certains auteurs
le terrme serait dérivé de seira/, 'corde', et la Sirène serait celle qui 'lie, serre' par son chant (DELG ad
loc.).
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verbes peda/w et de/w, tous les deux signifiant 'lier', peuvent être attribués au destin

(moi¤ra), à l'égarement (a)/th) ou à un dieu qui obstrue l'action d'un héros. Dans tous ces

cas, la volonté humaine souffre l'interférence d'une adversité d'origine divine. Quand

ces verbes expriment l'action de la moi¤ra, il s'agit invariablement de la mort d'un

héros316. D'autre part, dans le dernier chapitre de leur ouvrage sur la ruse en Grèce

ancienne, M. Detienne et J.-P. Vernant ont mis en évidence l'importance du rapport

entre la circularité et l'infini que la notion de 'lien' évoque: dans nombre de mythes la

ruse atteint son but ultime quand elle mène à l'enchaînement, tout particulièrement

quand un dieu plus rusé en enchaîne un autre317.

L'importance de la notion de 'lien' et d' 'emprisonnement' pour la souveraineté de

Zeus apparaît très clairement quand Achille rappelle à Thétis qu'elle a délivré Zeus des

chaînes que lui avaient serrées Héra, Poséidon et Athéna318. Grâce à cet épisode, Thétis

est la seule déesse, à part Apollon et Zeus, à être considérée comme capable d' "écarter

le désastre outrageux" dans l'Iliade319. La référence aux liens et au cent-bras Briarée

dans cet épisode renvoie au mythe de la souveraineté de Zeus, tel que raconté par

Hésiode, où les actes de lier et de délier constituent les événements les plus décisifs

dans la dispute pour le pouvoir320.

                                                            
316 Voir Iliade, I, 17-22: Zeu/j me me/ga Kroni/dhj a)/th? e)ne/dhse barei/h? / sxe/tlioj, o(£j to/te me/n
moi u(pe/sxeto kai£ kate/neusen; Iliade, IV, 517:  ) /Enq ) )Amarugkei/dhn Diw/rea moi¤ra pe/dhse;
Iliade, XIX, 94: [ )/Ath] kata£ d )ou)¤n e(/tero/n ge pe/dhse; Iliade, XXII, 5:  ( /Ektora d )au)tou¤ mei¤nai
o)loih£ moi¤r )e)pe/dhse; Iliade, XXIII, 352-353: au)ta/r e)me/ Zeu£j a)/lgesi kai£ qeoi£ a)/lloi / i(e/menon
peda/askon e)mh¤j a)po£ patri/doj ai)/hj; Odyssée, III, 269: a)ll ) )(/ote de/ min moi¤ra qew¤n e)pe/dhse
damh¤nai; Odyssée, IV, 379-381 = IV, 468-471: a)lla£ su/ pe/r moi ei)pe/, qeoi£ de/ te pa/nta i)/sasin, /
o(/j ti/j m )a)qana/twn peda/a? kai£ e)/dhse keleu/qou, / no/ston q ), w(j e)pi£ po/nton e)leu/somai
i)xquo/enta; Odyssée, XI, 292-293: xaleph£ de£ qeou¤ kata£ moi¤ra pe/dhse desmoi£ t )a)rgale/oi kai£
bouko/loi a)groiw¤tai; Odyssée, XVIII, 155-156: pe/dhse de£ kai£ to£n  )Aqh/nh / Thlhma/xou u(po£
xersi£ kai£ e)/gxei i)¤fi damh¤nai.
317 Voir Detienne (M.), Vernant (J.-P.), Les ruses de l’intelligence. La métis des Grecs, Paris, 1974;
chapitre 10: "Le cercle et le lien", p. 263-306. La distinction entre dieux rusés et dieux non-rusés est
proposée rapidement à la p. 263.
318 Iliade, I, 396-405; voir en particulier 399-401: o(ppo/te min cundh¤sai  )Olu/mpioi h)/qelon a)/lloi /
( /Hrh t )h)de£ Poseida/wn kai£ Palla£j  )Aqh/nh: / a)lla/ su£ to/n g )e)lqou¤sa, qea/, u(pelu/sao
desmw¤n. Le passage est cité et commenté par L. Slatkin, qui souligne l'importance des liens pour la
souveraineté de Zeus (The power of Thetis. Allusion and interpretation in the 'Iliad', p. 65-70).
319 Iliade, I, 398: oi)/h e)n a)qana/toisin a)eike/a loigo£n a)mu¤nai.
320 Briarée est mentionné dans l'Iliade, I, 403-405: appelé par Thétis, il ne fait que "s'asseoir aux côtés du
Cronide, dans l'orgueil de sa gloire". Pour L. Slatkin, Briarée est "une espèce de garant ou de rappeleur"
du pouvoir de Thétis (op. cit., p. 66). Dans la Théogonie, Briarée apparaît aux vers 644-659: Zeus rappelle
aux cent-bras qu'il les a délivrés d'un "lien cruel" (dushlege/oj u(po£ desmou¤, 652), ce que Cottos
confirme sans hésiter (a)meili/ktwn u(po£ desmw¤n / h)lu/qomen, 659-660). Voir le commentaire de L.
Slatkin (op. cit., p. 66 et 68): "Le motif de l'attachement est central pour le mythe de la succession dans la
Théogonie, se répétant de façon primaire pour affirmer la souveraineté divine sur quelqu'un qui la défie
potentiellement ou effectivement. (…) L'attachement est la pénalité ultime dans le royaume divin, où par
définition il n'y a pas de mort. Il ne sert pas à dépouiller l'opposant de son existence, mais à le rendre
impuissant. Une fois attaché, un dieu ne peut pas échapper à son attachement par lui-même, peu importe
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Dans l'Iliade, les liens sont encore évoqués quand Dionê raconte à Aphrodite

qu'Arès avait été enchaîné par Otto et Ephialtès, quand Zeus rappelle à Héra qu'il l'avait

attachée comme punition pour l'attentat contre Héraclès et, encore, quand Zeus affirme

la supériorité de sa force en comparaison à celle de tous les autres dieux réunis. Il leur

interdit de "couper en pièces" sa parole et menace de les tirer tous par un câble d'or et

les attacher à un pic de l'Olympe321! Dans l'Odyssée, quand Hépheste veut punir Arès et

Aphrodite de leurs amours clandestins, il leur prépare un piège consistant dans des liens

invisibles et infrangibles "comme fils d'araignée"322. Apollon, en voyant, avec les autres

dieux, le couple adultère emprisonné, figé par les chaînes du mari trahi, demande à

Hermès s'il n'aimerait pas être à la place d'Arès. Le dieu messager ne cache pas

l'enthousiasme que cette fantaisie lui inspire:

ai)£ ga£r tou¤to ge/noito, a)/nac e(kathbo/l ) )/Apollon,
desmoi£ me£n tri£j to/ssoi a)pei/ronej a)mfi£j e)/xoien,
u(mei¤j d )ei)soro/w?te qeoi£ pa¤sai/ te qe/ainai,
au)ta£r e)gw£n eu(/doimi para£ xruse/h?  )Afrodi/th?.

[Hermès à Apollon:]
"Puissé-je avoir ce bonheur, Apollon, puissant archer!
Que trois fois plus de liens infinis nous enserrent,
que tous les dieux, que les déesses viennent voir,
mais que je dorme auprès d'Aphrodite dorée!"
(Odyssée, VIII, 339-342)

L'intensité extraordinaire du désir de posséder Aphrodite est exprimée par Hermès à

travers la situation absurde d'un anéantissement infini, sans limite ni dans le temps ni

dans la puissance, le seul capable de retenir la vitalité immortelle de la déesse.

                                                                                                                                                                                  
combien grande est sa force. Dans ce sens, il n'est pas en fin de compte une expression de la force
physique (bien que la violence entre sûrement dans la Titanomachie), mais de ce qui été appelé 'terrible
souveraineté'. "
321 Iliade, V, 385-386: tlh¤ me£n  )/Arhj o(/te min  )¤Wtoj kratero/j t ) )Efia/lthj / pai¤dej
)Alwh¤oj, dh¤san kraterw¤ e)ni£ dhsmw¤?; Iliade, XV, 18-20: peri£ xersi£ de£ desmo£n i)/hla xru/seon
a)/rrhkton (les deux passages sont cités par L. Slatkin, op. cit., p. 68, note 15). La menace d'attacher les
autres Olympiens apparaît dans l'Iliade, VIII, 18-27. La notion du rapport entre parole et action comme
un lien qui peut être coupé apparaît dans VIII, 8-9, où Zeus dix aux Olympiens: "Qu'aucun dieu,
qu'aucune déesse ne tente de couper mon ordre en pièces" <mh/te tij... peira/tw diake/rsai e)mo£n
e)/poj> (nous modifions la traduction de P. Mazon). Sur ce passage, voir Lévêque (P.), Aurea catena
Homeri. Une étude sur l’allégorie grecque (Annales Littéraires de l’Université de Besançon, 27), Paris,
1959; en particulier p. 8-9: “Il n’est pas impossible que cette anecdote reproduise un vieux thème de
mythologie ou de folklore indo-européen.  D’une part en effet, elle nous présente Zeus sous les traits d’un
‘dieu lieur’ (...). D’autre part et surtout, elle nous reporte à un monde très primitif où la puissance d’un
dieu dépend de sa vigueur physique, à une société divine patriarcale où l’épreuve de force joue un rôle
capital pour asseoir l’autorité du maître." Par la suite, l'auteur dresse des parallèles avec des contes
germaniques où “peuvent subsister des vestiges d’une conception religieuse beaucoup plus ancienne”.
322 Odyssée, VIII, 266-366; voir en particulier 274-275 et 280-281: ko/pte de£ desmou£j / a)rrh/ktouj
a)lu/touj (…) h)u/t )a)ra/xnia lepta/, ta/ g )ou)/ ke/ tij ou)de£ i)/doito, / ou)de£ qew¤n maka/rwn.



120

Les liens d'Hépheste sont a)pei/ronej parce que la circularité, aussi bien de leur

forme que de leur disposition, invalide l'efficacité divine de leurs victimes323. Le chant

de Démodoque qui les décrit honore Ulysse par la glorification du cercle comme l'image

grecque la plus juste de la puissance de la ruse. Nous suivons encore les réflexions de

M. Detienne et J.-P. Vernant:

"Les traits essentiels de la mh¤tij que nos analyses ont dégagés: souplesse et
polymorphie, duplicité et équivoque, inversion et retournement, impliquent
certaines valeurs attribués au courbe, au souple, au tortueux, à l'oblique et à
l'ambigu, par opposition au droit, au direct, au rigide et à l'univoque. Ces
valeurs culminent dans l'image du cercle, lien parfait parce que tout entier
retourné et refermé sur lui-même, n'ayant ni début ni fin, ni avant ni arrière, et
que sa rotation rend à la fois mobile et immobile, se mouvant en même temps et
dans l'autre."324

A partir du rapport entre la ruse d'Hépheste et les desmoi£ a)pei/ronej qui ont vaincu

Arès, les mêmes auteurs ont montré, dans le champ sémantique de pei¤rar, que la

circularité du lien exprime fréquemment l'infini qui traverse l'expérience homérique du

monde325. Si les liens d'Hépheste sont infinis dans leur rondeur, c'est aussi grâce à son

infinité que le Tartare est le seul lieu de punition pour un dieu, la seule punition

alternative à l'enchaînement: un emprisonnement dans le non-lieu. En effet, peu avant

s'être vanté de la supériorité de sa force devant les olympiens, Zeus avait menacé de les

jeter dans le Tartare au cas où on lui désobéirait326. Quant aux hommes, c'est dans la

mer qu'ils expérimentent cette impossibilité radicale de trouver un chemin, ou bien de

cheminer sans pouvoir arriver où que ce soit327.

                                                            
323 Detienne (M.), Vernant (J.-P.), op. cit., p. 268-272; voir en particulier p. 271, où les auteurs reprennent
l'interprétation de Porphyre pour le sens d' a)pei/ronej dans desmoi£ a)pei/ronej (Odysée, VIII, 340):
"Porphyre fait alors observer que la notion d' a)/peiron vient connoter la puissance de ces liens qui, dit-il,
sont épandus de tous côtés et qui n'ont ni fin, ni commencement, ni pe/raj, ni a)rxh/. L'interprétation
défendue ne présente aucune ambiguïté: si Homère choisit l'épithète a)pei/ronej pour qualifier des
chaînes infrangibles, a)/lutoi, c'est parce que ces liens sont circulaires, e)/gkukloi, qu'ils ont la forme
d'anneaux, krikwtoi/, et parce qu'ils enferment dans leur cercle, dia£ to£ e)n ku/klw? perie/xein."
324 Detienne (M.), Vernant (J.-P.), op. cit., p. 55.
325 Detienne (M.), Vernant (J.-P.), op. cit., p. 276: "C'est dans le champ sémantique de pei¤rar que ces
questions trouvent leur réponse: un certain type de chemin peut y prendre la forme d'un lien qui enchaîne
et, réciproquement, l'action de lier y emprunte parfois l'apparence d'une traversée, d'un cheminement."
326 Iliade, VIII, 5-17. Le Tartare est "aussi loin au-dessous de l'Hadès que le ciel l'est au-dessus de la
terre" (Iliade, VIII, 16 = Théogonie, 720; d'après P. Mazon dans sa traduction de l'Iliade).
327 Detienne (M.), Vernant (J.-P.), op. cit., p. 278-279: "Or, il y a dans la pensée mythique des Grecs, un
espace semblable à l'étendue marine, où le sans-limite, l' a)/peiron, oscille entre les entraves que personne
ne peut délier et les chemins au long desquels nul ne peut cheminer. (…)Parce qu'il est comme la haute
mer un espace infranchissable, a)pe/rantoj ou a)/peiron, le Tartare n'est pas seulement une prison
impossible à fuir, il est lui-même un espace lieur dont l'étendue se confond avec les liens inextricables.
Espace sans issue que nul point de repère, nul pei¤rar ne permet de traverser, le Tartare apparaît du même
coup comme un lien gigantesque, sans terme, sans limite pour celui qui se trouve enfermé dans son orbe."
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Ces considérations sur le symbolisme grec associant le lien à la ruse visent à

souligner l'importance de l'irréversibilité dans la compréhension homérique de l'action,

c'est-à-dire du rapport séquentiel entre la parole et l'action: l'action accomplit

irrévocablement la parole. Outre les observations terminologiques que nous avons déjà

présentées, observons que le rapport séquentiel entre la parole et l'action joue un rôle

décisif dans le récit de la crise centrale de l'Iliade. Quand Agamemnon propose une

nouvelle répartition du butin, la convulsion substitue l'action dans l'armée achéenne.

Agamemnon est exclusivement concerné par le maintien de ses prérogatives royales au

milieu de la dispute avec Chrysès. Le code héroïque est bouleversé. La colère d’Achille

se justifie pleinement par rapport à la qe/mij: en aucun cas pourrait-on enlever son

ge/raj à un guerrier. A l’acte outrageant d’Agamemnon il fallait absolument répondre

avec un autre, autant publique que la faute qui le justifie328. Achille ne fait que dénoncer

cette aberration. Qui d'autre pourrait le faire?

 )Atrei¬/de ku/diste, filokteanw/tate pa/ntwn,
pw£j ta/r toi dw/sousi ge/raj mega/qumoi  )Axaioi/;
ou)de/ ti/ pou i)/dmen cunh/i+a kei/mena polla/:
a)lla£ ta£ me£n poli/wn e)cepra/qomen, ta£ de/dastai,
laou£j d )ou)k e)pe/oike pali/lloga tau¤t )e)pagei/rein.

[Achille à Agamemnon:]
"Illustre fils d'Atrée, pour la cupidité tu n'as pas ton pareil! Et comment les
Achéens magnanimes pourraient-ils te donner semblable part d'honneur? Nous
n'avons pas, que je sache, de trésor commun en réserve. Tout ce que nous avons
tiré du sac des villes a été partagé: sied-il que les gens de nouveau le rapportent
à la masse?"
(Iliade, I, 122-126)

L'irréversibilité de l'action est évoquée par Achille par l'emploi du parfait au vers 125:

ta£ de/dastai, 'ces choses-là (…) sont déjà partagées'. La grande importance de la

perspective téléologique de l'action sera mise en évidence encore une fois quand, au

sommet de sa colère, Achille s'adresse à Athéna:

Ti/pt )au)¤t, ai)gio/xoio Dio£j te/koj, ei)lh/louqaj;
h)= i(/na u(/brin i)/dh?  )Agame/mnonoj  )Atrei+/dao;
a)ll )e)/k toi e)re/w, to£ de£ kai£ tele/esqai o)i/w:
h(¤?j u(peropli/h?si ta/x ) a)/n pote qumo\n o)le/ssh?.

[Achille à Athéna:]

                                                            
328 Rappelons, par exemple, la définition de H. Fränkel: la qe/mij est “la règle inchangée, d’après laquelle
les hommes se rapportent et doivent se rapporter aux hommes” (Dichtung und Philosophie des frühen
Griechentums, p. 62).
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"Que viens-tu faire encore, fille de Zeus qui tient l’égide? Viens-tu donc voir
l’insolence  d’Agamemnon, le fils d’Atrée? Eh bien! je te le déclare, et c'est là
ce qui sera: son arrogance lui coûtera bientôt la vie.”
(Iliade, I, 202-205)329

La querelle entre Achille et Agamemnon naît de la u(/brij d'Agamemnon et se déploie à

partir du refus de la u(/brij de la part d'Achille. Dans la catastrophe de la guerre se

prépare une catastrophe encore plus grande, qui commencerait avec la mort

d'Agamemnon: une fois accomplie, la réaction annoncée par Achille ne constituerait pas

d’excès moins grave que celui de l'Atride. La construction de cette trame, où la u(/brij

menace de caractériser également les deux opposants, donne à l'Iliade sa dimension

tragique. Mais grâce à la présence d’Athéna qui se montre décisive, cette deuxième

u(/brij ne s’accomplit pas. La proposition d'Athéna à Achille, consistant à échanger

l'action qu'il envisageait d'accomplir contre des paroles, n'est compréhensible que sur le

fond de l’équivalence entre la parole et l'action.

Achille raisonne en guerrier: il veut compenser l'abus d'Agamemnon avec un

geste définitif. Le coup certain! Devant la catastrophe imminente, Athéna le dissuade

avec difficulté en lui annonçant un avenir qui travaillera à sa faveur:

"a)ll )a)/ge lh¤g )e)/ridoj, mhde£ ci/foj e(/lkeo xeiri/:
a)ll ) h)/toi e)/pesin me\n o)nei/dison w(j e)/setai/ per:
w(/de ga\r e)cere/w, to\ de\ kai\ tetelesme/non  e)/stai:
kai/ pote/ toi tri£j to/ssa pare/ssetai a)glaa£ dw¤ra
u(/brioj ei(/neka th¤sde: su£ d )i)/sxeo, pei/qeo d )h(mi¤n."

[Athéna à Achille:]
"Allons! clos ce débat, et que ta main ne tire pas l'épée. Contente-toi de mots, et,
pour l'humilier, dis-lui ce qui l'attend. Va, je te le déclare, et c'est là ce qui sera:
on t'offrira un jour trois fois autant de splendides présents pour prix de cette
insolence. Contiens-toi et obéis-nous."
(Iliade, I, 210-214)

La présence de la déesse auprès d'Achille dans tout cet épisode annonce l'assiduité des

dieux auprès des mortels qui marquera tout le poème. Athéna tranche pour le héros la

limite entre la parole et l'action et lui transmet la confiance dans une décision sage.

C'est la sagesse qu'Athéna incarne et qui dépasse la sphère des fre/nej et du qumo/j du

                                                            
329 Même si elle veut dissuader Achille, Athéna reconnaîtra son jugement sur Agamemnon (u(/brioj
ei(/neka th¤sde, Iliade, I, 213-214). Au chant IX,  lors de l’ambassade qui essayera pour une dernière fois
de le dissuader de son refus à lutter, Achille renouvellera son point de vue en parlant à Ulysse: ge/raj de/
moi, o(/j per e)/dwken, / au)¤tij e)fubri/zwn e(/leto krei/wn  )Agame/mnwn (Iliade, IX, 367-368).
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héros330. Le poète rassemble ici les plus claires indications pour attester l’importance de

la séparation entre parole et action: que ce soit Achille, le 'héros de l’acte', celui par

lequel on apprend ce principe-moteur du poème, que cet apprentissage se fasse par

l’intermédiation d’Athéna - déesse ‘guerrière’, ‘pilleuse’ et ‘meutrière’ - et que la

rencontre se passe déjà au tout début du poème331. Si offenser paraissait insuffisant à

Achille, blesser Agamemnon jusqu'à la mort serait, par contre, criminel. L'action

accomplit la parole mais apporte dans cet accomplissement le risque de la démesure332.

Entre les deux extrêmes, également indésirables, l'apparition d'Athéna ouvre un

nouveau chemin, qui sera parcouru jusqu'à la réconciliation des deux héros au chant

XIX333.

Outre la séparation entre la parole et l'action, la rencontre entre le héros et la

déesse souligne la différence entre paroles divines et mortelles. Quand Athéna s’adresse

à Achille, c’est d’abord la certitude de sa prévision qu’il faut retenir: to\ de\ kai\

                                                            
330 Selon C. Barck, Wort und Tat bei Homer, p. 52, note 134.
331 Nous empruntons l’expression 'héros de l'acte' à O. Dittrich, Geschichte der Ethik. Die Systeme der
Moral vom Altertum bis zum Gegenwart. Erster Band: Altertum bis zum Hellenismus, Leipzig, 1926, p.
20: “Achilleus als der Held der Tat, und zwar der kriegerischen Tat, steht im Vordergrund des Bildes.”
Dans l’Iliade le portrait guerrier de la déesse est par maintes fois dessiné: en V, 331-333, on dit que
Diomède sait qu'Aphrodite est une déesse 'sans impétuosité' (a)/nalkij), au contraire d'Athéna et d'Enyô,
qui "président à la guerre des hommes" (ai( t )a)ndrw¤n ka/ta koirane/ousin); Zeus dit à Aphrodite,
blessée récemment par Diomède: ou)/ toi, te/knon e)mo/n, de/dotai polemh/ia e)/rga (...) tau=ta
d ) )/Arhi qow=? kai\  )Aqh/nh? pa/nta melh/sei (Iliade, V, 428-430); Athéna revêt son armure pour
le combat (Iliade, V, 733-747); Ulysse demande le soutien divin en dirigeant une prière à ‘Athéna
pilleuse’ (Iliade, X, 460-461: kai\ ta/ g ) )Aqhnai/$ lhiti/di di=oj Odusseu\j  u(yo/s )a)ne/sceqe  xeiri\
kai\ eu)co/menoj e)/poj hu)/da); la déesse est nommée avec Arès au chant XIII comme juge de l’efficacité
des bataillons grecs (Iliade, XIII, 127-128:  )/Arhj... k ) )Aqhnai/h laosso/oj); les deux dieux sont de
nouveau associés dans l’Iliade, XX, 361-362: ou)de/ k ) )/Arhj, o(/j per qeo£j a)/mbrotoj, ou)de/ k )
)Aqh/nh / tossh¤sd )u(smi/nhj e)fe/poi sto/ma kai£ pone/oito); dans XV, 213, Poséidon se reporte à
)Aqhnai/h a)gelei/h, ‘Athéna Ramasseuse de butin’ (voir aussi Théogonie, 318). Dans l’Odyssée, la
déesse et Arès sont mentionnés par Ulysse comme les dieux qui lui ont "octroyé l'audace et le goût du
combat" (XIV, 216-217); finalement, nous ne pourrions pas oublier que c'est Athéna qui dirige l’ ‘égide
meurtrière’ dans cette bataille domestique qui est le massacre des prétendants: dh\ to/t  ) )Aqhnai/h
fqisi/mbroton ai)gi/d )a)ne/sxen / u(yo/qen e)x o)rofh=j: tw=n de\ fre/nej e)ptoi/hqen (Odyssée, XXII,
297-298). Rappelons en outre que divers vases grecs de l'époque classique montrent la déesse dans sa
parure guerrière d'  )Aqhna¤ pro/maxoj (LIMC, s. v. 'Athena'). Voir aussi Pucci (P.), The song of the
Sirens. Essays on Homer, p. 74-75.
332 Pour un exemple de la conception d'une action excessive voir Iliade, X, 164-167: Diomède reproche à
Nestor de ne jamais arrêter le travail (su£ me£n po/nou ou)/ pote lh/geij). Du point de vue du
vocabulaire, rappelons que le verbe e)canu/w, ainsi que le français 'exécuter', signifie aussi bien 'faire',
'faire complètement', que 'tuer' (Iliade, XX, 452 et 459). A l'époque classique, certains termes expriment
l'excès de l'action et, en ce sens, la méchanceté: panourgi/a, 'fourberie', 'méchanceté'; tolupeu/w,
'enrouler ou pelotonner de la laine autour d'une quenouille', d'où, 'faire patiemment ou péniblement' et, au
figuratif, 'machiner','tramer', 'ourdir'; polupragmosu/nh, 'ingérence indiscrète', 'esprit d'intrigue', 'zèle
excessif'. En latin, voir l’adjectif facinus, dérivé du verbe facere, qui a souffert un processus comparable.
333 Dans l'Odyssée, Ulysse rappelle le comportement Achile quand il retient le coup mortel qu’il allait
déferler sur Mélanthios (Odyssée, XVII, 233-253). La ressemblance entre les deux situations révèle
qu'une même compréhension du psychisme de la colère est sous-jacente aux deux poèmes.
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tetelesme/non e)/stai, “ceci se réalisera effectivement”334. La force de ces paroles

devient encore plus évidente quand on les compare à celles que le héros lui avait

adressées auparavant (dans le passage que nous avons cité): a)ll )e/)k toi e)re/w, to\ de\

kai\ tele/esqai oi)/w335. La différence entre l’expression mortelle et l’expression divine

est suggérée, dans chaque cas, par le choix du temps verbal de tele/w: le futur parfait

passif employé par Athéna - tetelesme/non e)/stai - marque la définition qui, dans la

comparaison, ne pourrait qu’être absente des paroles du mortel, qui à son tour emploie

un infinitif présent mitigé par un verbe de supposition: tele/esqai oi)/w336. A partir du

moment où Achille accepte le conseil d'Athéna et retient son geste meurtrier, la querelle

atteint sa grandeur tragique: les dieux interviendront de différentes manières pour mener

la guerre à sa fin337.

Un peu plus loin, au chant I, Achille réaffirme sa condamnation du

comportement obtus d'Agamemnon avec une nouvelle référence à la séquence

temporelle de parole et action:

(…) h)¤ ga£r o(/ g )o)loih¤si fresi£ qu/ei,
ou)de/ ti oi)/dei noh¤sai a(/ma pro/ssw kai£ o)pi/ssw,
o(/ppwj oi( para£ nhusi£ so/oi maxe/ointo  )Axaioi/.

[Achille aux messagers d'Agamemnon, Talthybe et Eurybatès:]
"Son cœur maudit est en fureur, et il n'est pas capable de voir, en rapprochant
l'avenir du passé, comment les Achéens pourront, près de leurs nefs, combattre
sans dommage."
(Iliade, I, 342-344)

                                                            
334 Iliade, I, 212.
335 Iliade, I, 204.
336 Il était déjà question d'un parfait indiquant l'action accomplie et effective dans les paroles d'Achille à
Agamemnon dans l'Iliade, I, 125: ta£ de/dastai. Voir Chantraine (P.), Grammaire homérique II, § 298,
p. 200-201. Schwyzer (E.), Debrunner (A.), Griechische Grammatik, 2.Band: Syntax und syntaktische
Stilistik, 1950, p. 289-290, citent Iliade, I, 212 - to\ de\ kai\ tetelesme/non  e)/stai - comme
exemple de l’expression périphrastique du futur parfait (nommé ‘futurum exactum’): “Seulement du point
de vue formel les futura exacta appartiennent à des parfaits présents (...). Dans la plupart des exemples,
toutefois, c’est l’accomplissement durable <fortdauernde Vollendung> qui est anticipé au moyen du
futurum exactum.” Nous croyons que cette notion d’ ‘accomplissement durable’, élaborée dans le
contexte de la théorie syntactique, peut nous aider à comprendre la différence de valeur entre paroles
divines et humaines dans l’Iliade. Nous ne considérerons pas ici les divergences d'édition concernant
Iliade, I, 212, où certains éditeurs répètent I, 204.
337 Dumézil (G.), Apollon sonore et autres essais. Esquisses de mythologie, Paris, Gallimard, 19872; Paris,
1982, p. 66: “C’est un commentaire philosophique qu’appelle, qu’attend toujours ce premier chant, où
deux hommes s’engagent à la légère dans le malheur et prennent le monde divin au piège de leurs
passions. Malgré l’accusation apparente des vers 9 et 10, la place d’Apollon est petite dans ces misères.”
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Outre l'injustice de l'usurpation, l'attitude autoritaire d'Agamemnon abolit l'épaisseur de

la temporalité. Il n'y a plus de priorités; si  les armées qu'il commande continuent à

suivre ses ordres, elles ne travailleront plus dans la direction de leurs plans338.

Toujours au livre I, la trame de l'Iliade continuera à rappeler la téléologie de la

séquence parole-action et la force des paroles divines. Quand Tétis supplique Zeus

d'honorer son fils, le dieu sanctionne leur pacte par un signe de tête:

)Alla£ su£ me£n au)¤tij a)po/stixe, mh/ se noh/sh?
(/Hrh: e)moi£ de/ ke tau¤ta melh/setai, o)/fra tele/ssw:
ei) d )a)/ge toi kefalh¤? kataneu/somai o)/fra pepoi/qh?j:
tou¤to ga/r e)c e)me/qen ge met )a)qana/toisin me/giston
te/kmwr: ou) ga£r e)mo£n palina/greton ou)d )a)pathlo£n
ou)d )a)teleu/thton, o(/ ti/ ken kefalh¤? kataneu/sw.

"Mais, pour l'instant, retire-toi: qu'Héra ne te voie pas. C'est à moi de veiller à
accomplir ton vœu. Allons! pour toi, j'appuierai ma promesse d'un signe de mon
front. Ainsi tu me croiras: c'est le plus puissant gage que je puisse donner parmi
les Immortels. Il n'est ni révocable ni trompeur ni vain, l'arrêt qu'a confirmé un
signe de mon front."
(Iliade, I, 522-527)

Ce que Zeus décide est définitif. Si auparavant Achille reprochait avec véhémence le

renversement de la distribution des prix de guerre proposé par Agamemnon, maintenant

Zeus affirme la rigueur de ses propres décisions. Le dieu lui-même l'affirmera de

nouveau au chant XV, lorsqu'il dira à Héra qu'il ne permettra aucune aide aux Grecs

avant le retour des Myrmidons aux combats sous le commandement de Patrocle:

[Zeus à Héra:]
"Jusque-là je garde mon ressentiment et ne permets ici à aucun Immortel de
prêter aide aux Danaens: il faut que d'abord soit réalisé le vœu du fils de Pélée,
comme je lui ai promis, puis confirmé d'un signe de mon front, le jour où Thétis
la divine a saisi mes genoux, me suppliant de rendre hommage à Achille,
preneur de villes…"
(Iliade, XV, 72-77)339

Il s'agit toujours, nous le voyons, de l'irréversibilité des actions, mais présentée sous

deux points de vue opposés: la vulnérabilité des décisions humaines est contrastée avec

l'exactitude des décisions divines. Pour comprendre la valeur du signe de Zeus,

                                                            
338 Pour la compréhension de l'offense d'Agamemnon comme inversion d'un ordre voir encore l'emploi de
l'adverbe a)/y, 'en arrière', dans ce que dit le héros à Patrocle dans l'Iliade, XVI, 53-59 (ge/raj a)£y
a)fele/sqai) et 83-86 (oi( perikalle/a kou/rhn a)£y a)pona/sswsin).
339 Voir en particulier Iliade, XV, 74-75: pri/n ge to£ Phlei/+dao teleuthqh¤nai e)e/ldwr, / w(/j oi(
u(pe/sthn prw¤ton, e)mw¤? d )e)pe/neusa ka/rhti, (…).
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souvenons-nous de l'épithète panomfai¤oj, 'maître des voix' (dans la traduction de P.

Mazon), dérivé d' o)mfh/, 'voix', en référence à son pouvoir sur le futur: ce qu'il dit et fait

est irré-voc-able340.

La téléologie entre la parole et l'action continuera à défier la hardiesse des héros

après le chant I. Les événements guerriers déclenchés par la querelle entre Agamemnon

et Achille ne seront pas seulement irréversibles, ils révéleront une deuxième propriété:

l'imprévisibilité. Ce sont les deux propriétés avec lesquelles les héros homériques

appréhendent la présence insaisissable des dieux. Du fait que les événements sont

soudains s'ensuit que même les deux principaux guerriers n’accomplissent pas tout ce

qu’ils envisagent par leurs paroles. Au chant X, le prudent Nestor rappellera à un

Agamemnon angoissé que

o)u qh\n  (/Hktori pa/nta noh/mata mhti/eta Zeu\j
e)ktele/ei, o(/sa pou/ nun e)e/lpetai:  a)lla/ min oi)/w
kh/dessi moxqh/sein kai\ plei/osin, ei)/ ken  )Axilleu\j
e)k xo/lou a)rgale/oio metastre/yh? fi/lon h)=tor.

“(...) le sage Zeus n’accomplira pas tous les desseins qu’en ce moment Hector
espère. J’imagine au contraire qu’il souffrira bien plus d’angoisses encore, si
quelque jour Achille détourne son cœur de la rancune amère.”
(Iliade, X, 104-107)

Plus tard, il est à Hector de rappeler à des Troyens en fuite:

ou)d ) )Axileu\j pa/ntessi te/loj mu/qouj e)piqh/sei
a)lla\ to\ me\n tele/ei, to\ de\ kai\ messhgu\ kolou/ei:

“Pas plus qu’un autre, Achille ne mettra tous ses mots en actes. S’il réalise l’un,
il laissera l’autre imparfait.”
(Iliade, XX, 367-370)341

                                                            
340 Iliade, VIII, 250. Voir la note de P. Mazon à sa traduction: "Zeus est le seul des dieux à connaître
l'avenir: Apollon ne le sait que par lui (Hymne homérique à Hermès, 471 suiv.). Tout présage – les Grecs
disent toute voix (o)mfh/) – vient de Zeus. Mais nulle part Zeus ne reçoit de culte sous ce nom de
Panomfai¤oj, qui n'a rien de rituel. C'est tout simplement parce qu'il est ici le théâtre d'un présage que
l'autel consacré à Zeus dans le camp achéen est appelé par notre poète: 'autel de Zeus, maître des voix'." A
part Zeus, la compréhension de l'accomplissement de l'action est montré comme une prérogative divine
dans l'Iliade, XVIII, 361-367, quand Héra confirme le soupçon de Zeus et assume la responsabilité du
retour d'Achille, et XVIII, 421-427, quand Hépheste demande à Thétis ce qu'elle veut de lui.
341 Le datif pluriel e)pe/essi est le terme inférieur d’une comparaison valorative l’opposant à e)/gxei, “par
les armes” (le singulier doit être compris au sens d’un collectif), qui se rapporte, dans le contexte de la
bataille, à la notion plus générale d’action. On trouve chez Homère de nombreuses occurrences du datif
pluriel e)pe/essi(n) qui attestent cette sorte de méfiance a priori envers tout ce que la parole promet.
Néanmoins, dans Wort und Tat bei Homer, p. 97-99, C. Barck explique que la supériorité de l'acte sur la
parole n'est affirmée que de façon contingente dans les poèmes homériques et ne correspond pas à leur
compréhension plus générale. Voir aussi Trojan (F. v.), Handlungstypen im Epos. Die Homerische Ilias,
p. 50, à propos d’ Iliade, XX, 436-437.
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C'est la même imprévisibilité qu'Hector rappelle à Achille, avant leur combat imminent:

a)ll )h)/toi me£n tau¤ta qew¤n e)n gou/nasi kei¤tai,
ai)/ ke/ se xeiro/teroj per e)w£n a)po£ qumo£n e(/lwmai
douri£ balw/n, e)pei£ h)¤ kai£ e)mo£n be/loj o)cu£ pa/roiqen.

[Hector à Achille:]
"Mais tout ceci repose sur les genoux des dieux. Si je ne te vaux pas, ne puis-je pour
cela t'arracher la vie, en te touchant de ma pique? Mon trait, à moi aussi, a déjà su être
perçant."
(Iliade, XX, 435-437)

Par contre, au sommet de sa furie guerrière, Achille reconnaîtra le pouvoir des dieux sur

la composition de ses affrontements, mais ne leur attribuera aucun pouvoir sur leur

résultat:

nu¤n d )ou)k e)/sq ) o(/j tij qa/naton fu/goi, o(/n ke/ qeo/j ge
 )Ili/ou propa/roiqen e)mh¤?j e)n xersi£ ba/lh?si,
kai£ pa/ntwn Trw/wn, pe/ri d )au)¤ Pria/moio ge pai/dwn.
ouri£ balw/n, e)pei£ h)¤ kai£ e)mo£n be/loj o)cu£ pa/roiqen.

[Achille à Lycaon:]
"Mais aucun désormais n'évitera la mort, aucun de ceux que le Ciel, devant
Ilion, fera tomber dans mes mains – aucun de tous les Troyens, mais aucun
surtout des fils de Priam."
(Iliade, XXI, 103-105)

En niant l'effet de la présence divine dans les événements où il prend partie, Achille

affirme en vérité le dilemme du portrait héroïque de l'humain: l'ardeur du héros à la fois

nécessaire et problématique, à la fois divine et frustrante, le porte aux limites de son

excellence et, le montrant dans son inquiétante grandeur, le jette définitivement dans

une rivalité tragique avec les dieux.

Si l'imprévisibilité marque l'expérience des événements de la guerre en général,

leur irréversibilité émerge quand les héros évaluent les conséquences de leurs propres

décisions. De même que dans l'Iliade, I, 125 (ta£ de/dastai) et 212 (to\ de\ kai\

tetelesme/non e)/stai), l' irréversibilité est souvent exprimée dans le poème en général

par le temps parfait. Quand Achille annonce sa disposition à oublier la colère contre

Agamemnon, par deux fois il se sert des mêmes paroles, d'abord à Thétis et plus tard à

Agamemnon:

)Alla£ ta£ me£n protetu/xqai e)a/somen a)xnu/menoi/ per,
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qumo£n e)ni£ sth/qessi fi/lon dama/ssantej a)na/gkh?.

"(…) Mais laissons le passé être le passé, quel que soit notre déplaisir, et,
puisqu'il le faut, domptons notre cœur en notre poitrine."
(Iliade, XVIII, 112-113 = XIX, 65-66)

L'infinitif parfait protetu/xqai, qui associe les sens d' 'être fabriqué' et d' 'être devant',

et a, dans le passage, le démonstratif ta/, 'ces choses-là', comme sujet, exprime toute

l'impuissance ressentie par le héros devant la mort de Patrocle, ainsi que,

secondairement, devant les liens indéniables entre celle-ci et les nombreuses morts des

combattants achéens. Il ne lui reste plus qu'à accepter la réalité de ces rudes

événements342.

Le rapport téléologique entre la parole et l'action est en outre confirmé par les

nombreux emplois de te /loj, d' (e)k)tele/w et de teleuta/w dans les poèmes

homériques, accompagnés de verbes qui signifient l'affirmation de l'avenir, tels

u(pisxne/omai, 'promettre' et u(fi/stamai, 'supposer' 343. Comme affirmation violente de

la téléologie entre la parole et l'action, les menaces joueront un rôle important dans la

querelle entre Agamemnon et Achille ainsi que dans les altercations entre les Grecs et

                                                            
342 Pour un autre exemple de l'emploi homérique du parfait pour signifier l'état irréversible des choses,
voir spécialement la forme impersonnelle pe/prwtai, 'il est donné à quelqu'un par le sort' (Iliade, XVIII,
329), parfait d'un présent *po/rw supposé, qui signifie 'faire que quelque chose parvienne à quelqu'un' ou
'quelque part', d'où 'procurer', 'fournir'. G. S. Kirk, The songs of Homer, p. 379-380, a observé un
“sentiment d’inexorabilité et d’impuissance humaine qui traverse l’Iliade, et qui doit avoir été
particulièrement souligné par le chanteur monumental”.
343 Voir la liste dressée par C. Barck à la fin de son Wort und Tat bei Homer (“Materialübersicht”, p. 121-
180; en particulier p. 138-141): la formule a)ll )e)/k toi e)re/w, to£ de£ kai£ tele/esqai o)i/w ou …
tetelesme/non e)/stai (avec de petites variations: Iliade, I, 204 et 212; II, 257; VIII, 286, 401 et 454;
XXIII, 410 et 672; Odyssée, XXI, 337); a)goreu/w-tele/w (Iliade, II, 330; XIV, 48; Odyssée, XIV,
160; XIX, 305); a)goreu/w-teleuta/w (Odyssée, VII, 331); a)peile/w-tele/w (Iliade, VIII, 415);
a)peilh/-e)ktele/w (Iliade, IX, 244 ss.); a)ra/omai-tele/w (Iliade, XXIII, 149); a)ra/omai-
teleuta/w (Odyssée, III, 62); a)rh£-te/loj (Odyssée, XVII, 496); au)da/w-tele/w (Iliade, XIV,
195); e)parh/-tele/w (Iliade, IX, 456); e)/poj-e)ktele/w (Odyssée, III, 99; IV, 329); e)/poj-tele/w
(Iliade, I, 108; XIV, 44; XXIII, 543 ss.); eu)/xomai-teleuta/w (Odyssée, III, 56); e)fetmh/-tele/w
(Iliade, XV, 593); keleu/w-tele/w (Iliade, XXIII, 96); mu¤qoj-tele/w (Iliade, I, 388; Odyssée, IV,
77§ ss.; XV, 195 ss.; XVII, 399; XX, 344); mu¤qoj-te/loj (Iliade, IX, 56 et 625 ss.; XVI, 83; XIX,
107; XX, 369); o)/mnumi-teleuta/w (Iliade, XIV, 280; Odyssée, XII, 304; XV 438; XVIII, 59);
u(pisxne/omai-tele/w (Iliade, X, 303; XIII, 377; Odyssée, XV, 203); u(po/sxesij-e)ktele/w
(Iliade, II, 286); u(fi/stamai-e)ktele/w (Odyssée, III, 99; IV, 329); u(fi/stamai-tele/w (Iliade,
XXI, 457; XXIII, 20 et 180); u(fi/stamai-teleuta/w (Iliade, XIII, 375; XV, 74 ss.); fhmi/-tele/w
(Odyssée, XIII, 211 ss.; XVI, 347; XXIII, 284); fhmi/-teleuta/w (Iliade, XIII, 100; Odyssée, IX,
511); frone/w-tele/w (Iliade, IX, 309 ss.). A cette liste ajoutons encore Iliade, I, 388 (h)pei/lhse
mu¤qon, o(£ de£ tetelesme/noj e)sti/); XVIII, 427 = Odyssée, V, 90 (ei) du/namai tele/sai ge kai£
ei) tetelesme/non e)sti/); Odyssée, II, 187 = XVII, 229 = XVIII, 82 (a)ll )e)/k toi e)re/w, to£ de£
kai£ tetelesme/non e/)stai); XV, 536 = XVII, 163 = XIX, 309 (ai) ga£r tou¤to, cei¤ne, e)/poj
tetelhsme/non ei)/h); XVI, 440 (w(¤de ga£r e)cere/w, kai£ mh£n tetelesme/non e)/stai).
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les Troyens344. Le même rapport téléologique apparaît dans les malédictions, elles aussi

caractéristiques du récit épique345.

L'importance de la menace dans l'emploi prospectif de la parole apparaît encore

de façon négative comme raison de honte quand elle ne s'accomplit pas. Quand cela se

passe, un dieu reproche au héros sa vantardise, car dans les poèmes homériques

l'effectivité est une prérogative divine. Au chant XIII de l'Iliade, Poséidon demande à

Idoménée "où sont allées les menaces avec lesquelles les fils des Achéens menaçaient

les Troyens"; au chant XX, Apollon demande à Enée "où sont les menaces qu'il avait

faites aux rois troyens en buvant du vin"346.

La temporalité apparaît encore dans les formes verbales signifiant ‘penser’ ou

‘dire’ et qui sont aussi employées en référence au départ d’une action. Tel est

particulièrement le cas des nombreux emplois du verbe fhmi/, 'dire', accompagné d'un

infinitif futur et signifiant ‘affirmer’, ‘assurer’. Pour en citer l'exemple le plus décisif

dans l'Iliade, rappelons la réponse d'Achille à Patrocle au début de l'incendie des nefs

achéennes. Achille refuse de reprendre le combat et soutient la tenacité des paroles qu'il

avait proférées:

(…) h)/toi e)/fhn ge
ou)/ pri£n mhniqmo£n katapause/men, a)ll ) o(po/t )a)£n dh£
nh¤aj h(ma¤n a)fi/khtai a)uth/ te pto/lemo/j te.

[Achille à Patrocle:] "(…)
Et pourtant je ne pensais pas mettre un terme à ma colère avant l'instant où la
huée et la bataille seraient arrivées à mes nefs."
(Iliade, XVI, 61-63)

L'intervention d'Athéna au chant I avait convaincu Achille d'échanger son geste

meurtrier contre des offenses et contre la menace d'abandonner la guerre, donc

d'échanger une action contre des paroles. La solution intermédiaire de ne pas retourner

aux combats et d'y envoyer Patrocle est motivée maintenant par le souci de garder le

poids des menaces proférées. L'emploi de fhmi/ avec un infinitif futur est de nouveau

                                                            
344 La menace d'Agamemnon (telle que la rappelle Achille):  kai£ dh/ moi ge/raj au)to£j a)fairh/sesqai
a)peilei¤j (Iliade, I, 161); et  dans les paroles d'Agamemnon à Achille: a)peilh/sw de/ toi w(¤de (Iliade,
I, 181). Agamemnon avoue à Nestor qu'il craint la réalisation de la menace d’Hector: dei/dw mh/ moi
tele/sh? e)/poj o)/brimoj  (/Ektwr, / o(/j pot )e)phpei/lhsen e)ni£ Trw/ess )a)goreu/wn mh£ pri£n pa£r
nhw¤n proti  )/Ilion a)pone/esqai pri£n puri£ nh¤aj e)niprh¤sai, ktei¤nai de£ kai£ au)tou£j: kei¤noj
tw£j a)go/reue, ta£ dh£ nu¤n pa/nta telei¤tai (Iliade, XIV, 44-47).
345 Kakridis (J. T.), Homeric researches, Lund, 1949, p. 16. L'auteur renvoie aussi à ses  ) /Arai,1929, p.
99.
346 Iliade, XIII, 219-220: pou¤ toi a)peilai£ oi)/xontai, ta£j Trwsi£n a)pei/leon ui(¤ej  )Axaiw¤n; Iliade,
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important quand, juste après avoir fatalement blessé Patrocle, Hector lui rappelle ses

vaines menaces d'auparavant:

Pa/trokl ), h)¤ pou e)/fhsqa po/lin kerai+ce/men a(mh/n,
Trwi+a/daj de£ gunai¤kaj e)leu/qeron h)¤mar a)pou/raj
a)/cein e)n nh/essi fi/lhn e)j patri/da gai¤an,
nh/pie: ta/wn de£ pro/sq ) (/Ektoroj w)ke/ej i(/ppoi
possi£n o)rwre/xatai polemi/zein: e)/gxei+ d )au)to£j
Trwsi£ filoptole/moisi metapre/pw, o(/ sfin a)mu/nw
h)¤mar a)nagkai¤on: se£ de/ t )e)nqa/de gu¤pej e)/dontai.

[Hector à Patrocle:]
"Ah! Patrocle, tu croyais sans doute que tu allais emporter notre ville, ravir aux
femmes troyennes le jour de la liberté et les emmener sur tes nefs aux rives de ta
patrie. Pauvre sot! pour les sauver, voici les chevaux rapides d'Hector qui
allongent l'allure, afin qu'il puisse se battre. Moi aussi j'excelle à la lance parmi
les Troyens belliqueux, de qui je cherche à écarter le jour fatal. C'est toi qu'ici
mangeront les vautours."
(Iliade, XVI, 830-836)347

                                                                                                                                                                                  
XX, 83-85: pou¤ toi a)peilai/ / a(£j Trw/wn basileu¤sin u(pi/sxeo oi)nopota/zwn;
347 Pour la construction fhmi/ + infinitif futur dans l'Iliade, voir: fh¤ ga£r o(/ g )ai(rh/sein (II, 37); h)¤ t
)e)fa/mhn ti/sasqai (III, 366); ou)de/ me/ fhsi / dhro£n e)/t )o)/yesqai lampro£n fa/oj h)eli/oio (V, 119-
120); fh¤j pou a)/ter law¤n po/lin e(ce/men (V, 652-653); soi d )e)gw/ e)nqa/de fhmi fo/non kai£ kh¤ra
me/lainan / e)c e)meu/qen teu/cesqai (V, 473); ou) fhsi\n dw/sein (VII, 393); fhmi/ min a)spasi/wj
go/nu ka/myein (VII, 118); nu¤n e)fa/mhn nh¤a/j t )o)le/saj kai£ pa/ntaj  )Axaiou£j a)£y
a)ponosth/sein (VIII, 498-499); e)/rga d )e)/rec )o(/sa fhmi£ melhse/men (X, 51); a)lla/ se fhmi
diampere£j a)galai+ei¤sqai (X, 331); ou)de/ se fhmi / dhro£n e)mh¤j a)po£ xeiro£j a)lu/cein ai)pu£n
o)/leqron (X, 370-371); ou)de/ e( fhmi / feu/cesq )e)k pole/moio dushxe/oj (XI, 589-590); ou)d )e)/t
)e)/fanto / sxh/sesq ), a)ll )e)n nhusi£ melai/nh?si pe/sesqai (XII, 106-107); e)/fanto ga£r ou)ke/t )
)Axaiou£j / sxh/sesq ) a)ll )e)n nhusi£ melai/nh?si pe/sesqai (XII, 125-126); ou) ga£r e)/gwg )e)fa/mhn
h(/rwaj  )Axaiou£j / sxh/sein h(mete/ron ge me/noj (XII, 165-166); ou) ga£r e)/fan feu/cesqai u(p )e)k
kakou¤ (XIII, 89); o(£ ou)/ pot )e)/gwge teleuth/sesqai e)/faskon (XIII, 100); a)lla£ e( fhmi ... ghqh/sein
kata£ qumo/n (XIII, 414-416); Nu¤n d )a)/rx ), o(/pph? se kradi/h qumo/j te keleu/ei: / h(mei¤j d
)e)mmemaw¤tej a(/m )e(yo/meq ), ou)de/ ti fhmi/ / a)lkh¤j deuh/sesqai, o(/sh du/nami/j ge pa/resti: pa£r
du/namin d )ou)k e)/sti kai£ e)ssu/menon polemi/zein (XIII, 784-787); ou)de/ se/ fhmi / a)/prhkto/n ge
ne/esqai, o(/ ti fresi£ sh¤?si menoina¤?j (XIV, 220-221); h) fh£?j w(£j Trw/essin a)rhce/men eu)ru/opa
Zh¤n (…); (XIV, 265); ou)d )e)/ti fhmi  (/Ektora Priami/dhn mene/ein ma/la per memaw¤ta (XIV, 374-
375); ou)de/ ti fhmi / pa¤sin o(mw¤j qumo£n kexarhse/men (XV, 97-99); h)pei/lei ga£r kei¤noj
e)nanti/bion polemi/cwn / e)nqa/q )e)leu/sesqai (XV, 179-180); kai£ dh£ e)/gwg )e)fa/mhn ne/kuaj kai£
dw¤m ) (/Aidao / h)/mati tw¤?d )o)/yesqai (XV, 251-252); ou)d )e)/ti fasi£n /  (/Ektoroj a)ndrofo/noio
me/noj kai£ xei¤raj a)a/ptouj sxh/sesq ), a)ll )e)n nhusi£ melai/nh?sin pese/sqai (XVII, 637-639); kai/
moi e)/eipe Murmido/nwn to£n a)/riston (…) lei/yein fa/oj h)eli/oio (XVIII, 9-11); ou)de£ e( fhmi£ /
dhro£n e)paglai+ei¤sqai (XVIII, 132-133); fh¤n de/ oi( ei)j  )Opo/enta perikluto£n ui(o£n a)pa/cein
(XVIII, 326); a)lla/ m )e)/faskej  )Axillh¤oj qei/oio / kouridi/hn a)/loxon qh/sein, a)/cein d )e)ni£
nhusi£n / e)j Fqi/hn, dai/sein de£ ga/mon meta£ Murmido/nessi (XIX, 297-299); ou)/ ga/r fhm )e)pe/essi/
ge nhputi/oisin / w(¤de diakrinqe/nte ma/xhj e)c a)pone/esqai (XX, 211-212); fa/skon ga£r
dolixo/skion e)/gxoj r(e/a dieleu/sesqai megalh/toroj Ai)nei/ao (XX, 262-263); h( m )e)/fato Trw/wn
u(po£ tei/xei+ qwrhkta/wn / laiyhroi¤j o)le/esqai (XXI, 277-278); fhmi£ ga£r ou)/te bi/hn
xraismhse/men ou)/te/ ti ei)¤doj (XXI, 316);   ( /Ektor, a)/ta/r pou e)/fhj Patroklh¤ )e)cenari/zwn sw¤j
e)/ssesq [ai] (XXII, 331-332). Et dans l'Odyssée: fh¤n kaka£ polla£ pa/qonta (…) / oi)/kad )e)leu/sesqai
(II, 174-176); kai/ min e)/fhn e)lqo/nta filhse/men (IV, 171); fa/men de/ oi( ou) tele/esqai (IV, 664); fh¤
pote£ Faih/kwn a)ndrw¤n eu)erge/a nh¤a (…) r(ai/sesqai (VIII, 567-569); ou) s )e)/t )e)gw/ ge / o)/yesqai
e)fa/mhn (XVI, 23-24); h)de£ e)/faskon / qh/sein a)qa/naton kai£ a)gh/rwn h)/mata pa/nta (V, 135-136);
h(/ m )e)/fat )e)n po/ntw?, pri£n patri/da gai¤an i(ke/sqai /  a)/lge )a)naplh/sein (V, 301-302); fh¤ pote£
Faih/kwn a)ndrw¤n eu)erge/a nh¤a / e)k pomph¤j a)niou¤san e)n h)eroeide/i+ po/ntw? r(ai/sesqai, me/ga
d )h(¤min o)/roj a)mfikalu/yein (VIII, 567-569); kai£ dh£ fa/men au)to/q )o)le/sqai (IX, 496); ou)de/ se
fhmi / au)to£n nosth/sein (X, 284-285); tekmh/rato Ki/rkh ...yuxh£ xrhsome/nouj Qhbai/ou
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Outre les deux participes futurs, le rapport frustré de Patrocle avec l'avenir est aussi

indiqué par Hector par l'adjectif nh/pioj, 'sot', qui signifie dans nombre d'occurrences

'celui qui n'est pas capable de voir les conséquences de ses propres actes' 348. La même

dimension prospective du langage héroïque apparaît aussi dans certaines constructions

des verbes a)peile/w, 'menacer', oi) ¤da, 'savoir', o)i+/w, 'supposer', e)/lpw, 'espérer',

eu)/xomai, 'assurer' ou 'affirmer avec arrogance', d'où 'se vanter', steu¤mai, une forme

épique dérivée d' i(/sthmi signifiant 'promettre', s'engager à', u(pisxne/omai, 'promettre',

me/mona, 'espérer', et pe/poiqa, parfait de pei/qw, au sens d' 'être confiant que (quelque

chose arrivera)'. Le sens prospectif de ces constructions est particulièrement clair quand

Tirésias annonce à Ulysse la persistance de la colère de Poséidon: ou) ga£r o)i+/w

lh/sein e)nnosi/gaion 349. La proximité entre ces différents verbes de part leur

                                                                                                                                                                                  
Teiresi/ao (X, 563-565); e)fa/mhn kaka£ polla£ pa/qonta / oi)/kad )e)leu/sesqai (XIII, 131-132); ou)/
pot )e)gw/ ge / o)/yesq )u)/mmi e)fa/mhn  (XIII, 356-357); ou)d )e)/ti fh¤?sqa / kei¤non e)leu/sesqai se fhmi
(XIV, 149-150); ou)/ s )e)/t )e)gw/ ge / o)/yesqai e)fa/mhn (XVI, 23-24 = XVII, 41-42); fa/men de/ oi( ou)
tele/esqai (XVI, 347); o(£n ou)ke/ti fhmi£ fi/lwn kai£ patri/doj ai)/hj / dhro£n a)pe/ssesqai (XVII,
145-146); ou) me£n ga/r pote fhsi kako£n pei/sesqai o)pi/ssw (XVIII, 132-133); mh/thr me£n moi fhsi£
fi/lh ... a)/llw? a(/m )e(/yesqai (XXI, 103-104:); ou)/ m )e)/t )e)/faskeq )u(po/tropon oi)/kad )i(ke/sqai (XXII,
35-40); h)£ po/sin e)/ndon e)o/nta ou) pwj pa/r )e)sxa/rh? ou)/ pot )e)/fhsqa / oi)/kad )e)leu/sesqai (XXIII,
71-72); e)/faske / qh/sein a)qa/naton kai£ a)gh/rwn h)/mata pa/nta (XXIII, 335-336); fh¤ d )o(/ ge
ti/sesqai paido£j fo/non, ou)d )a)/r )e)/mellen / a£)y a)ponosth/sein, a)ll )au)tou¤ po/tmon e)re/yein
(XXIV, 470-471).
348 Le passage le plus emblématique à cet égard est l'épisode du rêve trompeur envoyé par Zeus à
Agamemnon connu comme dia/peira. Voir ce que pense le chef des Achéens quand il se réveille: "Il
[scil. le rêve] dit, et s'en va, et le laisse là songer en son cœur à un avenir qui jamais ne doit se réaliser. Il
croit qu'il va ce jour même prendre la cité de Priam: le pauvre sot! il ne sait pas l'œuvre que médite Zeus
(…) < nh/pioj, ou)de£ ta£ h)/?dh a(/ r(a Zeu£j mh/deto e)/rga >" (Iliade, II, 35-38). Le problème de
rater les signes qui annoncent un événement est formulé comme un principe général quand Euphorbe
menace Ménélas pour l'éloigner et outrager le cadavre de Patrocle (Iliade, XVII, 12-17): celui-ci lui
reproche sa vantardise et définit sa sottise comme la condition de n'apprendre qu'après l'événement, c'est-
à-dire après l'accomplissement de ce qui avait déjà été dit: "le plus sot s'instruit par l'événement" <
r(exqe£n de/ te nh/pioj e)/gnw > (Iliade, XVII, 19-32; 32 pour la citation; notez l'aoriste gnomique de
gignw/skw). Voir aussi la reproche d'Achille à Hector: ( /Ektor, a)/ta/r pou e)/fhj Patroklh¤
)e)cenari/zwn sw¤j e)/ssesq )e)me£ d ) ou)de£n o)pi/zeo no/sfin e)o/nta, / nh/pie (XXII, 331-332). Pour un
exemple dans l'Odyssée, voir III, 146: nh/pioj, ou)de£ to h)/?dh, o(£ ou) pei/sesqai e)/mellen. Voir R. Janko
dans The Iliad: a commentary IV, ad Iliade, XVI, 46-48: "des commentaires avec nh/pioj se réfèrent à
l'ignorance de la souffrance présente (nh/pioj, ou)d )e)no/hsen, e. g. Iliade, XXII, 445 ss.) ou future, e.
g. nh/pioj, ou)d )a)/r )e)/melle ... a)y a)ponosth/sein (Iliade, XII, 113 ss.) ou nh/pioj, ou)d )a)/r
)e)/mellon a)naimwti/ ge ne/esqai (Iliade, XVII, 497); pour me/ga nh/pioj cf. Odyssée, IX, 44, par
trois fois dans Les Travaux et les jours". Dans son commentaire aux vers 684-691, le même auteur
évoque les observations avec nh/pioj où le poète anticipe la catastrophe: Iliade, II, 873-875 et XVIII,
310-311.
349 Odyssée, XI, 101-102.  )Oi)¤da + infinitif futur dans l'Odyssée: III, 146 (cité dans la note précédente).
)Oi+/w / o)i/omai + infinitif futur dans l'Iliade: h)¤ ga£r o)i/omai a)/ndra xolwse/men, o(£j me/ga pa/ntwn
)Argei/wn krate/ei (I, 78); a(£ tin )ou) pei/sesqai o)i+/w, 296: ou) ga£r e)/gwg )e)/ti soi£ pei/sesqai
o)i+/w; (I, 289); h)¤ te s )o)i+/w / r(igh/sein po/lemon (V, 350-351); au)ta£r )Axaiou£j / dhro£n
e)mh¤j kai£ sh¤j e)/ridoj mnh/sesqai oi)/+w (XIX, 63-64); w(¤de ga£r e)ktele/esqai oi/)mai (Iliade,
XII, 27); ou) ga£r o)i/w / sa£j xei¤raj feu/cesqai (XXI, 92-93); tw¤ s )au)¤ nu¤n o)i/w a)potise/men
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construction avec l'infinitif futur se confirme par les passages où deux d'entre eux

apparaissent dans un même contexte350. Dans ces constructions, le sens futur

caractéristique de l'infinitif futur peut aussi être suggéré par l'infinitif présent ou aoriste

quand il est accompagné par un verbe exprimant l'idée de prédiction, comme ceux que

nous venons de citer, et encore me/llw et les constructions qe/sfato/n e)stin et la

proposition nominale ayant moi¤ra comme sujet351.

Outre ces usages, on retrouve le même rapport temporel entre la parole et

l'action quand l'expression suit le chemin inverse à celui des exemples précédents, c'est-

à-dire quand un verbe indiquant originellement un mouvement initial est employé pour

signifier la pensée. C’est le cas des verbes o(rmai/nw et o)/rnumi, le premier signifiant

littéralement ‘initier un mouvement’ (dérivé, comme o(rma/w, de o(rmh/, ‘impulsion’),

qui peut avoir le sens d' 'agiter (dans l'esprit)', donc ‘méditer’; le deuxième verbe veut

dire 'jeter', 'lancer', et est employé pour exprimer le mouvement spontané de

l'intelligence. C'est aussi le cas du verbe futeu/w, 'planter', 'engendrer', qui peut avoir le

sens métaphorique de 'préparer', 'concevoir'352. Une fois dans l'Iliade, le verbe e)ca/rxw,

                                                                                                                                                                                  
o(/ssa e)/orgaj (XXI, 399). Et dans l'Odyssée: kai/ pou tw¤nde mnh/sesqai oi)/+w (XII, 212). )/Elpw +
infinitif futur, seulement dans l'Iliade: e)/lponto de£ qumw¤? / a)/rrhkton nhw¤n te kai£ au)tw¤n ei)¤lar
e)/sesqai (XIV, 67-68); e)/lpeto teu/xesqai (XVI, 608-609); tw/ ke e)elpoi/mhn ai(rhse/men
(XVII, 488); e)pei£ ou)ke/ti e)/lpeto qumw¤?... / maxh/sesqai (XVII, 603); e)lpo/menon nh¤aj
ai(rhse/men a)mfieli/ssaj (XVIII, 260); e)lpo/menon Trw/essi a)na/cein i(ppoda/moisi (XX,
180); xalepw¤j de/ s )e)/olpa to£ r(e/cein (XX, 186); mh£ dh£ m )e)pe/essi/ ge nhpu/tion w(£j /
e)/lpeo deidi/cesqai (XX, 431-432); nu¤n oi)/w loi/gi )e)/sesqai (XXI, 533).  )Epie/lpw + infinitif futur:
( /Hrh, mh£ dh£ pa/ntaj e)mou£j e)pie/lpeo mu/qouj / ei)dh/sein (Iliade, I, 545-546); e)pielpo/menoj to/
ge qumw¤? neurh£n e)ntanu/ein dioi+steu/sein te sidh/rou (Odyssée, XXI, 126-127). Eu)/xomai,
steu¤mai, me/mona et pe/poiqa: eu)xo/menoj nikhse/men (Iliade, II, 597); steu¤to d )o(/ g
)a)mfote/rwn a)poleye/men ou)/ata xalkw¤? (I l iade , XXI, 455); pw¤j me/monaj po/lemon
katapause/men a)ndrw¤n; (Iliade, XVII, 36); pe/poiqa sawse/menai (Iliade, XIII, 96); steu¤to ga£r
(Hfai/stoio paroise/men e)/ntea kala/ (Iliade, XVIII, 191).
350 …h)/toi  )Axaioi£ / ou)k e)/fasan feu/cesqai u(p )e)k kakou¤, a)ll )o)le/esqai, / Trwsi£n
d )h)/lpeto qumo£j e)ni£ sth/qessin e(ka/stou / nh¤aj e)niprh/sein ktene/ein q )h(/rwaj
)Axaiou/j. (Iliade, XV, 699-702);  ou)/ m )e)/ti fhmi£ meqhse/men ou)d )h)baio/n,  / (…) ou)de/ tin
)oi)/w / Trw/wn xairh/sein (Iliade, XX, 361-363).
351 Grammaire homérique, §450-452, p. 307-311, qui en donne des exemples: fhmi£ teleuthqh¤nai
a(/panta (Odyssée, II, 171); polla/ki ga£r oi( e)/eipe... nou¤sw? u(£p )a)rgale/h? fqi/sqai h)£...
(Iliade, XIV, 666 ss.); ou) ga£r o)i/w polemi/zein (Iliade, XIV, 262); h)/ pou e)/fhsqa po/lin
kerai+ze/men a(mh/n (Iliade, XVI, 830); ou)/ m )e)t )e)fa/skeq )u(po/tropon oi)/kade nei¤sqai
(Odyssée, XXII, 35); o(/qi pou me/llousin a)/ristoi boula£j bouleu/ein (Iliade, X, 326);
sawse/menai (Iliade, XIII, 96); ou)/ ti/j me qew¤n u(pe/sth saw¤sai (Iliade, XXI, 273) etc. Voir
aussi le §466 du même ouvrage, en particulier: "Un des traits importants de la syntaxe du participe est
l'emploi extrêmement répandu du participe futur avec sens final. En particulier avec les verbes de
mouvement comme bai/nein et ses composés, e) /rxesqai, oi) /xesqai, e)pitre/xein, o)/rnusqai,
a)ni/stasqai, o)tru/nein etc."
352 Le sens métaphorique de o(rmai/nw est le seul rencontré dans les poèmes homériques. Voir GEL, s.v.
o(rmai/nw: “in Homer always, turn over or revolve anxiously in the mind, debate, ponder (...)”; s.v. o(rmh/:
“rapid motion forwards, onrush, onset, assault (...); 2. more freq. of things (...); II. impulse to do a thing,
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'prendre l'initiative de', indique le fait de proposer des résolutions. Immédiatement après

qu'Ulysse ait frappé Thersite, pour le punir de ses provocations, quelqu'un commente à

son respect:

 )¤W po/poi, h)¤ dh£ muri/ ) )Odusseu£j e)sqla£ e)/orge
boula/j t )e)ca/rxwn a)gaqa£j po/lemo/n te koru/sswn:

"Ah! Ulysse nous a souvent rendu d'innombrables nobles services, en ouvrant
de bons avis ou en menant le combat (…)."
(Iliade, II, 272-273)353

Outre la forme préfixée e)ca/rxw, quelquefois l'emploi de la forme simple a)/rxw pour

indiquer l'initiative d'un héros qui est accompagné par d'autres guerriers révèle la même

compréhension d'une temporalité lancée par la parole354. Rappelons aussi les passages

où l'emploi de prw¤toj ou, en fonction adverbiale, de prw¤ton / ta£ prw¤ta ne renvoie

pas à la séquence de deux événements, mais à la séquence saisie par la parole à

l'intérieur d'un même événement. A ces occasions, le poète annonce le récit d'un

événement 'depuis le début' ou à propos de ceux qui, 'les premiers', ont fait ceci ou cela.

Dans l'invocation à la Muse qui ouvre le poème, le poète prie la déesse de raconter la

colère d'Achille,

e)c ou(¤ dh£ ta£ prw¤ta diasth/thn e)ri/sante
 )Atrei/+dhj te a)/nac a)drw¤n kai£ di¤oj  )Axilleu/j.

à partir du moment où se sont d'abord écartés en querellant

                                                                                                                                                                                  
effort”. Pour o(rmai/nw voir: o(/rmaine dai+zo/menoj kata£ qumo/n (Iliade, XIV, 20); e(/wj w(/rmaine
kata£ fre/na kai£ kata£ qumo/n (avec de petites variations: Iliade, I, 193; X, 507; XI, 411; XVII, 106 et
XVIII, 15; Odyssée, IV, 120; V, 365 et 424; VI, 118); w(/j w(/rmaine me/nwn (Iliade, XXI, 64; XXII, 131);
o(rmai/nont )a)na£ qumo/n (Iliade, XXIV, 680); fresi£n o(rmai/nonta /-nonti (Iliade, X, 4; XVI, 435);
w(/rmhnen d )a)na£ qumo/n (Iliade, XXI, 137); w(/rmhnan d )a)na£ qumo£n a(/ per tele/esqai e)/mellon
(Odyssée, II, 156); dolixo£n plo/on o(rmai/nontaj (Odyssée, III, 169); xalepa£ fresi£n o(rmai/nontej
(Odyssée, III, 151); po/lemon qrasu£n o(rmai/nontej (Odyssée, IV, 146); fo/non ai)pu£n e)ni fresi£n
o(rmai/nonta (Odyssée, IV, 843); o(rmai/nous ), h)£... / h)£... (Odyssée, IV, 789-790); to/ssa min
o(rmai/nousan (Odyssée, IV, 793); polla£ de/ oi( kh¤r / o(/rmain )i(stame/nw? (Odyssée, VII, 82-83);
o(rmai/nwn, h)£ ... h)£... (Odyssée, XV, 300); polla£ de/ oi( kh¤r / w(/rmain )[e] (Odyssée, XXIII, 86);
w(/rmaine fresi£n h(¤?sin (Odyssée, XVIII, 345). Pour o)/rnumi, voir te/rpein o(/pph? oi( no/oj o)/rnutai
(Odyssée, I, 347). Pour futeu/w, voir: kako£n me/ga pa¤si futeu¤sai (Iliade, XV, 134); fo/non kai£
kh¤ra futeu/ei (Odyssée, XV, 134); fo/non kai£ kh¤ra futeu/ei (Odyssée, XV, 134) ou futeu/sw
(Odyssée, XVII, 82); kaka£ polla£ futeu/ei (Odyssée, V, 340); kako£n pa/ntessi futeu/ei (Odyssée,
XV, 178 et XVII, 159); kaka£ de£ mnhsth¤rsi fu/teue (Odyssée, XIV, 110 et XVII, 27); kaka£
dusmene/essi futeu/wn (Odyssée, XIV, 218).
353 Iliade, II, 272-273. Nous modifions légèrement la traduction de P. Mazon.
354 Iliade, XI, 472; XV, 559; XVI, 632:  (Wj ei)pw£n o( me£n h)¤rx ), o( d )a(/m )e)(/speto i)so/qeoj fw/j; voir
aussi la variation dans Odyssée, I, 125 (ou c'est une déesse, Athéna, qui suit Télémaque!):  (Wj ei)pw£n
h(gei¤q ), h( d )e)(/speto Palla£j  )Aqh/nh.
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l'Atreïde, souverain des hommes, et le divin Achille.
(Iliade, I, 6-7)355

Et plus loin, avant le duel contre Pâris, Ménélas prie Zeus de lui concéder la victoire qui

lui revient comme hôte outragé:

[Ménélas:]
"Sire Zeus! donne-moi de punir celui qui m'a, le premier, fait tort, le divin
Alexandre, et dompte-le sous mon bras."

"Zeu¤ a)/na, do£j ti/sasqai o(/ me pro/teroj ka/k )e)/orge,
di¤on  )Ale/candron, kai£ e)mh¤?j u(po£ xersi£ da/masson, (…)"
(Iliade, III, 351-352)

Le souci du poème d'ordonner à chaque fois le récit des événements à partir de leur

début révèle la perspective temporelle sous-jacente à sa conception d'ordre356.

Nous croyons que le rapport téléologique entre la parole et l'action dans les

poèmes homériques exprime cette même conception. A côté de ces expressions,

rappelons encore les divers passages qui attribuent au qumo/j la projection d'une action,

l'anticipation d'un événement néfaste ou bien l'espoir357.Outre l'épopée homérique,

                                                            
355 Nous n'avons pas gardé la traduction de P. Mazon pour ce passage.
356 Ce point a été noté par Brandão (J. L.), Antiga musa (arqueologia da ficção), Belo Horizonte, 2005, p.
58-61, qui se reporte particulièrement aux invocations aux Muses. Lorsqu'il commente l'expression kata£
ko/smon (Odyssée, V, 489), l'auteur remarque (p. 60): "Savoir dire ce qui est arrivé d'abord est sans
doute le présupposé indispensable pour le chant ordonné". L'auteur cite   ) /Espete nu¤n moi, Mou¤sai,
)Olu/mpia dw/mat )e)/xousai / o(/j tij dh£ prw¤toj (Iliade, XI, 218-220 et XIV, 508-510) et … o(/ppwj
dh£ prw¤ton (Iliade, XVI, 112-113). Dans la Théogonie, 114-115, Hésiode demande aux Muses: tau¤ta
moi e)/spete e)c a)rxh¤j... (Brandão, op. cit., p. 136). L'idée d'une séquence temporelle caractéristique du
récit est soulignée par Ulysse quand il affirme que "la Muse les apprend des parcours < oi)/maj Mou¤s
)e)di/dace >, puisqu'elle aime la race des chanteurs" (Odyssée, VIII, 481; Brandão, op. cit., p. 60).
L'importance du début d'un événement pour le récit est encore soulignée par d'autres passages où l'emploi
adverbial de prw¤ton / ta£ prw¤ta / pri/n n'indique pas le premier parmi un certain groupe
d'événements, mais le tout début d'un même événement: e)c ou(¤ dh£ ta£ prw¤ta diasth/thn e)ri/sante
(Iliade, I, 6); nai£ ma£ to/de skh/ptron, to£ me/n ou) pote fu/lla kai£ o)/zouj / fu/sei, e)pei£ dh£
prw¤ta tomh/n e)n o)/ressi le/loipen (Iliade, I, 234-235); lh/g )e)/ridoj, th£n prw¤ton e)phpei/lhs )
)Axilh¤i+ (Iliade, I, 319); Trw/wn q )i(ppoda/mwn kai£  )Axaiw¤n xalkoxitw/nwn: / oi(£ pri£n e)p
)a)llh/loisi fe/ron polu/dakrun  )/Arha / e)n pedi/w? (Iliade, III, 131-133); ou)d )o(/te se prw¤ton
Lakedai/monoj e)c e)rateinh¤j / e)/pleon (Iliade, III, 443-444); w(j to£ prw¤ton u(pe/sthn kai£
kate/neusa (Iliade, IV, 267); e)/nqa ti/na prw¤ton, ti/na d )u(/staton e)cena/rican (Iliade, V, 703); w(j
m )o)/fel )h)/mati tw?¤ o/(te me prw¤ton te/ke mh/thr / oi)/xesqai profe/rousa kakh£ a)ne/moio qu/ella
(Iliade, VI, 345); oi(¤on o(/te prw¤ton li/pon  (Ella/da kalligu/naika (Iliade, IX, 447); fière d’avoir
été nommée “en premier lieu” par Ménélas, Athéna aide le héros: o(/tti r(a/ oi( pa/mprwta qew¤n
h)rh/sato pa/ntwn (Iliade, XVII, 567-568); e)pei£ dh£ prw¤ta qew¤n i)o/thti dama/sqh (Iliade, XIX, 9);
toi¤oj e)w£n oi(¤o/n min e)gw£ ta£ prw¤t ) e)no/hsa (Odyssée, I, 257); w(j ta£ prw¤ta mi/ghsan e)n
(Hfai/stoio do/moisi / la/qrh? (Odyssée, VIII, 268).
357 Normalement le qumo£j incite le héros à agir (voir nos commentaires dans la partie 2.1.1.1). Pour la
projection d'une action voir: Agamemnon est sûr que Zeus détruira Troie: Eu)¤ ga£r e)gw£ to/de oi)¤da
kata£ fre/na kai£ kata£ qumo/n (Iliade, IV, 163-168; 163 pour la citation); Polydamas interprète pour
Hector le prodige envoyé par Zeus (le serpent qui a mordu l'aigle qui le portait entre ses griffes) et
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observons avec H. Arendt que la compréhension de l'action à partir de la notion d'

'accomplissement' aura une grande influence dans la pensée philosophique grecque et

même dans la philosophie moderne358.

1.2.2 La participation divine et les paroles et les actions vaines

1.2.2.1 La participation divine

La participation divine dans les événements héroïques peut être envisagée selon

une dimension psychologique et une dimension temporelle. La première apparaît dans la

régularité de la représentation de l'influence divine sur les émotions des héros. Après

avoir considéré un grand nombre de passages où un dieu aide un mortel, W. Kullmann a

observé:

“Des processus que nous interprétons comme internes sont éclairés à travers l'opposition
entre un désir divin et un humain, dans notre cas encore plus correctement: des
processus interpersonnels ne sont pas appréhendés comme interpersonnels, mais comme
des processus entre un homme et un dieu, et apparaissent ainsi un degré plus internes.
(…) l'activité des dieux est totalement restreinte à l'encouragement de pulsions et de
plans qui résident déjà dans l'homme même."359

                                                                                                                                                                                  
conclut:  (¤Wde x ) u(pokri/naito qeopro/poj, / o(£j sa/fa qumw¤? ei)dei/h tera/wn kai£ peiqoi/ato laoi/
(Iliade, XII, 228-229); Apollon, voyant Athéna s'approcher du combat entre les mortels, lui demande si "
son "grand cœur ardent la pousse à quelque chose":  me/gaj de/ se qumo£j a)nh¤ken; (Iliade, XVII, 25);
Ulysse raconte l'arrivée à l'île des Cyclopes: au)ti/ka ga/r moi oi+) /sato qumo£j a)gh/nwr / a)/ndr
)e)peleu/sesqai mega/lhn e)pieime/non a)lkh/n, / a)/grion, ou/)te di/kaj eu)¤ ei)do/ta ou)/te qe/mistaj
(Odyssée, IX, 213-215); Télémaque à Pénélope: au)ta£r e)gw£ qumw¤? noe/w kai£ oi)¤da e(/kasta (Odyssée,
XVIII, 228) et a)ll' a)/ra oi( to/ ge ke/rdion ei)/sato qumw¤? (Odyssée, XIX, 283). L'anticipation de la
méchanceté ou du malheur dans / par (au datif) le qumo/j: kaka£ mh/sato qumw¤? (Iliade,VI, 157);
o)/ssonto ga£r a)/lgea qumw¤? (Iliade,XVIII, 224); su£ de/ oi( kaka£ mh/sao qumw¤? (Iliade, XIV, 253); ou)
me\n ga/r toi kako\n o)ssome/nh to/d )i(ka/nw (Iliade, XXIV, 172); Athéna dit à Ulysse qu'elle savait
déjà qu'il perdrait tous ses compagnons durant le retour à Ithaque: a)ll )e)ni£ qumw¤? h)?de ), o(£ nosth/seij
o)le/saj a)/po pa/ntaj e(tai/rouj (Odyssée, XIII, 339-340); Ulysse, déguisé, décrit à Eumée le courage
dans la guerre qui le caractérisait dans sa jeunesse: ou/) pote/ moi qa/naton protio/sseto qumo/j
a)gh/nwr (Odyssée, XIV, 219); Ulysse raconte son arrivée à la demeure de Circé: e)mw¤? d )ou) h(/ndane
qumw¤? / a)ll )h(/mhn a)llofrone/wn, kaka£ d )o/)sseto qumo/j (Odyssée, XV, 373-374). L'expression de
l'expectative et de l'espoir dans / par le qumo/j: e)/lponto de£ qumw¤? (Iliade, XIV, 67); h)¤ qh/n min
ma/la e)/lpeto qumw?¤ e(ka/stou (Iliade, XV, 288-289); ma/la de/ sfisin e)/lpeto qumo/j (Iliade,
XVII, 395), ou)/ pote e)/lpeto qumw¤? / teqna/men (Iliade, XVII, 404-405) et e)pei£ ou)ke/ti
e)/lpeto qumw¤?... / maxh/sesqai (Iliade, XVII, 603); ou)/ pote e)/lpeto qumw¤? (Odyssée, III, 275) et
ei)lh/louqen / e)k tw¤n a)nqrw/pwn o(/qen ou) e)/lpoito/ ge qumw¤? / e)lqe/men (Odyssée, III,
319). Pour la Théogonie d'Hésiode, voir le moment où Zeus prévoit la punition des hommes à cause de la
tromperie de Prométhée (551-552): kaka£ d )o)/sseto qumw¤? / qnhtoi¤j a)nqrw/poij, ta£ kai£ tele/esqai
e)/mellen.
358 Voir Arendt (H.), Condition de l'homme moderne, chapitres 24-25, p. 197- 211; spécialement p. 199-
202 et 211-214.
359 Kullmann (W.), Das Wirken der Götter. Untersuchungen zur Frage der Entstehung des homerischen
‘Götterapparatts’, p. 106-125; p. 116-119 pour la citation. Voir aussi plus loin, p. 122, à propos de
l'encouragement d'Achille par Athéna dans l'Ilíade, XXII, 216 ss.: “Qu’il soit ici souligné que cette
communauté [scil. entre héros et dieu] signifie à nouveau un état de suspension entre la détermination de
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La dimension temporelle de la participation divine a été mise en évidence par J. Frère:

“(…) le pouvoir des dieux n’est en rien nécessitant. L’action et la parole divines
surgissent toujours sur fond de décalage chronologique par rapport à l’agir
humain. Souvent les désirs divins surviennent avant les actions humaines
(désirs de voir tels guerriers vaincre, désir de voir vaincus certains autres,
promesses aux hommes, encouragements). D’autre part, les réussites ou les
échecs accordés par les dieux viennent après que les hommes aient agi. Il y a
d’abord le combat. Puis le combat débouche sur la victoire accordée aux uns,
sur la défaite impartie aux autres. Ce sont récompenses postérieures à l’agir,
abandons postérieurs à l’agir. Ainsi, des dieux guides d’abord, des dieux justes
ensuite. Le pouvoir des hommes reste entier.”360

Le départ des actions peut être divin, quand elles réalisent les intentions divines, mais il

est aussi nécessairement humain, dans la mesure où il échoit toujours au héros de

prendre la décision de l’acte, dans la mesure, en bref, où dans chaque cas le héros ne

reconnaît pas forcément l’influence divine. Selon nos analyses, la dimension temporelle

de la participation divine se doit à l'importance de la séquence parole-action dans la

façon homérique de raconter les événements.

La plupart du temps l’intervention divine dans les événements mortels est

indirecte, ayant lieu à travers des sentiments que les dieux insufflent aux mortels, soit

par des mots, soit sans mots et directement dans l’action héroïque elle-même (me/noj,

qumo/j, a)lkh/), soit, dans des cas particuliers, par le changement de son apparence

extérieure. L’attitude du héros qui se décide à agir dans ce monde peuplé de dieux reste

toujours importante, même si tant de fois elle est présentée comme abrupte et dépourvue

de délibération. Dans sa réflexion sur la conception grecque de l’homme, J. Frère a

observé:

“Désir et vouloir des hommes s’articulent en fonction des désirs et des vouloirs
des dieux, lesquels sont premiers et modèles. Les dieux sont avant tout des êtres
de désir, des êtres de vouloir. A la fois très distants et très proches des humains,
ils ne cessent d’éprouver des violents souhaits; ils réagissent par des terrifiantes
colères, si ces souhaits sont contrariés. Ainsi ce sont des dieux tantôt aimants,
tantôt hostiles, des dieux favorables, des dieux défavorables. Au demeurant, des
dieux volages.”361

                                                                                                                                                                                  
l’homme à travers le dieu et à travers sa propre volonté: qumo/j et qeo/j agissent ensemble. H. Erbse a
écrit sur le rêve trompeur envoyé par Zeus à Agamemnon, dans l'Iliade, II, 5-40 H: "Homère n'a aucune
possibilité de se représenter la décision comme un mouvement spontané du qumo/j" (Untersuchungen zur
Funktion der Götter im homerischen Epos, p. 24; voir aussi p. 78-82).
360 Frère (J.), “Anthropos”, dans Temps, désir et vouloir, Paris, 1995 , p. 16.
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On peut même dire que l’enjeu central de l’Iliade est le prolongement du conflit entre la

volonté d’Agamemnon et celle d’Achille. “Sans l’ a)/th d’Agamemnon au premier chant

il n’y aurait pas d’Iliade”362. Tout se passe autour du problème du ge/raj des deux héros

et de la possession de Chrysée et de Brisée, un problème évidemment très concret dans

le cadre des valeurs héroïques. Mais dans les paroles qu’Agamemnon adresse au devin

Calchas, au cœur même de la crise, c’est la volonté qui ressort comme le noyau du récit.

En se référant à Chrysée, le roi achéen expose ses motivations:

(…) e)pei\ polu\ bou/lomai au)th\n
oi)/koi e)/xein kai\ ga\r Klutaimnh/strhj probe/boula
kouridi/hj a)lo/xou, e)pei£ ou) e(qe/n e)sti xerei/wn,
ou) de/maj ou)de£ fuh/n, ou)t )a)/r )fre/naj ou)/te ti e)/rga.
 )Alla£ kai£ w(¤j e)qe/lw do/menai pa/lin, ei) to/ g )a)/meinon:
bou/lom )e)gw\ lao\n so/on e)/mmenai h)\ a)pole/sqai

“Il est vrai: j’aime mieux, de beaucoup, la garder chez moi. Je la préfère à
Clytemnestre même, ma légitime épouse”. (...) Et, malgré tout cela, je consens à
la rendre, si c’est le bon parti: j’aime mieux voir mon armée saine et sauve que
perdue”.
(Iliade, I, 111-112 et 114-117)

Les emplois de (pro-)bou/lomai et d’ e)qe/lw dans ce passage - bou/lomai,

probe/boula, e)qe/lw, bou/lom )e)gw - marque la sphère de décision d’Agamemnon:

tout en acceptant la nécessité de rendre Chrysée à son père, le chef de l’armée achéenne

ne laisse pas inaperçu le rôle que la volonté joue dans sa décision, le conflit qu’elle

engendre et l’influence que, même vaincue par la colère d’Apollon, elle doit garder363.

                                                                                                                                                                                  
361 J. Frère, “Anthropos”, dans Temps, désir et vouloir, p. 15-67; p. 16 pour la citation.
362 Fränkel (H.), Dichtung und Philosophie des frühen Griechentums, p. 70. Voir aussi Kullmann (W.),
Das Wirken der Götter in der Ilias. Untersuchungen zur Frage der Entstehung des homerischen
Götterapparats, p. 26.
363 Pour un autre exemple voir l’Iliade, VI, 336 (Pâris se défend des accusations d’Hector): e)/qelon d
)a)/xei protra/presqai. Il nous semble qu’il faudrait nuancer la position de H. Fränkel, Dichtung und
Philosophie des frühen Griechentums, sur ce sujet, en considérant avec plus d’attention le rapport de
l’agent mortel à son acte. Voir par exemple les passages suivants: “selon la croyance homérique, toute
initiative est reservée aux dieux”; “selon la croyance homérique, chaque initiative doit venir des dieux, et
la tactique de guerre homérique exige des chefs beaucoup d’initiative.” (p. 71 et 76 respectivement). H.
Arendt, Condition de l’homme moderne, p. 31-32, a restitué à la question sa portée philosophique:
“Aucune vie humaine, fût-ce la vie de l’hermite au désert, n’est possible sans un monde qui, directement
ou indirectement, témoigne de la présence d’autres êtres humains. (...) Seule, l’action est la prérogative de
l’homme exclusivement; ni bête ni dieu n’en est capable, elle seule dépend entièrement de la constante
présence d’autrui.” Selon le même auteur, cette perspective sur l’action est déjà celle des poèmes
homériques et de ceux d’Hésiode, où, à proprement parler, les dieux n’agissent pas (p. 23, note 1): “(...)
les dieux homériques agissent exclusivement à l'égard des hommes (...)”; “(...) la Théogonie d'Hésiode ne
traite pas avec les actions des dieux mais avec la genèse du monde (...)”. A propos de la limitation de la
perspective mortelle sur sa propre action, voir Reinhardt (K.), “Homer und die Telemachie”, dans
Tradition und Geist. Gesammelte Essays zur Dichtung, p. 37-46, qui écrit (p. 43-44): “Ce qui chez les
dieux est volonté contre volonté, intention et décision, ceci se présente comme arbitraire aveugle et
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L'importance de la parole divine pour l'action humaine apparaît dans l'usage du

verbe krai/nw, dérivé de ka/ra, ‘tête’, courant dans les poèmes homériques dans les

formes kraiai/nw et e)pikraiai/nw. E. Benveniste a montré que, contrairement à ce

qu'on a pu croire dans le passé, ce verbe ne signifie pas 'achever'364. L'examen des

occurrences permet les conclusions suivantes:

"L'action marquée par le verbe s'exerce toujours comme un acte d'autorité, de haut en
bas. Le dieu seul a qualité pour krai/nein, ce qui implique non pas l'exécution
matérielle mais (1) l'acceptation par le dieu du vœu formulé par l'homme, (2)
l'autorisation divine accordée au vœu de recevoir accomplissement. (…) Le procès
énoncé par ce verbe a toujours pour agent un dieu ou un personnage royal ou encore une
puissance surnaturelle; et ce 'procès' consiste en une 'sanction', en un acte d'approbation
qui seul rend une mesure exécutoire." 365

La fréquence et l'importance de l'emploi homérique d' (e)pi)kraiai/nw révèle une

compréhension de la présence divine comme nécessaire aux événements humains366.

Dans la majorité des cas d'intervention divine dans l’Iliade, l’épiphanie présente

les dieux sous les traits d’un héros qui aurait pu effectivement être présent à

l’événement, de façon à ne pas nuire au naturalisme de l’action. Dans son importante

étude sur l’intervention divine dans l’Iliade, W. Kullmann a souligné la signification de

cette sorte de 'réalisme' pour le poème, notamment dans sa représentation des dieux, ce

qui distinguerait l’Iliade non seulement de la tradition mythique et poétique antérieure,

mais aussi, dans une certaine mesure, de l’Odyssée367. Il y a donc une sorte de

                                                                                                                                                                                  
hasard”. Voir aussi Trojan (F. v.), Handlungstypen im Epos, p. 19-21.
364 Le français 'achever' se dérive de 'chef', 'tête'. Voir Benveniste (E.), Le vocabulaire des institutions
indo-européennes. Tome II: pouvoir, droit, religion, Chapitre 4: "L'autorité du roi", p. 35-42; p. 36 et 42
pour les citations: "Le rapport, en français, est d'un tout autre ordre: 'achever', c'est 'mener à chef'. Ce
'chef' est bien la tête, mais entendue comme terme ultime du mouvement, d'où le sens 'mener à son terme,
à son extrémité'. Or la 'tête' en grec, que ce soit kefalh/ ou ka/ra, ne suscite que les métaphores inverses,
celles du point initial, de la source, de l'origine."
365 Benveniste (E.), op. cit., p. 37.
366 Benveniste (E.), op. cit., p. 42: "Nous pouvons reprendre ainsi dans l'ensemble la signification de
krai/nw: l'idée première est celle de sanctionner avec autorité l'accomplissement  d'un projet humain et
par là de lui donner existence. De là procèdent les emplois passés en revue: arrêter avec autorité une
décision politique; exercer l'autorité qui sanctionne, rendre exécutoires, les décisions prises, en général,
être investi d'une autorité exécutive”. Pour les emplois homériques voir to/de moi krh/hnon e)e/ldwr
(Iliade, I, 41 et 504; Odyssée, XVII, 242), h)d )e)/ti kai£ nu¤n moi to/de e)pikrh/hnon e)e/ldwr (Iliade, I,
455 et XVI, 238) et to/de per moi e)pikrh/hnon e)e/ldwr ( Iliade, VIII, 242). La forme krai/nw
n'apparaît que dans Odyssée, VIII, 391, au sens de 'regner', et XIX, 567, au sens d' 'accomplir'. D'autres
occurrences de kraiai/nw: Iliade, IX, 101; XXI, 197; Odyssée, III, 418 (krhh/nat )e)e/ldwr) et XX, 115
(krh¤non nu¤n kai£ e)moi£ deilh¤? e)/poj). Dans l'Odyssée, V, 70 le verbe désigne la séparation entre la
pensée et l'action: oi(/ meu fe/rteroi/ ei)sin noh¤sai/ te krh¤nai/ te. Pour un moment important dans la
trame de l'Iliade voir ce qu'Ajax dit à Ulysse après l'échec de l'Ambassade (IX, 624-626): ou) ga/r moi
doke/ei mu/qoio teleuth\ th=?de g )o(dw¤? krane/esqai.
367 Kullmann (W.), Das Wirken der Götter in der Ilias. Untersuchungen zur Frage der Entstehung des
homerischen Götterapparats, Berlin, 1956, p. 68 et p. 93-105, en particulier p. 94: “ (...) ce qui est



139

cohérence propre à l’épiphanie dans l’Iliade, du fait que son fréquent avènement ne

change pas le cours de l’action ni ne s’avère indispensable à la suite du récit368. Celui-ci

est déjà suffisamment précis dans les données héroïques qui le soutiennent, telle la

supériorité d’Hector par rapport à Patrocle ou celle d’Achille par rapport à Hector369.

Pour l’économie du récit stricto sensu, ces données rendraient superflues

l'intervention d’Apollon dans l'Iliade, XVI, 788 ss. et celle d’Athéna dans l'Iliade, XXII,

214 ss. Les circonstances de la mort d’Hector représentent non seulement la

réaffirmation de l’esprit guerrier et la conclusion d’une des trames centrales du poème,

mais aussi, et de façon emblématique, l'exposition de la cruauté des dieux qui marque le

poème. La tromperie que lui inflige Athéna correspond à une exigence de la

caractérisation divine370.

Pour ce qui nous intéresse à présent, notons que les dieux n’utilisent leur pouvoir

de manier la réalité humaine que négativement, pour éloigner le héros d’une situation de

danger, et jamais pour le placer quelque part en vue d’accomplir une action prévue. Les

                                                                                                                                                                                  
tellement caractéristique de l’Iliade est (...) que les dieux ne se présentent dans leur forme propre que
quand ils ne sont observés par absolument aucun homme ou seulement par un seul pendant un court
instant.” Et plus en avant (p. 95): “Quand on se rend compte que l’Iliade, différemment de ses
prédécesseurs, est un miroir de la vie humaine du présent, alors il devient évident que les dieux ne purent
plus aisément se présenter comme des dieux. Car dans la réalité cette présentation n’aurait eu aucune
correspondance, dans la mesure où la représentation selon laquelle les dieux offrent une communauté aux
hommes est exclue des croyances du temps homérique”. Le même auteur remarquera que l’Iliade
reportera à plusieurs reprises des mythes où des dieux agissent parmi les mortels, mais ceci à condition
seulement que de tels événements soient renvoyés dans un passé distant. D’autre part, malgré leur
tendance à faire apparaître les dieux sous leur forme propre, les mythes les plus anciens montraient aussi
des dieux déguisés, mais ceci seulement lorsqu’il fallait mettre un mortel à l’épreuve.
368 Fränkel (H.), Dichtung und Philosophie des frühen Griechentums, p. 75-76: “(...) quand la voix d’un
dieu parle à un mortel, elle le fait sous l’invisible voile de la quotidienneté. La puissance plus haute se
trahi à travers la portée surhumaine des paroles. Des difficultés et des incertitudes ne se produisent que
quand l’idée de transformation est menée de façon réaliste jusqu’à ses conséquences. L’Iliade est à ce
respect discrète et retenue. Dans cette épopée le dieu ne se charge de la forme étrangère que quand cela
est nécessaire pour transmettre l’impulsion, et la personnalité qu’il emprunte est tellement équivalente
qu’on ne demande rien davantage à son occupant." Voir aussi Kullmann (W.), Das Wirken der Götter in
der Ilias. Untersuchungen zur Frage der Entstehung des homerischen Götterapparats, p. 106-111, en
particulier p. 107: “La conséquence de toute cette façon homérique de l’épiphanie des dieux, de ne se
manifester que sous un masque étranger ou à un seul, est précisément que les formes externes de la vie
humaine ne sont pas changées à travers l’interférence, mais seulement éclaircies à travers l’exibition des
enchaînements et des relations intérieures et invisibles. Il y a ainsi entre vouloir divin et action humaine
une espèce d’harmonie préétablie.”
369 Voir, par exemple, ce que pense Zeus quand il voit Hector avec les armures d'Achille qu'il venait de
prendre au cadavre de Patrocle (Iliade, XVII, 201-208) et aussi ce que dit Hector à Achille: "Je sais que tu
es brave et que je suis bien au-dessous de toi <oi)¤da o(/ti su me£n e)sqlo/j, e)gw£ de£ se/qen polu£
xei/rwn>. Mais tout ceci repose sur les genoux des dieux. Si je ne te vaux pas, ne puis-je pour cela
t'arracher la vie, en te touchant de ma pique? Mon trait, à moi aussi, a déjà su être perçant" (Iliade, XX,
434-435). La supériorité d'Achille sera confirmée encore une fois aux veilles de la mort d'Hector, quand
Priam essayera de dissuader son fils de rester en dehors des portes de Troie pour combattre Achille
(Iliade, XXII, 38-41).
370 Lorsqu’il se rend compte du piège dont il a été victime, Hector conclut que sa mort avait déjà été
décidée par les dieux depuis longtemps (Iliade, XXII, 297-305).
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dieux homériques 'corrigent' ou 'ralentissent' l'action héroïque. Ils peuvent, par exemple,

éviter qu’elle soit excessive, trop rapide ou trop brutale, mais ne la produisent point 371.

La motivation des héros, avec l'innocence et la démesure qu’elle peut comporter, reste

la donnée fondamentale du récit372. Dans son étude sur la notion de du/namij, D.

Lefebvre a mis en relief ce rapport mystérieux entre la collaboration divine et la

puissance héroïque:

“Ce qui caractérise ainsi le héros homérique est que les forces divines ne lui sont jamais
que prêtées. (...) Le héros doit donc toujours agir en tenant compte à la fois des dieux
qui l’aident à accomplir son destin de guerrier héroïque ou l’en empêchant, et de lui-
même, de ce qu’il sait être ses propres limites. C’est dans ce contexte que la du/namij
intervient, non au milieu de ces forces, mais à côté, pour manifester la conscience de
leur limitation.”

Et plus bas, à partir d'une considération sur l'Iliade, XX, 360-361373:

                                                            
371 Voir le commentaire de Kullmann (W.), Das Wirken der Götter. Untersuchungen zur Frage der
Entstehung des homerischen ‘Götterapparatts’, p. 131: “Une limitation et une sublimation de l’image
divine traditionnelle repose de nouveau sur le fait que, pour le poète de l’Iliade, l' 'enlèvement'
momentanné d'un héros (en totale opposition à la Memnonie) est considéré comme l'activité des dieux qui
est la plus destructrice de la nature. Celui qui, pour une fois, s’en sort avec l’aide divine n’a pas besoin de
toujours s’en sortir. Dans l’Iliade, l’homme n’est ainsi que temporairement et provisoirement destitué de
son pouvoir d’action et de l’obligation de se remettre et d’être responsable pour lui-même.” Voir aussi
Kirk (G.), "War and the warrior in the homeric poems”, dans J.-P. Vernant, éd., Problèmes de la guerre
en Grèce ancienne, p. 93-117; en particulier p. 96: "Arès tue un homme dans la bataille, Aphrodite casse
le bandeau du casque de Pâris, Poséidon déplace Enée par l'air, au-delà de la portée d'Achille, Patrocle est
privé de ses sens et dépourvu de son armure par un Apollon invisible, et devient une victime facile pour
Euphorbe et Hector. Dans ce genre de cas, les dieux ne sont pas que des hypostases des sentiments
humains, ils sont aussi des participants surnaturels mais indépendants de la guerre." Les passages cités
sont Iliade, V, 841-844; III, 375-377; XX, 325-327; XVI, 787 ss. Pour d'autres exemples, voir Iliade, XV,
458-470: Zeus brise la corde de l'arc de Teucros, pour ne pas tuer Hector; Iliade, XVI, 101-121: sans
expliciter la forme de l'intervention divine, le poète dit que "l'intelligence de Zeus et les Troyens superbes
domptaient" Ajax (103-104), lequel reconnaît que "Zeus qui gronde dans les nues a fauché net tous ses
plans de combat"; Iliade, XVII, 629-633: Ajax Télamonien dit à Ménélas que Zeus dirige toutes les
flèches des Troyens et détourne celles des Achéens; Iliade, XXIII, 861-881: lors de la compétion à l'arc
pour les funérailles de Patrocle, Teucros oublie de promettre les hécatombes dues à Apollon (862-864); le
dieu détourne sa flèche et la fait râter le pigeon (865); Mérionès s'empare de l'arc et, après avoir promis
des hécatombes à Apollon (872-873), atteint le pigeon et conquit la victoire (874-883).
372 Fränkel (H.), op. cit., 79-81: “Les guerriers en grand danger sont fréquemment sauvés dans l’Iliade à
travers le voilement et l’enlèvement (Iliade, III, 380; V, 311, 344, 445; XX, 443; XXI, 597; comparer
aussi à XVI, 436, 666 ss.). Et le prodige peut encore avoir une autre suite: celui qui est enlevé est
substitué par un simulacre (Iliade, V, 449) ou le dieu qui aide prend la forme de son protégé pour dévier
le persécuteur (Iliade, XXI, 599; XXII, 20). Mais on n’a jamais recours aux enlèvements pour placer les
bénéficiaires du prodige là où désormais ils seront actifs. Et ce sont constamment les Troyens, ceux qui
appartiennent au plus faible parti, qui sont ainsi préservés d’une mort qui ne leur avait pas été prévue” (p.
81). Kullmann (W.), Das Wirken der Götter in der Ilias.Untersuchungen zur Frage der Entstehung des
homerischen Götterapparats, p. 139: "Même si l'extraordinaire et l'insaisissable du divin sont accentués,
le soutien divin n'échappe pas entièrement à la mesure humaine. Le pouvoir divin agit toujours lié à
l'effort humain autonome, de telle sorte qu'il devient difficile de les séparer. Le dieu comme bohqo/j ne
démontre plus sa force comme le héros courageux de la croyance populaire, mais il intègre son opération
dans le jeu de forces des partis."
373 Iliade, XX, 360-362: a)ll ) o(/sson me£n e)gw£ du/namai xersi/n te posi/n te / kai£ sqe/nei, ou)/ m
)e)/ti fhmi£ meqhse/men, ou)d )h)baio/n, / a)lla£ ma/la stixo£j ei)¤mi diampere/j (…).
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“Ainsi que le signale cette forme verbale de la clause kata£ du/namin, quelque chose
résiste donc à l’expansion indéfinie des forces communiquées par les dieux ou les chefs
de bataille, quelque chose qui, à la fois, conditionne et limite la mise en oeuvre du
me/noj; ce quelque chose exprimé par du/namai, c’est la du/namij. (…)La du/namij n’est
donc pas, comme la force, un état intérieur du sujet, mais une situation d’absence
d’entraves, résultat à la fois de sa force propre et du fait que les dieux ou d’autres
facteurs n’empêchent pas le bon déroulement de son action. (…) Qu’elle apparaisse
dans une restriction ou dans un souhait, elle prend en compte ou implique une formule
d’impuissance du héros: il ne peut agir ou, bientôt, il ne pourra plus agir comme il le
veut. Paradoxalement, la du/namij apparaît donc dans des situations d’impuissance
partielle ou totale, parce que, comme pour le verbe, il n’y a que les situations
d’impossibilité qui sont intéressantes d’un point de vue narratif.”374

Pour autant que l'horizon homérique d'une du/namij humaine inclue l’aide des dieux, la

volonté divine apparaît comme un élément à la fois nécessaire et impondérable de

l'action.

Pour revenir au premier chant de l’Iliade, rappelons que dans ces instants brefs

et intenses qui décident de la suite du récit, Athéna, tout en avertissant Achille de la

gravité de son acte, ne respecte pas moins son pouvoir de décision:

h)=lqon e)gw\ pau/sousa to\ so\n me/noj, ai)/ ke pi/qhai

“Je suis venue du ciel pour calmer ta fureur: me veux-tu obéir?”
(Iliade, I, 207)375.

                                                            
374 Lefebvre (D.), Capacité, force et puissance. Sur la genèse et les sens de la notion aristotélicienne de
dynamis, p. 40-71; p. 52, 59, 60, 61 et 64 pour les citations. Voir aussi en particulier la note 183 à la p. 59.
Une partie de ces commentaires porte particulièrement sur les paroles de Teucros de l'Iliade, XX, 293-
299.
375 C’est dire qu'il faut souligner l’expression ai)/ ke pi/qhai. Sur le vers 207 voir Snell (B.), L a
découverte de l’esprit. La genèse de la pensée européenne chez les Grecs, p. 52, qui remarquera: “Quelle
amabilité distinguée dans ces courts trois mots! Un tel language suppose des formes sociales
aristocratiques: c’est par sa courtoisie et par son esprit chevaleresque que quelqu’un fait preuve d’égards
pour les autres et bride ses propres exigences. La même noblesse, la même civilité règlent également les
rapports des immortels avec les mortels. Le dieu grec, avec ses vents et ses tempêtes, n’assaille pas pour
autant l’homme de ses foudres, et l’homme n’est pas horrifié de sa propre faiblesse, face à la divinité.
Athéna parle à Achille comme elle parlerait à ses semblables: ‘Suis-moi, si tu veux bien.’ Et, libre et sûr,
Achille répond: ‘Eh bien, quand bien-même éprouve-t-on de la colère, il est bien préférable de suivre les
dieux.’ Partout chez Homère les situations sont telles que le dieu, quand il apparaît, ne vient pas humilier
les humains, ni les écraser, mais les élève, au contraire, les rend libres, forts, courageux et sûrs d’eux.
Partout où s’accomplit quelque chose de grand et de décisif, le dieu apparaît, donne ses instructions, et
l’humain qui est élu pou une action s’avancera en toute confiance.” Voir aussi le commentaire de M.
Willcock à son édition de l'Iliade (vol. I, ad loc.): “Observons comment Homère préserve la dignité de ses
personnages. La déesse peut avertir, mais elle n’oblige pas; la décision et la responsabilité restent avec
Achille”. Dans le même sens va encore le commentaire de W. Burkert sur ce passage (Griechische
Religion der archaischen und klassischen Epoche, p. 292). Kullmann (W.), Das Wirken der Götter in der
Ilias. Untersuchungen zur Frage der Entstehung des homerischen Götterapparats, souligne à maintes
reprises la liberté que les dieux, malgré leur influence, laissent aux hommes. Voir spécialement p. 149:
“La parénèse [du grec parai/nhsij, ‘exhortation’], qui laisse toujours à l’homme sa propre décision et ne
fait qu’influencer ses actions sans les déterminer rigidement, se révèle la forme la plus caractéristique de
l’activité divine dans l’Iliade.”
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Les paroles d'Athéna sont emblématiques de la perspective du récit homérique, selon

laquelle entre les initiatives mortelles et la possibilité de leur échec se crée l’espace de

l’action; comme conséquence, la paire parole-action ne compose jamais un tout

parfaitement intégré. Les hommes et les dieux sont ainsi présentés dans une grande

proximité, laquelle, comme l’a souligné J.-P. Vernant, marque définitivement le

sentiment religieux grec376.

Les tromperies des dieux sur les hommes suggèrent les limites du spectre de

l'intervention divine sur les événements mortels. Elles n’auraient pas de place dans une

réalité de dieux tout-puissants. Pour ne citer que les deux épisodes les plus importants

de l'Iliade, rappelons qu'au chant II Agamemnon suit la mauvaise suggestion que lui fait

le Sommeil, sous la forme d'un Nestor et envoyé par Zeus; et qu'au chant XXII Hector

se fait piéger par Athéna sous l’apparence du frère du héros, Deïphobe, comme il aura le

temps de reconnaître peu avant de mourir. Dans ce deuxième épisode, le poète explique

qu’ “avec les mains d’Achille l’a dompté Athéna”377. Comme l’a observé K. Reinhardt,

les événements du récit homérique se font d’après une espèce de cruauté divine:

                                                            
376 Voir les deux occurrences homériques de l'adjectif a)gxi/qeoj, toujours à propos des Phéaciens, dans la
formule Faih/kwn e)j gai¤an, oi£( a)gxi/qeoi gega/asin (Odyssée, V, 35, et XIX, 279). Vernant (J.-P.),
“L’individu dans la cité”, dans L’individu, la mort, l’amour. Soi-même et l’autre en Grèce ancienne, p.
211-232; p. 213: “Le polythéisme grec est une religion de type intra-mondain. Non seulement les dieux
sont présents et agissent dans le monde, mais les actes cultuels visent à intégrer les fidèles à l’ordre
cosmique et social auquel président les puissances divines (...).” Cette caractéristique du culte grec est
solidaire, à son tour, de tout un mode de se représenter l’individu, comme le montre la suite du texte (p.
224): “L’individu se projette aussi et s’objective dans ce qu’il accomplit effectivement, dans ce qu’il
réalise: activités ou œuvres qui lui permettent de se saisir (...)”. Cette proximité des dieux se traduit aussi
dans la réalité cultuelle grecque, où le rapport au divin se confond avec les rapports humains dans la polis,
comme le montre aussi Vernant, “Aspects de la personne dans la religion grecque”, dans J.-P. Vernant,
Mythe et pensée chez les Grecs. Etudes de psychologie historique, Paris, 19902, p. 267-282; en particulier
p. 268: “Dans ce contexte, l’individu établit son rapport avec le divin par sa participation à une
communauté. L’agent religieux opère comme représentant d’un groupe, au nom de ce groupe, dans et par
lui. Le lien du fidèle au dieu comporte toujours une médiation sociale.” Les poèmes homériques ont
possiblement joué un important rôle dans ce processus complexe. Vernant (J.-V.), “Aspects de la
personne dans la religion grecque”, p. 272: l’ Hippolyte d’Euripide montre le rapport personnel homme-
dieu comme un excès, duquel fait aussi partie l’excès de pureté, et renvoie au vers 84 de la pièce: “Seul
entre les mortels j’ai le privilège de vivre à tes côtés”. Voir aussi von Trojan (F.), Handlungstypen im
Epos. Die Homerische Ilias, p. 81-83, et Lesky (A.), Göttliche und menschliche Motivation im
homerischen Epos: "De surcroît, il doit s'être développée très tôt la croyance, qui s'enracine profondément
dans l'essence des dieux grecs, selon laquelle le monde est plein de leur activité <dab die ganze Welt ihres
Wirkens voll ist>, et que persiste la possibilité de suspecter ou de reconnaître dans chaque processus –
qu'il appartienne au domaine de la nature ou à celui de l'action et de la souffrance humaines - quelque
chose de cela" (p. 29). Et un peu plus loin, sur la complémentarité entre l'action humaine et l'action
divine: “Il s'agit des deux aspects d'un fait, que nous avons appris à comprendre tout au long de cette
recherche, que d'un côté elles se rapportent réciproquement de la façon la plus étroite, et sont même liées
dans une unité, et que de l'autre côté elles s'échangent l'une contre l'autre et peuvent se disputer l'une
contre l'autre" (p. 41). Conche (M.), Essais sur Homère, Paris, 1999, p. 57, note 1, rappelle que “les dieux
ne seront nettement rejetés hors de notre monde qu’avec les Epicuriens (ils ne seront pas, pour autant,
hors de la nature).”
377 Iliade, II, 23-34, pour le rêve trompeur; Iliade, XXII, 224-305, pour le déguisement d'Athéna sous la
forme de Déiphobe. Voir encore tout spécialement l'Iliade, IX, 419-420, qui constitue une excellente
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“Mais les dieux d’Homère ont et font tout non seulement merveilleux et divin,
mais ont et font aussi tout, sans nuisance à leur magnificence, d’une façon
particulièrement malhonnête <unbeschadet ihrer Herrlichkeit, auf eine eigene
Weise unernst>. (...) Le ‘comme si’ de l’existence humaine est la durée, le
‘comme si’ de l'existence divine, l’anéantissement (par ailleurs, l’origine de la
pensée parménidienne). Les deux ne se reflètent pas seulement, ils se
conditionnent aussi mutuellement. De même que l’éternité et la magnificence
des dieux se maintient aux dépenses du caractère passager et de la tragique
faiblesse des hommes, cela se maintient en revanche comme possibilité de la
grandeur humaine, aux dépenses d’une certaine défaillance divine (selon des
mesures humaines), qui peut apparaître en formes diverses, comme énigme,
comme mystère, comme fatalité, comme ‘au-delà du bien et du mal’... dans
l’Iliade uniquement et à travers elle comme une sublime malhonnêteté <in der
‘Ilias’ einzig und darüber hinaus als ein erhabener Unernst>.”378

Il y a donc, dans l’Iliade, une complémentarité entre l’humain et le divin, dans laquelle

cette ‘sublime malhonnêteté’ des dieux, observée par K. Reinhardt, joue un rôle décisif.

En faisant que les actions ne se restreignent pas au déploiement simple et direct des

paroles des héros, la participation des dieux les rend imprévisibles379. W. Burkert a

défini cette relation mystérieuse avec les immortels de la façon suivante:

“Les dieux sont, mais il ne sont sûrement pas disponibles; on se sent familier
avec eux dans leur humanité, l’on peut même rire d’eux, et néanmoins ils
restent cachés. D’un certain point de vue, ils sont le contraste polaire avec
l’homme; la ligne de séparation est la mort: ici les mortels en chemin vers leur
fin, là-bas les dieux sans mort. S’ils veulent s’emporter, ou même souffrir, il
leur manque pour cela la gravité proprement dite qui arrive à l’homme de la
possibilité de l’anéantissement. (...) Le dieu n’est appelé le ‘Seigneur’,
de/spota, comme dit l’esclave à son propriétaire, que rarement. Devant les
dieux l’homme reste plastique dans l’air froid comme ses images divines. Cela
est une façon de la liberté et de la spiritualité, au coût de l’assurance et de la
confiance. Mais la réalité établit aussi ses limites à l’homme libre. Les dieux
sont et restent les ‘plus forts’.”380

                                                                                                                                                                                  
expression de la double motivation. Dans la Xè Olympique Pindare invertira le rapport des mots pour dire
peut-être la même chose (vers 25, trad. Puech modifiée): “Qui naquit brave, un maître, avec la main d’un
dieu, peut, en animant son courage, lui faire conquérir une gloire immense!” / Qa/xaij de/ ke fu/nt )
a)reta=? poti/ pelw/rion o(rma/sai kle/oj a)nh\r qeou= su\n pala/ma?.
378 Reinhardt (K.), Tradition und Geist. Gesammelte Essays zur Dichtung, “Das Parisurteil”, p. 16-36; p.
24-25 pour la citation.
379 Rappelons que la cruauté des dieux n’a pas toujours été acceptée comme une caractéristique
authentique des croyances grecques. Voir, par exemple, les observations de G. Murray, qui se réfèrent à
des données anthropologiques pour arriver à des conclusions entièrement discutables (The rise of the
greek Epic. Being a course of lectures delivered at Harvard University, Oxford, 19112, p. 42-43, mis en
italique dans la citation): “Le même genre d’explication s’applique aux peu nombreux éléments qui nous
frappent comme cruels dans les mythes et le rituel grec. Ils sont presque tous de petits débris de l’ancien
barbarisme laissés dans les couches plus extérieures de l’Hellénisme. (...) Ces choses ne sont dans aucun
sens caractéristiquement grecques (...).”
380 Burkert (W.), Griechische Religion der archaischen und klassischen Epoche, p. 290 et 292.



144

A la fois distants et intervenants, les dieux homériques accordent aux héros une

puissance qui ne leur est jamais entièrement garantie.

Cette façon de présenter l'action héroïque crée une temporalité discontinue et

dans un certain sens vide, perceptible, par exemple, dans l’emploi homérique du terme

xro/noj381. En accord avec cette discontinuité, les poèmes homériques décrivent

souvent les événements par la négation de leur négation, en employant d'abord l'adverbe

de négation ou) et ensuite un terme composé par un 'a' privatif. On lit, par exemple,

qu'Apollon ou Poséidon "ne monte pas de garde en aveugle", que Héra, Poséidon ou

Calypso "n'a pas ignoré" ce qui se passait, que Talthybios "n'a garde de désobeir"

Agamemnon ou bien que tel ordre ou telle demande "n'a pas échappé" à tel dieu ou à tel

héros. Ces tournures nous indiquent que l'événement que nous sommes en train de

connaître aurait pû ne pas avoir lieu. Elles reproduisent l'atmosphère d'incertitude qui

marque le rapport du héros à l'avenir qu’il est, lui-même, constamment défié à

proclamer382.

                                                            
381 Voir Fränkel (H.), “Die Zeitauffassung in der frühgriechischen Litteratur” dans Wege und Formen
frühgrieschiechen Denkens, Munique, 1960, p. 1-22, qui observe (p. 2) que chez Homère “on ne parle
principalement de xro/noj que lorsque le temps reste vide: quand il est inutilement employé ou attendu;
dans une interruption; quand quelqu’un est empêché ou retenu, ou écarté, ou erre à l’étranger, ou dont on
ne connaît pas le destin (...).” Austin (N.), Archery at the dark of the moon. Poetic problems in Homer’s
‘Odyssey’, p. 85-89, cite et précise les observations de H. Fränkel: “Il y a pourtant deux abstractions
temporelles chez Homère - Fränkel congédie la première et ignore ignore la seconde. Le mot w(/rh, que
Fränkel ne discute pas, représente un concept entièrement abstrait. Tout point du temps peut être w(/rh
chez Homère: il y a une w(/rh pour dormir, une w(/rh pour raconter des histoires (Odyssée, XI, 379), une
w(/rh pour dîner (Odyssée, XIV, 407), une w(/rh pour le mariage.  (/Wrh n’est pas tellement un continuum
mais la conjonction simultanée de plusieurs facteurs séparés. Ce n’est pas le temps, mais la
temporalisation ou l'absence de temps <It is not time, but timing, or timelesness>. (...) Si w(/rh est le temps
où tout arrive en concurrence, xro/noj est proche de l’opposé. Xro/noj chez Homère, comme Fränkel l'a
si bien noté correctement, n’a pas l’ample spectre de significations qu’il acquiert dans le grec postérieur;
il est restreint à des contextes spécialisés (...) Homère possède ce mot pour le temps plus abstrait que le
mot jour, mais c’est un mot qu’il réserve pour des situations dépourvues de toute donnée subjective ou
naturelle. Xro/noj est le temps sans caractère, puisqu’il est l’espace temporel vidé de toutes les relations
visibles ” (p. 87-89).
382 Ou)d a)laoskopih£n ei)¤xe: Iliade, X, 515 (d'Apollon); XIII, 10 et XIV, 135 (de Poséidon); ou)d
)h)gnoi/hse: Iliade, I, 537 (d'Héra); II, 807 (d'Hector, qui reconnaît la voix d'Iris); XIII, 28 (des bêtes
marines qui accompagnent Poséidon et le reconnaissent); Odyssée, V, 78 (de Calypso, qui reconnaît
Hermès); voir aussi Théogonie, 551 (Zeus, de la tromperie de Prométhée); ou)d )a)pi/qhse / a)piqh/sei /
a)pi/qhsan apparaît par trente fois dans l'Iliade et quatre fois dans l'Odyssée: Iliade, I, 220 (d'Achille); II,
166 (d'Athéna); III, 120 (de Talthybe); IV, 68 (de Zeus) etc.; Odyssée, V, 43 (d'Hermès); XXII, 492
(d'Euryclée) etc. ; la formule tw£ d )ou)k a)e/konta pete/sqhn: Iliade, V, 366 et 768; VIII, 45; X, 530; XI,
281et 519; XXII, 400; Odyssée, III, 484 et 494; XV, 192; ou)d ) a)e/kwn / a)e/konta / a)e/kousa(n):
Iliade, I, 327; VII, 197; XI, 716; Odyssée, XIX, 374; ou)d ) a)e/khti: Odyssée, V, 177; VI, 240; XXIV,
443-444; ou) + des formes diverses du verbe à la voix active ou moyenne (lh¤qe, lh/qei, lh/qeto etc.):
Iliade, I, 495 et 561; X, 279; XII, 203 et 393; XIII, 560; XV, 461; XXII, 193; XXIII, 323, 648 et 725;
XXIV, 13 et 563; Odyssée, II, 23; XIII, 125-126; XIV, 420-421; XVI, 156; XIX, 87-88; ; ou)d ) a)me/lhse:
Iliade, VIII, 330; XVII, 9 et 697; XIII, 419.
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Cette ouverture pour ainsi dire naturelle du rapport entre la parole et l'action

apparaît aussi dans certaines caractéristiques de la syntaxe et du vocabulaire homérique.

La première le montre à travers la fréquence des sentences potentielles négatives

indiquant qu'un événement a failli arriver, ne serait-ce que pour l'intervention de tel

héros ou de tel dieu383. Quant au vocabulaire, il est spécialement significatif que ni

l’Iliade ni l’Odyssée ne distinguent, comme le fera plus tard l’époque classique,

l’accomplissement de l’action (e)/rgon) de son résultat final (pra=gma)384. Dans les

poèmes homériques, l’accent est mis sur la dimension de processus continuel de

l’action, sur la situation de viser un but plutôt que sur l’atteinte de celui-ci ou sur ce qui

est conquis par cette atteinte385. Remarquons aussi que le verbe tele/w et le nom te/loj,

en indiquant le but envisagé par l’action, soulignent l’action en tant qu’elle vise toujours

un but, mais n’accordent pas pour autant à ce but une priorité sur le processus, sur le

mouvement qui mène à l'achèvement de l’acte. Malgré l’importance de l’efficacité, le

monde homérique reste surtout un monde de l’inaccompli, et les deux récits de l’Iliade

et de l’Odyssée traduisent cette caractéristique dans la chaîne principale des événements

racontés, qui reste ouverte à la fin des deux poèmes386.

                                                            
383 Voir Chantraine (P.), Grammaire homérique. Volume II: syntaxe, Paris, 1953, §§ 334-336 et §415 du
volume II: "L'emploi modal de l'indicatif accompagné des particules a)/n ou ke constitue une innovation
qui commence seulement à apparaître dans la langue homérique. La subordonnée correspondant à une
telle principale, également à un temps passé de l'indicatif, est le plus souvent négative: Q 90 kai/ nu/ ken
e)/nq )o( ge/rwn a)po£ qumo£n o)/lessen, ei) mh£ a)/r )o)cu£ no/hse... Diomh/dhj... (cf. B 155 etc.), mais
parfois positive (P  617 etc.). Elle se rapporte au passé, mais peut parfois répondre à une principale
également irréelle, exprimée à l'optatif: E 311 kai£ nu/ ken e)/nq )a)po/loito a)/nac a)ndrw¤n Ai)nei/aj,
ei) mh£ a)/r )o)cu£ no/hse Dio£j quga/thr  )Afrodi/th." Voir aussi I. J. F. De Jong, Narrators and
focalizers. The presentation of the story in the ‘Iliad’, Amsterdam, 1987, p. 68-81, partie 3.3.2: ‘if not
situations’, qui a distingué trente-huit occurrences de cette façon homérique de raconter un événement à
partir de la négation du potentiel. L'auteur a observé que ces 'situations si-non' décrivent soit la mort d'un
héros (par onze fois), soit la défaite prochaine ou des Grecs ou des Troyens, soit des situations moins
dramatiques. En ce qui concerne l'intervention divine, ce genre de construction avec le potentiel a été
soulevée pour la première fois par C. Robert, Studien zur Ilias, p. 225, qui a repéré huit passages où un
dieu empêche tel ou tel événement d'arriver (d'après R. Merkelbach, “Zum Y der Ilias”, Philologus, 97,
1948, p. 303-311; en particulier p. 308,  note 2).
384 Ce point a été souligné par H. Arendt, Condition de l’homme moderne, p. 28, note 2: “Le Grec ne
distingue pas entre ‘œuvres' et ‘exploits’, il les nomme e)/rga s’ils sont durables et dignes de mémoire.
C’est seulement quand les philosophes ou plutôt les sophistes se mirent à distinguer ‘à l’infini’, par
exemple entre faire et agir (poiei¤n e t pra/ttein) que l’on employa couramment les substantifs
poih/mata et pra/gmata (cf. Platon, Charmide, 163). Homère ignore le mot pra/gamata qui, chez
Platon (ta£ tw¤n a)nqrw/pwn pra/gmata) équivaut à ‘affaires humaines’ et évoque soucis, futilité. Dans
Hérodote pra/gmata peut avoir la même connotation (cf. par exemple, livre I, 155)".
385 A propos de l’Odyssée, voir Austin (N.), Archery at the dark of the moon. Poetic problems in Homer’s
‘Odyssey’, p. 224: “Le but du livre XIX est bien sûr la reconnaissance de Pénélope, mais c’est une erreur
que de se concentrer sur cette seconde où la reconnaissance est crystallisée plutôt que sur la formation de
ce crystal. Le poème s’intéresse plus au processus qu’à son accomplissement final.” Nous croyons que,
malgré les différences entre les deux poèmes, cette dernière observation est aussi valable pour l'Iliade.
386 L'histoire complexe et partiellement inacessible de la composition et de la rédaction des deux poèmes
ne nous paraît pas justifier l'inachèvement de l'histoire à la fin des deux poèmes. Sur la valeur relative de
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1.2.2.2 Les paroles et les actions vaines

L'importance des paroles dans les poèmes homériques est mise en évidence par

la grande variété des qualificatifs qu'elles reçoivent: on y relève l'agressivité (a)nti/bioj,

e)/kpagloj, qumalgh/j et leuga/leoj), la force (kratero/j), la haine (stugero/j),

l'offense (ai )sxro/j et o)nei/deioj), la ruse (do/lioj), le mépris (kerto/mioj),

l'emportement qui les motivent (a)tarthro/j et xolwto/j) et la douceur (a)gano/j,

malako/j, meili/xioj).

Outre toutes ces possibilités, les paroles sont aussi - et même avant tout -

évaluées dans chaque cas en fonction de leur opposition complémentaire aux actions.

Le rapport téléologique parole-action établit une espèce de gradation selon laquelle les

paroles sont plus ou moins effectives en fonction de leur capacité à annoncer les actions;

à leur tour, les actions sont plus ou moins effectives en fonction de leur capacité à

atteindre les buts qui leur ont été attribués. Selon cette gradation, dans laquelle

l'effectivité est la propriété par excellence des actions, aussi bien les paroles que les

actions peuvent être vaines. La variété et l’importance pour le récit des termes qui

traduisent la frustration d'un héros ou d'un dieu, concernant son initiative, témoigne de

la grande importance de cette thématique387. Considérons rapidement, dans le tableau

ci-dessous, la richesse de cette terminologie:

                                                                                                                                                                                  
l'efficacité et de la réussite dans l'Iliade, voir surtout Schofield (M.), “Euboulia in the Iliad”, dans Saving
the city, Londres, 1999, p. 3-30; en particulier p. 13-14: “Le monde de l'Iliade a parfois été nommé une
'culture de résultats', dans la croyance que, pour le héros homérique, ce qui importe beaucoup plus que
tout le reste est la réussite ou l'échec dans ses entreprises. Mais la note clé du code héroïque, comme le dit
Finley, est l'honneur ou la gloire. Et (…) atteindre l'honneur est compatible avec une certaine quantité
d'échec". Et plus loin, p. 20: “C'est parce qu' eu)bouli/a focalise typiquement sur la réussite d'une
entreprise que les grands héros, concentrés seulement (quand on est dans une crise) dans leur propre
gloire, en sont déficients – et ainsi programmés, contrairement à leurs désirs, pour l'imperfection." Les
remarques de M. Finkelberg  vont dans la même direction (“Timh/ and a)reth/ in Homer”, Classical
Quarterly, New Series 48, 1, 1998, p. 14-28; en particulier p. 19– 20). L'ouverture du récit, tel qu'il est
présenté dans les deux premiers chants de l’Iliade, est commentée par Assunção (T. R.), "Ação divina e
construção da trama nos cantos I e II da Ilíada", Letras Clássicas, 5, 2001, p. 63-77.
387 Barck (C.), Wort und Tat bei Homer, p. 113-114, en particulier l'observation suivante: “La forme
linguistique singulière illumine de la façon la plus claire une vision du monde dans laquelle le pire arrive
quand quelque chose de commencé n'est pas accompli, pour autant que de cette façon il perd tout son
sens." Rappelons aussi les mythes de Sisyphe et de Tantale, où l'inachèvement d'une tâche obligatoire
apparaît comme le supplice ultime.



147

Tableau 2: termes exprimant l'action vaine  
Adjectifs Adverbes Verbes Substantifs Traduction (d'après DGF)
a(/lioj a(li/wj a(lio/w a d j . :  va in ;  adverbe:

vainement; verbe: rendre vain
ou inutile; détruire;

a)nemw/lioj a)nemw/lia adj.: léger ou vide comme le
vent, d'où inutile; adverbe:
vainement;

a)/prhktoj actif: qui ne fait rien; passif:
non fait; irrémédiable;

a)pofw/lioj vain, inutile;
e)tw/sioj vain, inutile;

mata/w mati/h verbe: être vain, sans effet;
substantif: entreprise vaine;

mayi/dioj ma/y / mayidi/wj adj.: vain, faux; adverbe: en
vain, inutilement, sottement,
follement, au hasard;

me/leoj me/leon a d j . : vain, inutile; sot;
malheureux ,  in for tuné ;
adverbe: en vain;

metamw/nioj aussi léger que le vent (par
d i s s i m i l . met-anemw/nioj);
fig.: sans consistance, vain,
frivole;

thu/sioj vain, inutile.

L'exemple le plus saillant du risque des paroles vaines dans l'Iliade nous est

donné par Thersite:

Les autres donc s'asseoient et consentent enfin à demeurer en place. Thersite,
seul, persiste à piailler sans mesure. Son cœur connaît des mots malséants, à
foison, et, pour s'en prendre aux rois, à tort et à travers, tout lui est bon, pourvu
qu'il pense faire rire les Argiens.
(Iliade, II, 214)388

La connaissance d'une grande quantité de mots (e)/pea) ne compensait pas leur désordre

(a)/kosma), et Thersite disait des choses sans valeur (ma/y). Thersite est sans doute un

cas exceptionnel dans le poème, une espèce de caricature des héros. Les paroles vaines

sont, cependant, un risque sérieux pour tout héros, comme nous pouvons l'observer

quand Achille pleure sur le cadavre de Patrocle:

 )¤W po/poi, h)¤ r( )a(/lion e)/poj e)/balon h)/mati kei/nw?
qarsu/nwn h(/rwa Menoi/tion e)n mega/roisi:
fh¤n de/ oi( ei)j  )Opo/enta perikluto£n ui(o£n a)pa/cein
 )/Ilion e)kpe/rsanta, la/xonta/ te lhi+/doj ai)¤san.

                                                            
388 Voir en particulier Iliade, II, 213-214: o(£j e)/pea fresi£n h(¤?sin a)/kosma/ te polla/ te h)/?dh, / ma/y,
a)ta£r ou) kata£ ko/smon, e)rize/menai basileu¤sin.
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 )/All )ou) Zeu£j a)/ndressi noh/mata pa/nta teleuta¤?:

[Achille]
"Las! ce sont des mots bien vains que j'ai laissé échapper, le jour où, dans sa
demeure, pour rassurer le héros Ménœtios, je lui promettais de lui ramener à
Oponte un fils couvert de gloire, ayant détruit Ilion et reçu sa part de butin.
Mais Zeus n'achève pas tous les desseins des hommes."
(Iliade, XVIII, 324-327)

Au lieu de sa fonction habituelle d'annoncer l'accomplissement de l'action héroïque, la

construction fhmi/ + infinitif futur - fh¤n ... a)pa/cein - sert ici à nier précisément la

caractéristique dont ne peut se passer le héros. L'irréversibilité qui caractérise l'action

en général atteint sa dimension tragique ultime avec la mort de l'ami le plus cher au

protagoniste du poème. La constation des limites de la générosité de Zeus est révélée

comme un aspect sombre de la condition humaine.

Si, en ce qui concerne Patrocle, Achille croyait avoir dit des mots effectifs, la

suite des événements a montré qu'ils ne l'étaient pas, puisqu'il ne les a pas achevés. Par

contre, quand, plus tard, il affronte Enée, il ne prend pas au sérieux le soutien divin que

le héros proclame avoir. Mais, à la grande surprise d'Achille, Enée est délivré par

Poséidon:

[Achille:]
"Ah! le singulier prodige que je vois là de mes yeux! Voici ma javeline à terre,
et je n'aperçois plus le guerrier sur qui je l'avais lancée, brûlant de le tuer. Sans
doute Enée a été de tout temps cher aux dieux immortels. Mais je pensais qu'il
se vantait à tort et sans raison."
(Iliade, XX, 344-348)389

L'intervention divine est invisible mais laisse ses effets: Achille ne peut pas en croire ses

propres yeux. Les deux épisodes que nous venons de citer montrent le pouvoir et, du

point de vue mortel, l'imprévisibilité de la volonté divine, qui clôt ou laisse inachevée la

volonté qu'un héros a affirmé publiquement. Qu'Achille soit présent dans les deux

situations, d'abord comme celui qui annonce et ensuite comme celui qui écoute, ne fait

que souligner les limites de la puissance guerrière dans la perspective homérique du

ku¤doj390.

                                                            
389 Voir en particulier Iliade, XX, 348: a)ta/r min e)/fh ma£y au)/twj eu)xeta/asqai.
390 Slatkin (L.), 'The power of Thetis. Allusion and interpretation in the 'Iliad', p. 44 et 49-52, a souligné le
refus, par l'Iliade, du motif traditionnel de la protection divine des héros par une déesse qui est son
amante ou sa mère, aussi bien que l'importance de la 'violation d'expectatives' dans l'adaptation du
matériel mythologique d'Achille: bien qu'il soit le fils de Thétis, ses expectatives se révèlent illusoires. Le
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Pour aborder le thème de l'action vaine, concentrons-nous d'abord sur les

occurrences de l'adjectif e)tw/sioj: il est surtout employé – sept sur neuf occurrences

dans les deux poèmes - pour indiquer les projectiles qui n'atteignent pas leur but

pendant le combat. La première occurrence est sans doute la plus décisive pour le récit:

Ménélas se plaint à Zeus de ne pas avoir atteint Pâris avec sa pique lors du combat qui

déciderait la guerre. La justice se rétablirait et des milliers de guerriers seraient

épargnés. Ménélas comptait sur le soutien des dieux pour punir l'outrage du rapt

d'Hélène, mais son épée s'est brisée en trois au moment du coup sur le casque de Pâris:

[Ménélas à Zeus:]
"Ah! Zeus Père! il n'est pas de dieu plus exécrable que toi. Je pensais punir
Alexandre de sa vilenie, et voici mon épée brisée dans mes mains! et c'est pour
rien que ma pique s'est envolée de mon poing: je ne l'ai pas touchée!"
(Iliade, III, 364-368)391

La révolte de Ménélas est motivée par la croyance selon laquelle l'on attribuait aux

dieux l'accomplissement ou l'inaccomplissement d'une action392. Le drame vécu par

Ménélas se répétera cinq fois encore dans l'Iliade. Quand Arès lance sa pique de bronze

contre Diomède, Athéna

                                                                                                                                                                                  
poème se servirait de Thétis pour attirer notre attention sur cet aspect de l'histoire, notamment lors du
dialogue de l'Iliade, XVIII, 73-80, quand Achille se plaint à elle de la souffrance causée par la mort de
Patrocle. Outre les passages que nous venons de citer, les paroles vaines sont aussi indiquées par d'autres
adjectifs mentionnés dans le tableau 2. Par a)nemw/lia: Ulysse répond avec véhémence aux critiques
d'Agamemnon (Iliade, IV, 355: su£ de£ tau¤t )a)nemw/lia ba/zeij); quand Pénélope demande à l'image
d'Iphthime, envoyée par Athéna en rêve, si Ulysse vivait encore, l'image lui répond qu'elle ne pouvait pas
en parler et qu' "il ne faut pas parler en l'air" (Odyssée, IV, 837: kako£n d )a)nemw/lia ba/zein); quand
l'ombre d'Agamemnon lui demande en Hadès où est et comment vit Oreste, Ulysse affirme ne pas le
savoir et qu' "il ne faut pas parler en l'air" (XI, 464 = IV, 837); a)pofw/lioj: Calypso dresse l'éloge de la
prudence d'Ulysse, qui lui a demandé de jurer de ne pas lui nuire pendant son voyage de retour à Ithaque
(Odyssée, V, 182: a)litro/j g )e)ssi£ kai£ ou)k a)pofw/lia ei)dw/j); irrité avec Euryale, Ulysse lui
reproche son manque d'intelligence (VIII, 177: no/on d )a)pofw/lioj e)ssi); sous la forme du fleuve-dieu
Épinée, Poséidon séduit Tyro, s'identifie et lui annonce qu'elle aura des enfants, "puisque les lits des dieux
ne sont pas stériles" (XI, 249-250: e)pei£ ou)k a)pofw/lioi eu)nai£ / a)qana/twn); Ulysse raconte à Eumée
l'histoire fictive de sa vie comme crétois: il n'a presque pas reçu d'héritage de la part de son père adoptif,
mais a épousé une femme d'une famille opulente grâce à sa valeur, puisqu'il n'était pas "sans mérite"
(XIV, 212: e)pei£ ou)k a)pofw/lioj h)¤a); me/leoj: Achille promet de rétribuer l'éloge d'Antiloque avec
une pièce d'or (XXIII, 795:  )Anti/lox ), ou) me/n toi me/leon ei)rh/setai ai)¤noj); par deux fois dans le
chant XVIII de l'Odyssée l'adjectif metamw/nioj est employé pour insulter Ulysse, par une fois par la
sevante Mélantho et l'autre par le prétendant Eurymaque: "est-ce le vin qui te domine, ou aurais-tu / ces
façons-là toujours, ne sachant dire que sottises? (XVIII, 331-332 = 391-392: metamw/nia ba/zeij); Ulysse
se rend compte qu'il ne lui est pas possible d'arriver à la terre de l'île Schérie d'où il s'est approché en
nageant, puisque les vagues le jetteront contre les pierres des falaises et rendront vain son effort (Odyssée,
V, 416: mele/h de/ moi e)/ssetai o(rmh/).
391 Voir en particulier Iliade, III, 367-368: e)k de/ moi e)/gxoj h)i/xqh pala/mhfin e)tw/sion.
392 Noter que Ménélas emploie par deux fois l'infinitif ti/sasqai, 'punir', 'se faire rembourser': Iliade, III,
351 et 366.
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kai£ to/ ge xeiri£ labou¤sa qea£ glaukw¤pij  )Aqh/nh
w)¤sen u(p )e)k di/froio e)tw/sion ai)xqh¤nai.

"saisit la pique et la détourne, si bien qu'elle s'envole, inutile, écartée du char".
(Iliade, V, 854-855)

L'interférence divine, qui n'était pas explicite dans le cas de Ménélas, apparaît ici dans

toutes ses couleurs à travers la dispute entre Athéna et Arès, les deux dieux de la guerre.

Quand il lance sa pique sur le grand Ajax, Hector s'irrite

o(/tti/ r(a/ oi( be/loj w)ku£ e)tw/sion e)/kfuge xeiro/j,

de voir que son trait rapide est parti pour rien de sa main.
(Iliade, XIV, 407)

L'erreur d'Hector le laisse dans une situation difficile: il essaye de s'échapper mais est

atteint la pierre qu'Ajax a jetée393. Mais la fortune des combats s'inverse et, après avoir

résisté autant que possible, l'Ajax Télamon est obligé à abandonner les nefs achéennes

incendiées par les Troyens. Il attribue à Zeus la décision de la perte totale des Achéens:

Gnw¤ d ) Ai)/aj kata£ qumo£n a)mu/mona, r(i/ghse/n te,
e)/rga qew¤n, o(/ r(a pa/gxu ma/xhj e)pi£ mh/dea kei¤re
Zeu£j u(yibreme/thj, Trw/essi de£ bou/leto ni/khn:
xa/zeto d )e)k bele/wn: toi£ d )e)/mbalon a)ka/maton pu¤r
nhi£+ qoh¤?: th¤j d )ai)¤ya kat )a)sbe/sth ke/xuto flo/c.

Ajax, alors, en son cœur sans reproche, avec terreur reconnaît l'action des dieux:
Zeus qui gronde dans les nues a fauché net tous ses plans de combat; il veut la
victoire des Troyens. Ajax recule donc hors de la portée des traits, et les autres
jettent le feu vivace aussitôt sur la fine nef.
(Iliade, XVI, 119-121)394

D'après la description du poète, l'action de Zeus est considérée par Ajax comme une

coupure: ma/xhj e)pi£ mh/dea kei¤re, littéralement (Zeus) "a coupé les plans du

combat". Cette coupure interrompt l'accomplissement des intentions du guerrier: il n'y a

plus d'accord possible entre ce qu'il avait conçu en paroles et ce qui est, maintenant,

irrévocablement achevé. La coupure en jeu est donc celle du lien unissant la parole à

l'action. Après la mort de Patrocle, quand l'offensive troyenne l'emportait de nouveau

sur la résistance achéenne, Ajax est forcé à reconnaître l'impuissance de son armée

devant l'obstacle de la volonté de Zeus:

                                                            
393 Iliade, XIV, 408-420.
394 Iliade, XVI, 119-121.
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[Ajax Télamon aux autres Achéens:]
"Las! un simple enfant cette fois le comprendrait: c'est Zeus Père en personne
qui aide les Troyens. Tous voient leurs traits porter, que le tireur soit un lâche
ou un brave: Zeus est toujours là pour les mettre au but. Pour nous tous, au
contraire, ils tombent à terre, inefficaces et vains."
(Iliade, XVII, 629-633)395

Dans une situation qui leur devenait chaque fois plus défavorable, la magnitude de la

catastrophe ne pouvait qu'être attribuée au dieu suprême.

L'expression la plus dramatique de l'action vaine dans le poème apparaît sans

doute dans ce que dit Achille à Thétis, quand elle le console. La mort de Patrocle fait

soudain peser sur le héros le sentiment de l'inutilité la plus complète:

"Que je meure donc tout de suite, puisque je vois qu'il était dit que je ne
pourrais porter aide à mon ami devant la mort! Il a péri loin de sa terre, et il ne
m'a pas trouvé là pour le préserver du malheur. Aujourd'hui donc – car il est
clair que je ne reverrai pas les rives de ma patrie, pas plus que je n'ai su être la
lumière du salut ni pour Patrocle ni pour aucun de ceux des miens qui, par
centaines, sont tombés sous les coups du divin Hector, tandis que je restais
ainsi, inactif, près des nefs, vain fardeau de la terre, moi, qu'aucun Achéen à la
cotte de bronze n'égale à la bataille, s'il en est de meilleurs au Conseil."
(Iliade, XVIII, 98-106)396

Au lieu de la pique d'Arès, de celles d'Hector ou d'Ajax, c'est à lui-même qu'Achille

attribue l'adjectif e)tw/sioj, 'vain', dans la métaphore 'vain fardeau du sol'. L'emploi

inusité rend le terme plus dur que dans les autres passages, car il renvoie maintenant à

toute la participation d'Achille à la guerre: un guerrier sans guerre à quelques pas de la

guerre. Devant la mort de Patrocle, Achille conclut que ses paroles ont été vaines

(Iliade, XVIII, 324), que lui-même a été vain lorsqu'il s'agissait de sauver son ami.

Au chant XXII, l'adjectif e)tw/sioj qualifie de nouveau la pique d'Hector. La

situation est un peu différente de celle du chant XIV: Athéna aide Achille en lui

redonnant la pique qu'il avait jetée sur Hector, mais n'interfère pas dans le vol de la

pique du héros troyen, qui atteint le bouclier d'Achille sans le transpercer397. Avant

d'attaquer Achille, Hector le provoque.

Il dit, et, brandissant sa longue javeline, il la lance en avant. Et il atteint le
Péléide au milieu de son bouclier. Mas la lance est rejetée bien loin de l'écu, et
Hector s'irrite de voir qu'un trait rapide est parti pour rien de sa main. Il reste là,
humilié; il n'a plus de pique de frêne.

                                                            
395 Voir en particulier Iliade, XVII, 633: h(mi¤n d )au)/twj pa¤si e)tw/sia pi/ptei e)/raze.
396 Iliade, XVIII, 104:  a)ll ) h(=mai para£ nhusi£n e(tw/sion a)/xqoj a)rou/rhj.
397 L'aide d'Athéna: Iliade, XXII, 276-278.
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(Iliade, XXII, 289-293)398

Cette dernière occurrence de l'adjectif e)tw/sioj dans le poème a un sens particulier: la

pique est vaine non pas parce qu'elle a manqué son but, mais parce que le bouclier

d'Achille a été fabriqué par Hépheste. La présence du dieu dans l'épisode est, ainsi,

indirecte mais efficace.

Le rapport d' e)tw/sioj avec le vol des projectiles devient aussi évident dans

l'Odyssée, où il est employé deux fois à la fin du poème, quand ceux des prétendants qui

vivaient encore sont incités par Agélaos à atteindre Ulysse, Télémaque et Eumée de

leurs lances.

 (£Wj e)/faq ), oi( d )a)/ra pa/ntej a)ko/ntisan w(j e)ke/leuen,
i(e/menoi: ta£ de£ pa/nta e)tw/sia qh¤ken  )Aqh/nh.

Ainsi dit-il. Tous tirèrent selon son ordre,
pleins d'ardeur; mais Pallas annula tous leurs tirs.
(Odyssée, XXII, 255-256)

Après les coups inutiles des prétendants, c'est Ulysse qui propose à ses compagnons de

tirer dans la foule des prétendants. Ceux des prétendants qui survivent essayent encore

de réagir:

Au)¤tij de£ mnhsth¤rej a)ko/ntisan o)ce/a dou¤ra
i(e/menoi: ta£ de£ pa/nta e)tw/sia qh¤ken  )Aqh/nh.

Les prétendants jetèrent de nouveau leur lance aiguë,
pleins d'ardeur; mais Pallas annula tous leurs tirs399.
(Odyssée, XXII, 272-273)

Dans tous ces passages, le détour du vol de la pique est l'événement emblématique de la

rapidité et de l'imprévisibilité que les poèmes homériques attribuent à l'intervention des

dieux dans les événements héroïques. Ces caractéristiques sont aussi mises en évidence

quand Athéna détourne les flèches dirigées contre Ménélas400. L'adjectif e)tw/sioj

                                                            
398 Voir en particulier Iliade, XXII, 291-293: xw/sato d ) (/Ektwr / o(/tti/ r(a/ oi( be/loj w)ku£ e)tw/sion
e)/kfuge xeiro/j, / sth¤ de£ kathfh/saj (XXII, 292 = XIV, 407; le deuxième hémistiche de XXII, 291 =
le deuxième hémistiche de XIV, 406).
399 Nous modifions un peu la traduction de P. Jaccottet pour Odyssée, XXII, 273, qui évite la répétition de
XXII, 256 du texte grec.
400 Iliade, IV, 127-140: Athéna a dirigé la flèche – i) /qune - et sauvé la vie de Ménélas; l'action de la
déesse est comparée à celle d'une mère qui "éloigne une mouche d'un fils qui s'étend pour un doux
sommeil". La comparaison met en évidence la puissance d'Athéna et le soin à l'égard de Ménélas.
L'adverbe r(ei¤a n'est pas employé ici mais le passage aide à comprendre la façon homérique de
représenter l'intervention divine dans le combat: rapide, invisible et précise.
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exprime la privation de la propriété la plus caractéristique du vol de la pique, indiquée

par l'épithète i)qupti/wn, 'au vol droit', dans une seule occurrence homérique, au chant

XXI de l'Iliade401.

Une dernière occurrence d' e)tw/sioj, au chant XXIV, contrarie la tendance à

qualifier les lances et peut être inclue dans le groupe des caractéristiques

exceptionnelles de cette partie de l'Odyssée. Quand, sans s'identifier, Ulysse demande à

Laërte s'il est arrivé à Ithaque et s'il pouvait rencontrer 'Ulysse', qu'il avait jadis accueilli

chez lui, l'ancien lui répond:

[Laërte:]
"Etranger, tu es bien dans le pays que tu cherchais;
mais ce sont aujourd'hui des furieux qui en sont les maîtres.
C'est en vain que tu as prodigué les présents:
si tu l'avais trouvé vivant dans son pays d'Ithaque,
il ne t'aurait laissé partir sans te combler de dons,
de prévenances: car c'est justice de rendre à qui donne."
(Odyssée, XXIV, 281-286)402

Laërte n'est pas au courant des changements récents à Ithaque. Il pense que dans ce pays

abandonné des traditions qui est le sien, les cadeaux de l'étranger ne donnent pas lieu

aux rapports d'hospitalité qui établissent les liens d'amitié. Dépourvus de cette valeur, ils

ne passent que pour des marchandises. De même que les projectiles des autres

ocurrences de l'adjectif e)tw/sioj, nous pouvons dire que ces cadeaux ont été détournés

de leur vrai destinataire, puisque, pour Laërte, Ulysse a disparu. Laërte attribue peut-être

la disparition de son fils à l'action invisible d'un dieu.

Dans l'Iliade, l'adjectif metamw/nioj indique lui aussi une fois l'interférence

divine qui empêche l'achèvement d'une action héroïque. Quand Ulysse repousse avec

véhémence les critiques d'Agamemnon, celui-ci lui demande de ne pas être pris trop au

sérieux et conclut:

[Agamemnon à Ulysse:] "(…)
Allons! nous règlerons plus tard l'affaire à l'amiable, si quelque mot
fâcheux a été prononcé. Mais, bien plutôt, fassent les dieux que tout
cela s'en aille au vent!"
(Iliade, IV, 362-363)403

                                                            
401 Iliade, XXI, 169-170 (ce n'est pas par hasard qu'il s'agit d'un lancement d'Achille): Deu/teroj au)¤t )
)Axileu£j meli/hn i)qupti/ona /  )Asteropai/w? e)fh¤ke katakta/menai meneai/nwn.
402 Voir en particulier Iliade, XXIV, 283: dw¤ra d )e)tw/sia tau¤ta xari/zeo, muri£ )o)pa/zwn.
403 Voir en particulier Iliade, IV, 363: (…) ta£ de£ pa/nta qeoi£ metamw/nia qei¤en.
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Dans l'Odyssée, metamw/nioj est employé dans un passage répété presque littéralement

par trois fois à propos du linceul que Pénélope tisse pour Laërte comme prétexte pour ne

pas se marier. Les trois fois on attribue à Pénélope les paroles suivantes:

[Pénélope à ses prétendants:]
"Mes jeunes prétendants, certes, je sais qu'Ulysse est mort;
patientez toutefois pour les noces jusqu'à ce que
j'aie achevé ce voile, que le fil n'en soit perdu (…)."
(Odyssée, II, 96-98 = XIX, 141-143 = XXIV, 131-133)404

Ces passages sont particulièrement significatifs parce que, dans le contexte de la ruse de

Pénélope, ils inversent le risque habituel de l'action vaine: Pénélope dit aux prétendants

que le tissage déjà réalisé se perdrait si elle l'abandonnait avant l'achèvement du linceul;

en réalité, toutefois, l'inachèvement permanent dudit linceul était le vrai but du tissage,

exactement afin de rendre vaine l'attente des prétendants. A travers la ruse de Pénelope,

le poète montre le caractère illusoire que peut avoir une action réussie: derrière

l'objectivité d'une activité productive peut se cacher le cauchemar épouvantable de

l'inaccomplissement perpétuel.

Ainsi qu' e)tw/sioj, a(/lioj est souvent employé pour qualifier les projectiles qui

n'atteignent par leurs buts. Seulement, au lieu d'affirmer l'action infructueuse, à deux

exceptions près ce deuxième adjectif n'apparaît dans le texte homérique que nié par

l'adverbe ou) et sert, par conséquent, de contrepoids au premier, qui n'apparaît, comme

nous l'avons vu, qu'à l'affirmative. C’est pour cette raison que a(/lioj peut être inclu

dans le nombre de tournures homériques qui racontent un événement par la négation

(ou)) de sa négation (antéposition de l' 'a' privatif) que nous avons mentionnées plus

haut. Au lieu de l' 'a' privatif, la négation de l'effet est déjà indiquée par la propre racine

de l'adjectif405. Quand Ulysse, mû par le courroux provoqué par la mort de Leucos,

lance sa pique éclatante contre les Troyens, ceux-ci se dérobent, "mais le trait n'aura pas

été lancé pour rien", car il atteint un fils bâtard de Priam, Démocoon; Diomède échappe

à la javeline de Phégée mais, en revanche, "ce n'est pas un vain trait qui lors s'échappe

                                                            
404 Voir en particulier Odyssée, II, 97-98 = XIX, 142-143 = XXIV, 132-133: mi/mnet ) e)peigo/menoi to£n
e)mo£n ga/mon ei)j o(/ ge fa¤roj / e)ktele/sw, mh/ moi metamw/nia nh/mat )o)/lhtai. A part la
différence des pronoms, les passages se répètent: Odyssée, II, 94-107 (Antinoos raconte à Télémaque);
XIX, 139-152 (Pénélope raconte à Ulysse); XXIV, 129-142 (Amphimédon raconte à Agamemnon); dans
II, 93 et XXIV, 128 le tissage est nommé une 'tromperie' (do/loj).
405 Pour P. Chantraine, DELG ad loc., le rapport étymologique entre a(/lioj et a(/lj, 'mer', est possible,
puisque "l'emploi fréquent avec be/loj, peut-être originel, évoque l'idée d'un trait qui manque son but et
tombe à la mer". Rappelons, en outre, l'existence d'un adjectif homonyme, a(/lioj, 'marin'.
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de sa main: il atteint Phégée en pleine poitrine"; par contre, quand il est en train

d'enlever la cuirasse au cadavre d'Agastrophe, qu'il venait d'abattre, Pâris essaye de

l'atteindre avec une flèche, "et ce n'est pas un vain trait qui lors s'échappe de sa main":

Diomède est blessé au pied droit; même si Idoménée a le temps de s'esquiver, "ce n'est

pas un vain trait cependant qu'a lâché Déiphobe de sa lourde main: il s'en va frapper

Hypsénor, fils d'Hyppase"; Idoménée s'esquive une deuxième fois d'une pique, cette fois

de celle d'Enée, laquelle "va se perdre frémissante, au sol: elle a jailli pour rien de sa

robuste main"; après avoir traversé de sa lance l'épaule de Prothoénôr, le Panthoïde

Polydamas proclame à haute voix "que ce n'est pas un vain trait qui s'est échappé de la

main robuste  du magnanime Panthoïde"; bien que les Troyens se dérobent à la pique

d'Antiloque, "le trait n'aura pas été lancé pour rien: c'est le fils d'Hikétaon, l'orgueilleux

Mélanippe, marchant au combat, qu'il atteint à la poitrine"; Sarpédon manque

d'atteindre Patrocle avec sa pique mais, quand celui-ci réagit, "ce n'est pas un vain trait

qui lors s'échappe de sa main"; Mérion baisse son  corps et évite la javeline de bronze

d'Enée: "la pique d'Enée s'est perdue, frémissante, au sol: le trait aura pour rien jailli de

sa robuste main"406. Une fois dans l'Iliade le verbe a(lio/w, 'rendre vain', est employé

dans une construction négative pour exprimer que la pierre que Patrocle a jetée sur le

cocher d'Hector n'a pas manqué son but407.

Outre tous ces passages, a(/lioj qualifie une fois l'armée achéenne qui, dans la

vision désespérée d'Agamemnon, perdra inévitablement la guerre. En voyant Ménélas

blessé, son frère imagine un Troyen qui commentera la déroute des Achéens:

"Ah! puisse donc Agamemnon toujours décharger son courroux de la même
manière qu'il a mené ici l'armée vaine des Acheens!"
(Iliade, IV, 178-179)408

Observons, finalement, que la même tendance de a(/lioj à l'emploi dans une négation,

que nous vérifions dans les occurrences relatives aux traits, apparaît la seule fois où

l'adjectif qualifie un surveillant: en vue de la promesse faite par Hector de lui donner les

chevaux et le char d'Achille, Dolon lui promet ne pas être "un vain éclaireur" quand il

                                                            
406 Iliade, IV, 498: o( d )ou)x a(/lion be/loj h(¤ken; V, 18: tou¤ d )ou)x a(/lion be/loj e)/kfuge xeiro/j;
XI, 376: ou)d )a)/ra min a(/lion be/loj e)/kfuge xeiro/j; XIII, 410: [e)/gxoj] ou) d )a(/lion r(a barei/hj
xeiro£j a)fh¤ken; XIII, 505: e)pei£ r( ) a(/lion stibarh¤j a)po£ xeiro£j o)/rousen; XIV, 454-455: ou) ma£n
au)¤t )o)i/w megaqu/mou Panqoi/+dao / xeiro£j a)po£ stibarh¤j a(/lion phdh¤sai a)/konta; XV, 575: o( d
)ou)x a(/lion be/loj h(¤ken; XVI, 480 = V, 18; XVI, 615 = XIII,505.
407 Iliade, XVI, 736-738 (noter les deux constructions négatives): ou)de£ dh£n a(/zeto fwto/j, / ou)d )
a(li/wse be/loj, ba/le d ) (/Hktoroj h(nioxh¤a.
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surveillera secrètement la nef d'Agamemnon. La correspondance avec la formule ou)k

a)laoskopih£n ei)¤xe est ici très claire409.

De même que l'adjectif a(/lioj, l'adverbe ma/y, qui peut aussi avoir la forme

mayidi/wj (à partir de l'adjectif mayi/dioj), indique par plusieurs fois dans l'Iliade le

caractère vain des combats. Rappelons les paroles avec lesquelles Agamemnon veut

mettre son armée à l'épreuve:

Ai)sxro£n ga£r to/de g )e)sti£ kai£ e)ssome/noisi puqe/sqai,
ma£y ou(/tw toio/nde toso/nde lao£n  )Axaiw¤n
a)/prhkton po/lemon polemi/zein h)de£ ma/xesqai
a)ndra/si paurote/roisi, te/loj d )ou)/ pw/ ti pe/fantai.

Quelle honte à faire connaître aux générations à venir! Ainsi c'est pour rien
qu'une si nombreuse et si belle armée achéenne mène guerre et bataille vaines
contre un ennemi inférieur en nombre, sans que l'issue s'en montre encore!
(Iliade, II, 119-122)

Et un peu plus bas, dans la même élocution:

Voici déjà passées neuf années du grand Zeus; le bois de nos nefs est pourri;
leurs préceintes sont détendues; et, tandis que, chez nous, femmes, jeunes
enfants en nos manoirs attendent, la tâche reste inachevé, pour laquelle
justement nous sommes arrivés ici.
(Iliade, II, 134-138)410

Le roi évoque la frustration de l'action inaccomplie pour conclure que le combat est vain

et faire semblant de proposer à ses guerriers l'abandon immédiat de la guerre.

L'entreprise monumentale du siège de Troie dure déjà neuf ans et n'a pas encore apporté

la victoire. Les adverbes ma/y et au)/twj et les adjectifs a)/prhktoj et a)kra/antoj sont

employés ici pour dénoncer un état de choses où les initiatives les plus ardentes

n'aboutissent nulle part411.

Après avoir tué Pisandre au combat, Ménélas annonce au cadavre et à tous les

Troyens que le crime qu'ils ont commis les condamne à mourir:

                                                                                                                                                                                  
408 Iliade, IV, 179: w(j kai£ nu¤n a(/lion strato£n h)/gagen e)nqa/d ) )Axaiw¤n.
409 Iliade, X, 324: soi£ d )e)gw£ ou)x a(/lioj skopo£j e)/ssomai ou)d )a)po£ do/chj. La notion d'une
existence vaine parce qu'inutile ou nuisible aux autres apparaît aussi quand Hector dit à sa mère, à propos
de Pâris, qu'il aimerait "que la terre s'ouvre sous ses pieds" (Iliade, VI, 281-282: w(/j ke oi( au)=qi / gai=a
xa/noi).
410 Voir en particulier Iliade, II, 137-138: a)/mmi de£ e)/rgon / au)/twj a)kra/anton, ou(£ ei(/neka deu¤ro
i(ko/mesqa.
411 Barck (C.), Wort und Tat bei Homer, p. 113-114: p. 114, notes 277-279.
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[Ménélas aux Troyens:]
"Voilà comment vous quitterez les nefs des Danaens aux prompts coursiers,
Troyens insolents, qui n'êtes jamais las de l'affreuse huée, pas plus que de
l'affront, de l'infamie, où vous n'excellez pas moins – témoin l'affront que vous
m'avez fait, à moi, chiens méchants, vous dont le cœur n'a pas tremblé devant le
lourd courroux de Zeus Retentissant, Zeus protecteur des hôtes, par qui sera un
jour anéantie votre haute cité – vous qui avez, pauvres sots! pris le large, en
m'emmenant ma légitime épouse et des trésors sans nombre, alors que vous
aviez reçu accueil chez elle!"
(Iliade, XIII, 620-627)412

Le vol et le rapt des Troyens sont vains - ma/y - parce qu'ils payeront de leur vie

l'outrage commis contre Zeu£j Cei/nioj. Leur résistance aux armées achéennes ne sera

pas effective parce que Zeus ne permettra pas l' accomplissement de leurs efforts.

En comparaison aux paroles et aux actions mortelles, celles qui sont divines sont

effectives. Rappelons, par exemple, ce que dit Aphrodite à Héra, quand la première

donne à la seconde le ruban lui permettant de séduire Zeus:

[Aphrodite à Héra:]
"Tiens! mets-moi ce ruban dans le pli de ta robe. Tout figure dans ses desseins
variés. Je te le dis: tu ne reviendras pas; sans avoir achevé ce dont tu as telle
envie dans le cœur."
(Iliade, XIV, 219-221)413

Point de doute: la déesse de l'amour est capable d'anticiper la réalité concernant son

domaine d'action (appelé chez Homère timh/). C'est ce qui distingue le mieux l'action

divine dans les poèmes homériques. Elle ne saurait, par conséquent, manquer à la

caractérisation du dieu suprême, comme nous le constatons dans la réaction de Thétis

qui vient de recevoir, par Iris, la convocation de Zeus:

[Thétis à Iris:]
"Et pourquoi me demande-t-il, le dieu tout-puissant? Je répugne à me mêler aux
Immortels; car j'ai au cœur des peines infinies. J'irai pourtant; s'il parle, il ne
faut pas qu'il ait parlé pour rien."
(Iliade, XXIV, 90-92)414

Malgré sa souffrance, la déesse n'a pas osé désobeir aux ordres de Zeus. Priam ne le fera

pas non plus quand, après avoir appris les ordres transmis par Iris, rejettera les

                                                            
412 Voir en particulier Iliade, XIII, 626-627: oi(/ meu kouridi/hn a)/loxon kai£ kth/mata polla£ ma£y /
oi)/xesq ) a)na/gontej, e)pei£ file/esqe par )au)th¤?.
413 Voir en particulier Iliade, XIV, 220-221: ou)de/ se/ fhmi / a)/prhkto/n ge ne/esqai, o(/ ti fresi£
sh¤?si menoina¤?j.
414 Voir en particulier Iliade, XXIV, 92: ou)d )a(/lioj e)/poj e)/ssetai, o(/tti ken ei)/ph?.
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suppliques de sa femme pour abandonner le projet. Le roi troyen pénétrera le

campement achéen pour récupérer le cadavre d'Hector:

[Priam à Hécube:] "(…)
Si l'avis me venait d'un autre mortel, d'un devin instruit par les sacrifices ou d'un
prêtre, nous n'y verrions qu'un piège, nous n'en aurions que plus de méfiance.
Mais, en fait, j'ai entendu une déesse, je l'ai vue devant moi: j'irai, il ne faut pas
qu'elle ait parlé pour rien."
(Iliade, XXIV, 220-224)415

Dans la mesure où la hiérarchie olympienne détermine la prééminence de Zeus

sur l'action des autres dieux, les actions de ceux-ci peuvent, elles aussi, être vaines.

Quand Zeus propose à Héra et à Athéna de laisser la ville de Troie intacte, en faisant

que la guerre cesse avec la dévolution d'Hélène, Héra proteste avec les paroles

suivantes:

Ai)no/tate Kroni/dh, poi¤on to£n mu¤qon e)/eipej;
pw=j qe/leij a(/lion qei=nai po/non h)d )a)te/leston,
i(drw¤, q )o(£n i(drw¤sa mo/gw?, kame/thn de/ moi i(/ppoi
lao£n a)geirou/sh?, Pria/mw? kaka£ toi¤o/ te paisi/n;
 )/Erd ): a)ta£r ou)/ toi pa/ntej e)paine/omen qeoi£ a)/lloi.

[Athéna à Zeus:]
"Terrible Cronide, quels mots as-tu dits-là? Se peut-il qu'ainsi tu veuilles rendre
mon labeur vain et sans effet, et la sueur que j'ai à grand-ahan suée, et la fatigue
qu'ont connue mes cavales, quand j'assemblai l'armée destinée au malheur de
Priam et de ses enfants? A ta guise! mais nous, les autres dieux, nous ne
sommes pas tous d'accord pour t'approuver."
(Iliade, IV, 25-29)

Sueur, travail, fatigue: la déesse ne pourrait pas être plus explicite quant à la valeur

qu'elle donne à son propre effort. Héra parle comme si elle s'était occupée

personnellement de l'armée achéenne, ce que pourtant nous ne voyons nulle part dans

l'Iliade. La proposition que Zeus vient de faire menace d'anéantir complètement la

participation de la déesse à la guerre. Comme l'a montré K. Reinhardt, la vraie raison de

cette haine contre les Troyens est son insatisfaction, ainsi que celle d'Athéna,

concernant la préférence de Pâris pour Aphrodite dans l'épisode du concours de beauté.

Apparemment surpris par l'intensité de cette haine, et ne désirant pas contrarier la

déesse, Zeus abandonne sa proposition d'épargner Troie. En compensation, Héra lui

accorde son agrément pour la destruction de trois villes de son choix. Même sans lui

                                                            
415 Voir en particulier Iliade, XXIV, 224: ei)¤mi, kai ou)d )a(/lioj e)/poj e)/ssetai.
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révéler la vraie raison de sa haine, la déesse dit la vérité lorsqu'elle se révolte contre la

révocation de son dévouement à la cause des Achéens. Les dieux grecs sont des dieux

agissants et l'épisode montre que l'idée d'une révocation de leurs réalisations leur est

simplement insupportable.

Les paroles et les actions vaines sont de nouveau au premier plan quand Héra se

révolte contre la participation d'Arès aux combats. Pour inverser la situation, elle

propose à Athéna d'intervenir contre Arès:

[Héra à Athéna:]
"Eh quoi! fille de Zeus qui tient l'égide, Infatigable! nous aurons à Ménélas fait
une promesse vaine, en lui affirmant qu'il ne s'en retournerait qu'une fois
détruite Ilion aux bonnes murailles, si nous permettons au funeste Arès de
donner ainsi libre cours à sa fureur. Allons! souvenons-nous, toutes deux aussi,
de notre valeur ardente."
(Iliade, V, 714-718)416

Après avoir apprêté les chevaux pour mener Aphrodite à la plaine de Troie, Héra

interpelle Zeus:

[Héra à Zeus:]
"Zeus Père! n'est tu donc pas indigné contre Arès de toutes ces horreurs? Quelle
nombreuse et belle troupe il a détruite aux Achéens! – à tort et à travers: tout lui
est bon. J'en souffre, moi, cependant que Cypris et Apollon à l'arc d'argent
jouissent bien tranquillement du spectacle de ce fou qu'ils ont déchaîné et qui ne
connaît point de loi. Zeus Père! te fâcheras-tu, si je frappe Arès un peu
rudement, pour le chasser du combat?"
(Iliade, V, 757-763)417

La négligence des lois (qe/mista) qui caractérise l'interférence d'Arès dans la guerre

rend ses actions vaines. Le passage présente la deuxième occurrence de la formule ma/y,

a)ta£r ou) kata£ ko/smon dans l'Iliade: ce qui est fait contre l' 'ordre' n'a pas d'effet. De

quel 'ordre' s'agit-il? Or nous avons vu plus haut que l'expression kata£ ko/smon peut

renvoyer à l'ordre des événements dans le récit, qui doit raconter ce qui est arrivé

                                                            
416 Voir en particulier Iliade, V, 715-716: h)¤ a(/lion to£n mu¤qon u(pe/sthmen Menela/w? /  )/Ilion
e)pe/rsant ) eu)tei/xeon a)pone/esqai.
417 Voir en particulier Iliade, V, 758-761: Zeu¤ pa/ter, ou) nemesi/zh?  )/Arh? ta/de kartera£ e)/rga, /
o(ssa/tio/n te kai£ oi(¤on a)pw/lese lao£n  )Axaiw¤n / ma/y, a)ta£r ou) kata£ ko/smon, e)moi£ d )a)/xoj /
a)/frona tou¤ton a)ne/ntej. La troisième occurrence homérique de la formule apparaît quand Nestor
raconte à Télemaque la querelle qui a écarté les deux Atrides: "Ils avaient convoqué tous les Argiens en
assemblée / au coucher du soleil, vainement, contre tout usage: / les fils des Grecs y arrivèrent pleins de
vin; (…)" (Odyssée, III, 137-139; en particulier 138: ma/y, a)ta£r ou) kata£ ko/smon, e)j h)e/lion
katadu/nta; nous modifions la traduction de P. Jaccottet). Le moment étant inopportun, l'assemblée ne
pouvait pas atteindre son but, à savoir, la proposition d'une décision commune pour les Achéens.
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d'abord (prw¤toj / prw¤ton / ta£ prw¤ta). Du point de vue d'Héra, Arès agit contre

l'ordre parce que, négligeant l'outrage des Troyens, il les aide et inverse le sens dans

lequel doivent aller les victoires. Ainsi qu'à propos des discours confus de Thersite, la

formule ma/y, a)ta£r ou) kata£ ko/smon évoque ici négativement le rapport

téléologique entre la parole et l'action comme ce qui doit être respecté pour que les

efforts - des hommes ou des dieux! - ne soient pas vains418.

La prééminence de Zeus sur tous les dieux est aussi mise en évidence à partir de

l'effectivité de ses décisions les deux fois où l'Odyssée emploie une formule avec le

dénominatif a(lio/w. La première, Hermès rappelle à Calypso qu'elle ne pourrait pas

négliger les ordres de Zeus qu'il était chargé de lui transmettre:

a)lla£ ma/l )ou) pwj e)/sti Dio£j ai)gio/xoio
ou)/te parecelqei¤n a)/llon qeo£n ou)/q )a(liw¤sai.

[Hermès à Calypso:]
"Mais il est impossible à un dieu d'esquiver
ou de nier les décisions du Porte-Égide."
(Odyssée, V, 103-104)

La deuxième occurrence de la formule apparaît quand Calypso, pour montrer sa

résignation, répète presque littéralement les paroles d'Hermès sur la suprématie de

                                                            
418 Voir Brandão (J. L.), Antiga musa (arqueologia da ficção), p. 92-94,qui cite et commente les diverses
occurrences homériques des expressions eu)¤ kata£ ko/smon et ou) kata£ ko/smon et conclut (p. 94):
"kata£ ko/smon porte sur deux sphères sémantiques: ce qui se dispose selon un certain ordonnement
(sens présent surtout dans la formule positive); ce qui se fait d'une façon convenable, d'après certaines
règles ou coutumes (acception qui prédomine dans la formule négative)". L'adverbe ma/y / mayidi/wj
apparaît encore quand Dioné demande à Aphrodite: "Qui des fils du Ciel, mon enfant, t'a ainsi traitée,
sans raison, comme pour te punir d'un méfait notoire?" (Iliade, V, 373-374; en particulier 374: mayidi/wj,
w(j ei) ti r(e/zousan e)nwph¤?; les même mots sont répétés par Zeus à Artémis, qui avait été frappée par
Héra: XXI, 509-510 = V, 373-374); quand Héra voit la grande perte que souffrent les Achéens elle fait
remarquer à Athéna qu'elles auront fait "à Ménélas une promesse vaine, en lui affirmant qu'il ne s'en
retournerait  qu'une fois détruite Ilion au belles murailles" (Iliade, V, 714-717; en particulier 715: h)¤ r(
)a(/lion to£n mu¤qon u(pe/sthmen Menela/w?); quand Poséidon se plaint à Héra en protestant contre la
mort imminente d'Enée, qui s'était rassuré de l'aide d'Apollon et souffrait "vainement, pour les chagrins
d'autrui" (Iliade, XX, 298: ma£y e(/nek )a)llotri/wn a)xe/wn). La prééminence de la volonté de Zeus sur
celle des autres dieux est tout le drame vécu par Héra et Athéna, qui se plaignent de la préférence du dieu
pour Thétis dans cette dixième année de la guerre (dans l'Iliade, VIII, 370-372, Héra dit à Athéna: nu¤n d
)e)me£ me£n stuge/ei, Qe/tidoj d )e)ch/nuse boula/j). Dans l'Odyssée, mayidi/wj est employé par deux fois
à propos des banquets des prétendants (II, 58; XVI, 111; XVII, 537) et par deux fois à propos de la vie
errante et, en ce sens, sans finalité des pirates (III, 72 et IX, 253; noter: III, 72-74 = IX, 253-255). Les
autres occurrences homériques de may / mayidi/wj sont Odyssée, VII, 310; XIV, 365; XVII, 451).
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l'intelligence de Zeus419. A côté de a(/lioj et d' e)tw/sioj, d'autres termes expriment la

même thématique homérique de l'action inaccomplie420.

Parmi les adjectifs, adverbes, verbes et le substantif exprimant la notion de

paroles et d'actions vaines que nous avons rassemblés, il y en a qui le font à partir d'une

association au caractère immatériel et imprévisible du vent: ce sont les adjectifs

a)nemw/lioj et metamw/nioj, tous les deux dérivés d' a)/nemoj, 'vent'. A leur tour,

a(/lioj et e)tw/sioj ne prennent pas leur sens d'une association au vent, mais ne s'en

éloignent pas trop quand ils qualifient les piques qui volent d'un guerrier à un autre et

qui, au lieu de les atteindre, dans un certain sens, 'atteignent' l'air (même si elles se

plantent sur le sol ensuite). Les notions de vent et de vol, d'air, comme élément

incorporel, et d'errance évoquent l'expérience à partir de laquelle l'incertitude de la

condition humaine est pensée dans son rapport aux dieux, souvent tenus responsables

pour le vol des projectiles421. De surcroît, le vent peut être associé dans les poèmes

                                                            
419 Odyssée, V, 137-138 répète presque littéralement 103-104 mais substitue e)pei/ à ma/la pour
composer une période explicative.
420 L'adjectif a)nemw/lioj: provoqué par Enée, Pandare se plaint de l'impuissance de son arc, auquel il
s'était fié et qui ne lui a pas vraiment servi pendant la guerre (V, 216: [to/ca] a)nemw/lia ga/r moi
o)phdei¤); Héra se plaint à Poséidon et Athéna de l'aide qu'Apollon apporte à Enée, et propose qu'un d'eux
assiste Achille pour qu'il sache que les meilleurs des dieux le soutiennent, "tandis qu'ils sont sans
consistance, ceux qui depuis longtemps protègent les Troyens contre la guerre et le carnage" (XX, 123:
oi( d )au)¤t )a)nemw/lioi, oi( to£ pa/roj per / Trwsi£n a)mu/nousin po/lemon kai£ dhioth¤ta); les
adjectifs me/leoj et a)nemw/lion sont employés ensemble quand Artémis provoque Apollon en lui disant
qu'il avait laissé à Poséidon "une vaine gloire" et que son arc "ne sert à rien" (XXI, 472-474: me/leon de/
oi( eu)¤xoj e)/dwkaj: nhpu/tie, ti/ nu to/con e)/xeij a)nemw/lion au)/twj); le verbe mata/w (noter les
constructions négatives que nous avions identifiées comme caractéristiques de la façon homérique de
décrire l'intervention divine): ou)de£ ma/thsen / i)/fqimoj Sqe/neloj, a)ll )e)ssume/nwj la/b )a)/eqlon
(Iliade, V, 233); ai)/caj a)pe/koye parh/oron ou)d )e)ma/thse (Iliade, XVI, 474); mh£ tw£ me£n dei/sante
math/seton (Iliade, XXIII, 510); tei/reto d )a)ndrw¤n qumo£j u(p )ei)resi/hj a)legeinh¤j / h(mete/rh?
mati/h?, e)pei£ ou)ke/ti fai/neto pomph/ (Odyssée, X, 78-79); l'adjectif me/leoj: Ulysse incite Diomède à
ne pas hésiter et à détacher les chevaux de Rhésos qu'ils viennent de trouver (Iliade, X, 479-480: ou)de/ ti/
se xrh£ / e(sta/menai me/leon su£n teu/xesin); dans la description d'une confrontation entre les
Achéens et les Troyens, Pénéléôs et Lycon essayent en vain d'atteindre l'un à l'autre avec leurs piques
(XVI, 335-336: e)/gxesi me£n ga£r h)/mbroton a)llh/lwn, me/leon d )h)ko/ntisan a)/mfw); par deux fois
dans l'Odyssée l'adjectif thu/sioj qualifie le chemin vain par la mer que Télémaque est prêt à faire, s'il
laissera les prétendants dans son palais (d'abord, quand Nestor le conseille, et plus tard, quand Athéna le
fait dans un rêve): "crains qu'ils ne te dévorent tout, se partagent tes biens et ne rendent vain ton voyage!"
(III, 314-316 = XV, 11-13: su£ de£ thusi/hn o(do£n e)/lqh?j); outre l'expression kata£ prh¤cin, qui indique
l'action réussie et effective et s'oppose à l'adverbe mayidi/wj (Odyssée, III, 72 et IX, 253), le verbe
prh/ssw et le substantif prh¤cij expriment l'action effective quand employés dans une négation pour
affirmer le caractère vain du pleur et de la lamentation: Achille dit à Priam qu'il n'est pas utile de pleurer
sur son fils (Iliade, XXIV, 550: ou) ga/r ti prh/ceij a)kaxhme/noj ui(¤oj e(h¤oj); le caractère vain du
pleur dans les situations difficiles est montré par trois fois (Iliade, XXIV, 524: ou) ga/r tij prh¤cij
pe/letai krueroi¤o go/oio; Odyssée , X, 202 = 568: a)ll )ou) ga/r tij prh¤cij e)gi/gneto
murome/noisin); avec d'autres termes, le caractère vain de la lamentation est aussi montré par Ulysse à
Pénélope dans l'Odyssée, XIX, 118-120: ou)de/ ti/ me xrh£ ... goo/wnta/ te muro/meno/n te h(¤sqai...).
421 Voir, par exemple, Iliade, XV, 318-328: tant qu'Apollon tient l'égide dans ses mains, les traits des
deux côtés portent (to/fra ma/l )a)mfote/rwn be/le h(/pteto, pi¤pte de£ lao/j), mais lorsqu'il l'agite et
pousse un long cri, les guerriers échouent (la/qonto de£ qou/ridoj a)lkh¤j).
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homériques aux paroles, parce qu'elles sont par nature moins effectives que les actions.

Rappelons, à ce respect, ce que dit Euryale pour se réconcilier avec Ulysse, qu'il avait

auparavant insulté:

[Euryale à Ulysse]
"Père étranger, reçois mes vœux! Si quelque mot violent
a été prononcé, que le vent sans tarder l'emporte."
(Odyssée, VIII, 408-409)

Outre les termes que nous avons déjà mentionnés, trois autres nous paraissent

renvoyer à la même thématique de l'action vaine: le substantif a)perweu/j, 'qui arrête',

l'adverbe au)/twj, 'ainsi même', 'de cette façon même', et le verbe palimpla/zomai,

'errer en revenant sur ses pas', un hapax dans l'Iliade et dans l'Odyssée422.

Le substantif a)perweu/j remet à l'intervention négative des dieux. Il est employé

par Athéna, à propos de Zeus, quand elle se plaint à Héra de la victoire écrasante des

Troyens:

[Athéna à Héra, à propos de Zeus:] "(…)
Mais mon père a sa fureur, aussi, et son cœur n'est pas raisonnable. Le cruel!
toujours injuste, il détourne mes élans. (…) Et maintenant, tandis qu'il m'a en
haine, il a réalisé les plans de Thétis, qui est allée embrasser ses genoux, lui
porter la main au menton, le supplier de rendre hommage à Achille, preneur de
villes."
(Iliade, VIII, 360-361 et 370-373)423

Priver une action de son accomplissement est une caractéristique de l'intervention divine

à l'égard des hommes en général et, comme nous l'avons vu, de Zeus à l'égard des autres

dieux. Etant la fille la plus proche du dieu souverain, Athéna est la seule divinité qui

pourrait dénoncer explicitement cet état de choses. Le caractère unique de cette situation

est mis en évidence par l'emploi exclusif du terme a)perweu/j, un hapax dans les deux

poèmes homériques.

L'adverbe au)/twj est parfois employé avec les termes que nous avons déjà cités.

Dans ce cas, le sens restrictif d' 'ainsi (et pas plus)' s'accorde bien avec celui de l'adjectif

qui signifie 'vain'424. Parfois, cependant, au)/twj paraît exprimer tout seul l'action qui n'a

                                                            
422 Pour au) /twj voir DGF: "ainsi même, de cette façon même; toujours de même, encore ainsi;
avec une idée de restriction, ainsi (et pas plus); en mauv. part, comme cela, par à peu près".
423 Voir en particulier Iliade, VIII, 361: sxe/tlioj, ai)e£n a)litro£j, e)mw¤n mene/wn a)perweu/j. Le
susbstantif dérive du verbe a)peroe/w, 'se rétirer de','renoncer à'.
424 Iliade, II, 138; XVII, 633; XX, 348; XXI, 474.
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pas atteint son but. Rappelons, par exemple, ce que dit Zeus à Thétis à propos des

querelles suscitées par Héra:

h( de£ kai£ au)/twj m )ai)ei/ e)n a)qana/toisi qeoi¤si
neikei¤, kai/ te/ me/ fhsi maxh? Trw/essin a)rh/gein.

"Même sans cause, elle est toujours à me chercher querelle en présence des
dieux immortels, prétendant que je porte aide aux Troyens dans les combats."
(Iliade, I, 520)

Plus tard dans le poème, sous la pression d'une forte offensive troyenne, Ajax dit aux

Achéens:

be/lteron, h)£ a)pole/sqai e(/na xro/non h)e£ biw¤nai,
h)£ dhqa£ streu/gesqai e)n ai)nh¤? dhioth¤ti
w(¤d )au)/twj para£ nhusi£n u(p )a)ndra/si xeirote/roisi.

[Ajax Télamon aux Achéens] "(…)
Mieux vaut vivre ou périr dans un instant que de nous laisser user à la longue,
comme cela, pour rien, dans l'atroce carnage, au milieu de nos nefs, sous les
coups de guerriers qui ne nous valent pas."
(Iliade, XV, 511-513)425

Dans ces deux passages, au)/twj caractérise l'action qui s'accomplit sans raison, sans se

proposer de vrai but. Elle n'est pas exactement vaine, parce qu'elle n'avait pas proposé

de réaliser les buts manqués. Mais elle garde un rapport étroit avec la notion homérique

d'action vaine, puisqu'on espère normalement qu'une action se propose un but en vue

duquel elle se justifie comme entreprise. Il en est de même quand Euryloque blâme

Ulysse de ne pas avoir de considération pour ses compagnons, lorsqu'il les empêche de

débarquer dans l'île du Soleil426.

 Le troisième terme que nous aimerions mettre en relief est le verbe

palimpla/zomai, qui associe deux idées normalement distantes: celle de retour

(pa/lin) et celle d’égarement (pla/zomai). Achille l'emploie au début du poème, quand

la peste menace de décimer complètement les Achéens:

 )Atrei+/dh, nu¤n a)/mme palimplagxqe/ntaj o)i/w
                                                            
425 Nous modifions légèrement la traduction de P. Mazon.
426 Odyssée, XII, 279-290; en particulier 283: a)ll )au)/twj dia£ nu/kta qoh£n a)la/lhsqai a)/nwgaj. Il
est significatif que l'adverbe au)/twj substitue l'adjectif e)tw/sioj quand l'expression e)tw/sion a)/xqoj
a)rou/rhj (Iliade, XVIII, 104) apparaît modifiée dans l'Odyssée, XX, 379 à propos des mendiants qui
consomment les dépenses du palais d'Ulysse dans les paroles d'un des prétendants: a)ll )au)/twj a)/xqoj
a)rou/rhj.
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a)£y a)ponosth/sein, ei)/ ken qa/nato/n ge fu/goimen,
ei) de£ o(mou¤ po/lemo/j te dama¤? kai£ loimo£j  )Axaiou/j:

[Achille à Agamemnon:]
"Fils d'Atrée, j'imagine que nous allons bientôt, rejetés loin du but, retourner sur
nos pas – du moins si nous pouvons échapper à la mort: guerre et peste frappant
ensemble finiront par avoir raison des Achéens!
(Iliade, I, 59-61)

Le participe aoriste passif indique ici le retour d'un parcours qui n'a pas atteint son but et

est devenu, par conséquent, lui aussi un voyage sans but, un retour vers nulle part. Les

paroles qu'Alcinoos qui dit à Ulysse vont dans le même sens:

w)¤  )Oduseu¤, e)pei£ i(/keu e)mo£n poti£ xalkobate£j dw¤,
u(yerefe/j, tw¤? s )ou)/ ti palimplagxqe/nta g ) o)i/w
a)£y a)ponosth/sein, ei)/ kai£ ma/la polla£ pe/ponqaj.

[Alcinoos à Ulysse:]
"Si tu as atteint le seuil de bronze, Ulysse,
de ma haute maison, c'est que tu n'iras plus errer
avant d'être rendu, encor que tu aies tant souffert."
(Odyssée, XIII, 4-6)

L'errance indésirable pour celui qui retourne diffère ici du passage de l'Iliade: au lieu

d'un but qui n'a pas été atteint, Alcinoos parle d'un retour incertain. Mais assurer le

retour d'Ulysse est un pouvoir tellement spécial qu'il éveillera la jalousie de Poséidon, le

dieu qui agit dans la mer et contre lequel, non par hasard, se bat Ulysse après avoir

aveuglé Polyphème. Comme le but du voyage d'Ulysse était déjà, en arrivant chez

Alcinoos, de retourner à Ithaque, le roi des Phéaciens peut considérer le voyage qu'a fait

Ulysse jusqu'à son palais comme réussi, dans la mesure où il lui a permis d'assurer ce

retour: le but du voyage consistait à conquérir la garantie du retour à Ithaque. Le

participe aoriste palimplagxqei/j n'exprime pas ici seulement un voyage de retour qui

prend plus de temps que prévu, mais un voyage de retour qui se perd en quelque sorte

dans un parcours trop imprévisible et, par conséquent, trop long. C’est pour cette raison

que la notion de but manqué nous paraît être aussi importante dans cette occurrence du

participe palimplagxqei/j que dans le passage de l'Iliade.

1.2.2.3 Le serment dans l'Iliade

Dans le monde d'actions ardentes et exposées aux caprices divins des héros

homériques, les serments ont une importance particulière: ils n'affirment pas seulement

l'engagement d'un héros avec un autre, mais aussi celui que, publiquement et au risque



165

de son honneur, il assume à l'égard de lui-même. Dans l'étude qu'il a faite sur la

catégorie du 'serment' dans le domaine indo-européen, E. Benveniste en a distingué

deux articulations essentielles:

(i) la nature de l'affirmation du serment, qui peut renvoyer au passé
('assertorique') ou à l'avenir ('promissoire' ou 'd'engagement');
(ii) la puissance sacralisante, c'est-à-dire la divinité qui reçoit et solennise
l'affirmation427.

Qu'il porte sur le passé ou sur le futur, le serment concerne toujours l'avenir dans la

mesure où celui qui jure attire sur lui une malédiction potentielle de la part du dieu qu'il

nomme comme garant428. Le serment est donc une dimension du rapport des hommes

avec les dieux qui intervient décisivement dans la vie sociale429.

Quand les Achéens accueillent la proposition d'Agamemnon et sont prêts à

abandonner la guerre, Nestor leur rappelle les engagements qu'ils avaient scellés de

prendre la ville de Troie:

[Nestor, dans l'assemblée:]
"Ah! vous discourez là comme des enfants, de très jeunes enfants, qui n'ont
point à songer aux besognes de guerre. Et que vont donc devenir, dites-moi, et
les traités et les serments? Au feu alors tous les desseins, tous les projets des
hommes, et le vin pur des libations, et les mains qui se sont serrées, tout ce en
quoi nous avions foi! Nous voilà bataillant à coups de mots, pour rien, et nous
ne savons pas trouver le moindre plan, depuis tout le temps que nous sommes
là."
(Iliade, II, 337-343)430

                                                            
427 Benveniste (E.), Le vocabulaire des institutions indo-européennes. Tome II: pouvoir, droit, religion,
Paris, 1969, p. 163-175, en particulier p. 164.
428 Benveniste (E.), op. cit., p. 168-169: "C'est bien ainsi que les Grecs ont figuré la personnification de
o(/rkoj; elle est sinistre. Citons encore Hésiode: '  ( /Orkoj qui est le pire des fléaux pour tout homme
terrestre qui aura sciemment violé son serment' (Théogonie, 231-232)." Dans la suite l'auteur cite encore
Les travaux et les jours, 219 et 804.
429 Benveniste (E.), op. cit., p. 175: "Pourquoi convoque-t-on les dieux? C'est parce que le châtiment du
parjure n'est pas une affaire humaine. Aucun code indo-européen ne prévoit une sanction pour le parjure.
Le châtiment est censé venir des dieux puisqu'ils sont garants du serment. Le parjure est un délit contre
les dieux. Et s'engager par un serment c'est toujours se vouer par avance à la vengeance divine, puisqu'on
implore les dieux de 'voir' ou 'entendre', d'être en tout cas présents à l'acte qui engage." La même
observation peut être faite à propos de la religion babylonienne: M. West rappelle que, dans une version
de l'épopée Gilgamesh, Enkidu et le monde inférieur, le fantôme d'Enkidu raconte à Gilgamesh que les
âmes des parjures sont envoyées à un endroit séparé dans le monde des morts (The east face of Helicon.
West Asiatic elements in Greek poetry and myth, p. 165).
430 Voir en particulier: Iliade, II, 339: ph¤? dh£ sunqesi/ai te kai£ o(/rkia bh/setai h(mi¤n;
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La même valorisation du compromis de la parole est faite par Achille quand, devant le

combat imminent, Hector lui propose un accord mutuel de respect au cadavre de celui

qui serait vaincu:

[Achille à Hector:]
"Hector, ne viens pas, maudit, me parler d'accords. Il n'est pas de pacte loyal
entre les hommes et les lions, pas plus que les loups ni agneaux n'ont des cœurs
faits pour s'accorder; sans relâche, au contraire, ils méditent le malheur les uns
des autres. Il ne nous est pas permis davantage de nous aimer, toi et moi. Aucun
pacte entre nous n'interviendra, avant que l'un des deux n'ait, en succombant,
rassasié de son sang Arès, l'endurant guerrier."
(Iliade, XXII, 261-267)431

Le serment est l'expression maximale de la dimension prospective de la parole qui

prédomine dans l'Il iade : par son serment un héros s'engage dans l'avenir.

L'intermédiation du divin permet aux hommes d'avoir une confiance dans l'avenir qui

soutient leur confiance réciproque: la justice s'imposera à la longue même quand les

accords ne sont pas respectés au présent.

Examinons maintenant l'importance du serment dans l'intrigue principale de

l'Iliade. Au cœur de la dispute avec Agamemnon, Achille lui dit:

[Achille à Agamemnon devant l'assemblée:] "(…)
Eh bien! je te le déclare, et j'en jure un grand serment. – Ce bâton m'en soit
témoin, qui jamais plus ne poussera ni de feuilles ni de rameaux, et, maintenant
qu'il a quitté l'arbre où il fut coupé dans la montagne, jamais plus ne refleurira!
Ce sera là pour toi le plus sûr des serments. Un jour viendra où tous les fils
des Achéens sentiront en eux le regret d'Achille; de ce moment-là, malgré ton
déplaisir, tu ne pourras plus leur être en rien utile, quand, par centaines, ils
tomberont mourants sous les coups d'Hector meurtrier."
(Iliade, I, 233-244)432

Le serment est aussi au premier plan quand Ménélas propose le duel avec Pâris, qui doit

décider de la victoire de la guerre, et ensuite, quand Agamemnon blâme le pacte scellé

avec les Troyens, dont la violation a failli causer la mort de son frère433. L'espoir en un

accord assuré par un serment est inversement proportionnel au désespoir causé par sa

violation. L'intensité des émotions vécues dans cet épisode redoublent l'intensité de la

motivation de la guerre: les Achéens se batteront désormais pour punir le parjure des

Troyens.

                                                            
431 Voir en particulier Iliade, XXII, 265-266: ou)de/ ti nw¤in / o(/rkia e)/ssontai.
432 Voir en particulier Iliade, I, 233 et 239:  )All )e)k toi e)re/w kai£ e)pi£ me/gan o(/rkon o)mou¤mai (…)
o( de/ toi me/gaj e)/ssetai o(/rkoj.
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Compte tenu de la symmétrie entre le monde des hommes et celui des dieux

dans l'Iliade, la constation ne doit pas nous étonner que les dieux, eux aussi, recourrent

aux serments pour rendre leurs propres paroles plus fortes. Quand la colère de Zeus

menace de ravager l'Olympe à cause de la tromperie de sa femme, c'est par un serment

qu'elle se sauve434. C'est aussi le serment de ne pas intervenir dans la guerre qui

empêche Héra et Athéna de le faire435.

L'importance du serment dans le parallélisme entre les hommes et les dieux est

particulièrement grande au chant XIX, quand non seulement Agamemnon, mais aussi

Zeus lui-même recourront au serment, lorsqu'ils voudront résoudre les crises où, chacun

à son tour, les aura jettés l'   ) /Ath. Reprenons le moment où Zeus s'aperçoit de

l'influence de l'  )/Ath. Après avoir questionné la validité des paroles de son mari, Héra

l'avait défié de jurer:

Yeusth/seij, ou)d )au)¤te te/loj mu/qw? e)piqh/seij:
ei) d )a)/ge nu¤n moi o)/mosson,  )Olu/mpie, kartero£n o(/rkon
h)¤ me£n to£n pa/ntessi periktio/nessin a)na/cein,
o(/j ken e)p )h)/mati tw¤?de pe/sh? meta£ possi£ gunaiko£j
tw¤n a)ndrw¤n oi(£ sh¤j e)c ai(/mato/j ei)si gene/qlhj.

[Héra à Zeus]
"Tu en auras menti, et tu n'auras pas joint l'acte à la parole. Allons! dieu de
l'Olympe, jure-moi donc sur l'heure un puissant serment, qu'il régnera bien sur
tous ses voisins l'enfant qui en ce jour tombera aux pieds d'une femme, s'il est
des mortels qui appartiennent à la race sortie de ton sang."
(Iliade, XIX, 108-111)

Le piège d'Héra consiste à provoquer la fierté du dieu souverain: elle questionne sa

capacité de "mettre une fin à ses propres paroles". Il s'agit de l'expression la plus forte

de l'excellence des dieux homériques, et à plus juste titre du dieu souverain. Bien

qu'indépendant de la trame de l'Iliade, le piège d'Héra peut être considéré comme une

réponse à l'affirmation péremptoire que Zeus avait faite à Thétis: "il n'est ni révoquable

ni trompeur ni vain, l'arrêt qu'a confirmé un signe de mon front" 436. Avec sa

provocation, Héra a réussi à obtenir l'affirmation la plus solennelle qui soit – un serment

                                                                                                                                                                                  
433 Iliade, III, 103-110 et IV, 155-182.
434 Iliade, XV, 36-46. La ruse d'Héra consiste à attirer l'attention de Zeus sur la volonté de Poséidon et de
lui faire ainsi oublier le sommeil qui a rendu possible l'exécution de cette volonté. Voir en particulier le
vers 40: to£ me£n ou)k a)£n e)gw/ pote ma£y o)mo/saimi.
435 Comme l'explique Héra à Poséidon pour le persuader de sauver Enée dans le combat contre Achille
(Iliade, XX, 310-317).
436 Iliade, I, 526-527. Voir toute la réponse de Zeus à Thétis, qui mentionne la haine d'Héra au cas où elle
apprendrait la faveur accordée par son mari: 518-527, en particulier 518, où Zeus qualifie ce que lui
demande Thétis d' 'ouvrage funeste' < loi/gia e)/rga >.
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– à partir de l'observation casuelle, et en partie irréfléchie, de Zeus. Le dieu a pris trop

au sérieux le commentaire apparemment nonchalant de son épouse437. Une fois tombé

dans le piège, il s'aperçoit de l'influence de l'Erreur sur son action et réagit avec énergie.

Sans pouvoir invalider le premier serment, il lui juxtapose un nouveau serment:

Brusquement il saisit Erreur par sa tête aux tresses luisantes, le cœur en
courroux, et il jure un puissant serment, que jamais plus elle ne rentrera ni dans
l'Olympe ni au ciel étoilé, cette Erreur qui fait errer tous les êtres.
(Iliade, XIX, 126-129)438

Piégé par ses propres paroles, Zeus redéfinit l'avenir au moyen de ce nouveau serment.

Son geste est d'autant plus remarquable que, sous le nom de Zeu£j (/Orkioj, il est le

dieu qui veille sur les serments439. L'effet comique de la scène ressort de cette

assimilation paradoxale de celui qui se place sous le pouvoir du serment à la puissance

sacralisante qui le reçoit et le solennise. Sans ce genre de paradoxe le poète n'arriverait

pas à nous convaincre du parallélisme entre les mortels et les immortels car, pour que

les dieux éprouvent de vraies émotions humaines, il faut qu'eux aussi puissent être

forcés à faire ce qu'ils ne veulent pas.

Ensuite, dans un parallélisme si caractéristique de l'Iliade, ce sont encore les

serments qui rétabliront la confiance entre les Achéens, leur permettant de reprendre

l'action commmune interrompue par l'éloignement d'Achille. L'histoire du dérèglement

de Zeus donne à l'habile Ulysse l'occasion de recommander à Agamemnon de jurer

publiquement de ne s'être jamais couché avec Briséis:

[Ulysse à Achille:] "(…)
Puis, que debout, devant les Argiens, il jure par serment qu'il n'est jamais
entré au lit de Briséis ni ne s'est uni à elle, ainsi qu'il est normal, tu le sais,
seigneur, entre hommes et femmes; (…)."
(Iliade, XIX, 175-178)440

Devenu sage, Agamemnon est prêt à jurer:

"Xai/rw seu¤, Laertia/dh, to£n mu¤qon a)kou/saj:
                                                            
437 Benveniste (E.), Le vocabulaire des institutions indo-européennes. Tome II: pouvoir, droit, religion, p.
163: "Des expressions religieuses où la parole a une vertu et des procédés propres, aucune n'est plus
solennelle que celle du serment et aucune ne semblerait plus nécessaire à la vie sociale."
438 Voir en particulier l'Iliade, XIX, 127: kai£ w)/mose kartero£n o( /rkon. Voir plus bas nos
commentaires sur tout l'épisode de l'   )/Ath et de la naissance d'Héraclès, partie 3.1.1.4.
439 Ce point est souligné avec beaucoup de propriété par H. Lloyd-Jones dans le premier chapitre de son
The justice of Zeus, p. 1-27; en particulier p. 4-7.
440 Voir en particulier Iliade, XIX, 175:   )Omnue/tw de/ toi o(/rkon e)n  )Argei/oisin a)nasta/j.
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e)n moi/rh? ga£r pa/nta dii/keo kai£ kate/lecaj:
tau¤ta d )e)gw£n e)qe/lw o)mo/sai, ke/letai de/ me qumo/j,
ou)d )e)piorkh/sw pro£j dai/monoj. Au)ta£r  )Axilleu£j
mimne/tw au)¤qi te/wj per e)peigo/meno/j per  )/Arhoj:
mi/mnete d )a)/lloi pa/ntej a)olle/ej, o)/fra/ ke dw¤ra
e)k klisi/hj e)/lqh?si kai£ o(/rkia pista£ ta/mwmen.

[Agamemnon à Ulysse:]
"J'ai plaisir, fils de Laërte, à entendre ce que tu dis. Tu as bien tout expliqué et
exposé comme il fallait. Ce serment-là, je suis prêt à le jurer – mon cœur lui-
même m'y invite – et je ne serai par parjure en invoquant le nom d'un dieu. Mais
qu'Achille, en attendant, demeure là, si impatient qu'il puisse être de combat; et,
vous autres aussi, demeurez assemblés: les présents vont bientôt venir de ma
baraque, et nous conclurons un pacte loyal."
 (Iliade, XIX, 185-191)

Qu'il constitue une réaction à la ruse d'Héra ou bien aux excès de la puissance royale, le

serment apparaîtra à ces moments nodaux de l'Iliade comme la façon de donner à des

paroles le poids d'un événement. Par le compromis inouï d'un serment sans effet sur

autrui, le roi des dieux et celui des Achéens se montrent révérencieux envers la force

collective de la timh/. Dans un parallélisme tellement caractéristique de l'Iliade, ce sont

aussi des serments qui rétabliront la confiance entre les Achéens, leur permettant de

reprendre l'entreprise commune.

Les passages que nous venons de citer montrent que le serment joue un rôle

central dans deux moments très importants de la trame de l'Iliade, au début et à la fin de

la dispute entre Agamemnon et Achille, comme le montre le tableau récapitulatif

suivant:
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Tableau 3: les serments au début et à la fin de la querelle entre Achille et Agamemnon
dans l'Iliade441

I, 239-244 Achille prédit l'avenir en jurant ce qui va
se passer

o( de/ toi me/gaj e)/ssetai o(/rkoj

XIX, 108 Héra défie Zeus nu¤n moi o) /mosson, )Olu/mpie,
kartero£n o(/rkon

XIX, 127 colérique, Zeus, renvoie l'  ) /Ath de
l'Olympe

kai£ w)/mosse kartero£n o(/rkon

XIX, 175 Ulysse conseille Agamemnon de
reconnaître publiquement de ne pas s'être
couché avec Briséis

o)mnue/tw de/ toi o(/rkon

XIX, 187 Agamemnon accepte le conseil
d'Ulysse…

tau¤ta d )e)gw£n e)qe/lw o)mo/sai,
ke/letai de/ me qumo/j (…)

XIX, 190-191 … et propose qu'ensemble les Achéens
prêtent tous serment pour sceller la fin de
la dispute.

(…) o)/fra ke dw¤ra  e)k klisi/hj
e)/lqh?si kai£ o(/rkia pista£ ta/mwmen.

La dissension entre Agamemnon et Achille se dissoud en paroles de réparation,

dont la force provient d'une espèce d'inversion dans le mouvement prédominant des

élocutions homériques: au lieu des habituels plans d'action, serments et menaces, c'est-

à-dire au lieu du mouvement prospectif des paroles qui donnent lieu à tant d'actions

héroïques, les paroles d'Agamemnon se construisent rétrospectivement, comme la

réévaluation d'un événement passé. Les serments qui scellent leur dispute récupèrent

l'effectivité des paroles.

L'importance du serment dans une culture traduit l'effort social de distinguer par

des pratiques rituelles les paroles vraiment effectives de celles qui prétendent l'être.

L'hypothèse soutenue par E. Benveniste pour la formation du terme e)pi/orkoj, 'parjure',

à partir de o(/rkoj, 'serment', témoigne de "la pratique abusive, dolosive, du o(/rkoj dans

la vie sociale des Grecs"442. A notre avis, cette pratique peut avoir contribué à ce que,

                                                            
441 Pour d'autres exemples de l'emploi d' o) /mnumi voir la formule au)ta£r e)pei£ r( )o)/mosan te
teleu/thsan te to£n o(/rkon (Iliade, XIV, 280; Odyssée, XII, 304; XV, 438 et XVIII, 59).
442 Benveniste (E.), Le vocabulaire des institutions indo-européennes. Tome II: pouvoir, droit, religion, p.
170-171, explique le sens d'  e)pi/orkoj, 'parjure', de la suivante façon: "C'est par référence implicite à
l'usage du serment fallacieux qui devait être passé en habitude – et en proverbe – que l'expression 'ajouter
(à son dire) un serment' en est venue à signifier très tôt 'prêter un faux serment; se parjurer'. Le terme
e)pi/orkoj nous livre ainsi un fait de mœurs; il révèle qu'on appuyait facilement d'un o(/rkoj une promesse
qu'on n'avait pas l'intention de tenir ou une affirmation qu'on savait fausse." Le 'fait de mœurs' auquel fait
référence E. Benveniste ne pourrait être mieux exemplifié que par les personnages d'Ulysse et de son
grand-père, Autolycos, dans l'Odyssée, ainsi que leur association avec Hermès. Tous les trois reçoivent
l'épithète polu/tropoj, comme le note P. Pucci, les deux premiers dans l'Odyssée, le troisième dans
l'Hymne Homérique à Hermès, 13 et 439. P. Pucci souligne la capacité de tromper en faisant des jeux de
mots comme signification fondamentale de polu/tropoj dans ces contextes, et renvoie à Hérodote (IV,
201) et à Thucydide (III, 34, 3) comme exemples de l'éloge de la ruse pour échapper à l'engagement établi
par un serment. Dans ces trois cas, il ne s'agit jamais de violer des serments, ce qui serait grave et
dangereux, mais d'explorer l'ambiguïté du langage pour ne pas être obligé de faire ce qu'on nous impose
par un serment ("The proem of the Odyssey", dans The song of the Sirens. Essays on Homer, p. 26, notes
28 et 29). Pour l'emploi d'un serment comme façon de tromper dans la mythologie, voir encore West (M.
L.), The east side of Helicon. West asiatic elements in Greek poetry and myth, p. 181-182.
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dans un poème issu d'une tradition ausssi ancienne que l'Iliade, l'effectivité des paroles

soit comprise comme une manifestation de la puissance divine. Les dieux sont déjà

effectifs quand ils parlent, tandis que les paroles des hommes courent toujours le risque

d'être vaines, de rester vaines, et ceci même lorsqu'il s'agit de serments443. La nature

fragile de la parole par opposition à l'action est particulièrement évidente dans les

passages où la négation de la possibilité du serment vain précède le serment lui-

même444.

1.3 Dieux et héros: l’effectivité improbable

Nous considérerons désormais les occurrences homériques de la forme neutre

xalepo/n et des adverbes xalepw¤j, r(ei¤a / r(e/a / r(hi+di/wj. Les poèmes homériques

révèlent déjà une opposition en train de s'étabir entre les termes dérivés de la racine r(a-

et ceux dérivés de la racine xalep-, opposition qui, cependant, n'est pas encore mûre

comme elle le sera très nettement à partir des poèmes d'Hésiode445. A l'époque classique

cette opposition apparaît entièrement consolidée. Dans la mesure où r(a- et xalep-

sont deux racines différentes, il y a lieu de supposer que leur opposition a commencé

quand les termes de chacune étaient déjà employés dans des contextes propres et

indépendants.

Nous croyons que les poèmes homériques nous offrent l'occasion privilégiée

d'observer la constitution de la polarité formée par certains emplois des deux racines, de

même que d'apercevoir certains emplois qui, à cette époque, n'étaient pas encore

influencés par la gravitation exercée par cette polarité. Nos analyses montreront que la

racine r(a- exprime fondamentalement l'idée d'effectivité, dans le sens du rapport

téléologique entre la parole  et l'action , tandis que la racine xalep- exprime

l'improbabilité à travers laquelle l'innocence humaine appréhende la volonté des dieux.

                                                            
443 Voir en français l'expression 'nouer un serment', qui renvoie à la notion d'un lien qui s'établit au
moment où le serment est proféré.
444 Iliade, IV, 158: ou) me/n pwj a(/lion pe/lei o(/rkion; Iliade, XV, 40: to£ me£n ou)k a)£n e)gw/ pote
ma£y o)mo/saimi; Odyssée, XIV, 151-152: a)ll )e)gw£ ou)k au)/twj muqh/somai, a)lla£ su£n o(/rkw?, w(j
nei¤tai )0duseu/j.
445 Le seul passage des poèmes homériques où l’opposition complémentaire entre les termes dérivés de la
racine r(a- et ceux dérivés de la racine xalep- paraît être claire est l’Odyssée, XXIII, 183-204, où
Ulysse emploie xalepo£n, r(hi/di/wj et r(ei¤a à propos de la proposition de Pénélope de déplacer le lit qu’il
avait construit à partir de l'olivier autour duquel il avait bâti leur chambre. Pour l’opposition des deux
racines chez Hésiode, voir surtout les Travaux et les jours, 286-292.
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Ce sont les deux idées fondamentales que la compréhension grecque de divinité a

progressivement associées et qui, à leur tour, ont défini la perception homérique de

l'action héroïque: la parole veut anticiper l'action, mais son accomplissement est

souvent improbable.

1.3.1 L'effectivité divine et l'effectivité héroïque

Dans les poèmes homériques, les adverbes r(ei¤a / r(e/a / r(hi+di/wj expriment:

(a) la façon par laquelle les dieux accomplissent leurs actions;
(b) la façon par laquelle les héros les plus prééminents sont aidés par les dieux
dans l'accomplissement de leurs actions;
(c) la façon par laquelle les héros les plus prééminents accomplissent leurs
actions, l'aide d'un dieu pouvant être implicitement supposée;
(d) la façon par laquelle un professionnel quelconque (un berger, un artisan)
accomplit une partie de son travail;
(e) la façon par laquelle un animal vigoureux (un sanglier, un lion ou un cheval)
accomplit une action impétueuse.

1.3.1.1 L'effectivité divine

L’interprétation de l’adjectif r(hi+/dioj et de l’adverbe r(ei=a à partir de la notion

de ‘facilité’, c'est-à-dire d' 'absence d'effort', provient d'une vision préconçue des

divinités homériques, selon laquelle la présence ou l’absence d’effort dans

l'accomplissement d'actions particulièrement exigeantes est un aspect essentiel de la

distinction entre les mortels et les immortels. Nous croyons que P. Chantraine réfute ce

genre d'interprétation lorsqu'il aborde le problème de certaines occurrences de l'optatif,

où l'affaiblissement du sens de souhait a créé un potentiel:

"L'adverbe r(ei¤a peut parfois souligner la valeur potentielle de l'optatif: Iliade,
X, 556 r(ei¤a qeo/j g )e)qe/lwn kai£ a)mei/nonaj h)e/ per oi(/de / i(/ppouj
dwrh/sait )... "un dieu, s'il le voulait, n'aurait aucune peine à offrir des
coursiers supérieurs à ceux-ci…"; - dans une formule voisine: Odyssée, III, 231
r(ei¤a qeo/j g )e)qe/lwn kai£ thlo/qen a)/ndra saw/sai. Dans ces exemples,
r(ei¤a souligne la possibilité, et l'on pourrait imaginer que cet adverbe se fût
régulièrement associé avec l'optatif pour exprimer le potentiel."446

Contrairement à ce que la traduction habituelle par 'facilement' peut laisser supposer,

l'emploi homérique des formes adverbiales r(ei¤a / r(e/a / r(hi+di/wj renvoie plutôt à la

notion de 'possibilité' qu'à celle de 'facilité' ou d' 'absence d'effort'.
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La perspective ouverte par P. Chantraine constitue le meilleur point de départ

pour une réflexion sur l'emploi de r(ei¤a / r(e/a / r(hi+di/wj dans les poèmes homériques.

En effet, les passages où l'emploi de ces formes adverbiales concerne l'action d'un dieu

sont ceux qui paraissent avoir le sens le plus traditionnel et le plus clair: ils transmettent

les trois formules homériques avec r(ei¤a (r(e/a apparaît dans une quatrième formule;

r(hi+di/wj est plus récent et n'apparaît dans aucune):

(i) r(ei¤a qeo/j g )e)qe/lwn;
(ii) r(ei¤a ma/l ), w(/j te qeo/j;
(iii) r(ei¤a d ) a)ri/gnwtoj (cette formule n'exprime pas l'action, mais la
façon d'apparaître des dieux ou des constructions qui ont un aspect
divin).

Les deux premières formules sont explicatives parce qu'elles attribuent à la divinité de

l'agent la raison du développement de l'action r(ei¤a / r(e/a. C’est pour cette raison

qu'elles mériteront notre attention en premier lieu.

Si nous observons l'ingérence négative des dieux dans les actions humaines,

ainsi que la façon homérique fréquente de raconter un événement par la négation de sa

négation (ou)k a)laoskopih£n ei)¤xe etc.), nous comprenons que r(ei¤a est employé pour

caractériser l'action qui, après avoir été annoncée et, commencée, après avoir été

exposée à l'interférence divine, s'est effectivement accomplie. Plus qu'un potentiel, nous

croyons, donc, que r(ei¤a exprime un 'effectif', c'est-à-dire une variation modale que la

grammaire traditionnelle n'a pas reconnue parce qu'elle est, en principe, particulière à la

langue des poèmes homériques, n'apparaissant pas dans la littérature grecque

postérieure: elle découle de l'anthropomorphisme divin homérique et de l'importance de

celui-ci dans la caractérisation de l'action héroïque. L'effectif serait une espèce d' 'hyper-

indicatif', un indicatif valable exclusivement pour l'action des dieux, qui seuls peuvent

accomplir effectivement ce qu'ils annoncent.

Outre la formule r(ei¤a qeo/j g )e)qe/lwn, citée par P. Chantraine, une autre

formule renvoie à la puissance particulière des dieux quand ils agissent: r(ei¤a ma/l ),

w(/j te qeo/j. Considérons les passages où les deux apparaissent.

Au chant III de l’Iliade, Aphrodite sauve Pâris en l'enlevant du champ de

bataille. Après que son épée a été brisée par le coup qu'il avait porté à Pâris, Ménélas

reprend tout de suite son ardeur:

                                                                                                                                                                                  
446 Chantraine (P.), Grammaire homérique. Volume II: syntaxe, §321, p. 217-218.
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au)ta£r o( a)£y e)po/rouse katakta/menai meneai/nwn
e)/gxei+ xalkei/w?: to\n d )e)ch/rpac )  )Afrodi/th
r(ei=a ma/l ), w(/j te qeo/j, e)ka/luye d  )a)/r ) h)e/ri pollh?¤,
ka£d d )ei)¤s )e)n qala/mw? eu)w/dei+ khw/enti.

“Mais Aphrodite alors le lui ravit, effectivement, en tant que déesse: elle le
dérobe derrière une épaisse vapeur et le dépose dans sa chambre odorante et
parfumée.”
(Iliade, III, 379-382)

Le passage montre, d’une part, l’importance de la délivrance de Pâris, effectuée par

l’exceptionnelle intervention d'Aphrodite. L’intention de donner lieu à l’action divine

au sein des événements humains a été observée par un scholiaste, pour qui “le poète

conduit les incidents à un tel point que seulement les dieux les guérissent”447. La

formule r(ei=a ma/l ), w(/j te qeo/j indique ici la perfection de l'action de faire

disparaître (e)ka/luye), un recours dont le caractère typiquement divin est souligné par

l'usage homérique de l'adverbe de comparaison w(j avec la particule te 448. L'acte de

faire disparaître n'atteint son but que lorsqu'il est complet, pour qu'aucun vestige ne

dénonce la présence de ce qu'il faut cacher, ce qui justifie l'emploi de r(ei=a dans ce

passage. Si nous nous en tiendrions à la traduction habituelle de r(ei=a par 'facilement',

'sans difficulté', l'adverbe n'ajouterait aucune information significative au passage449.

Le même rapport entre la volonté et l'effectivité avec laquelle les dieux réalisent

ce qui serait impossible aux mortels apparaît plus loin, au dixième chant. Tout en

admirant les beaux chevaux apportés par Ulysse et Diomède du campement des

Thraces, Nestor commente:

“De quelle façon avez-vous donc pris ces chevaux? (...) J’imagine qu’un dieu
sera venu lui-même vous en faire don; vous êtes tous les deux chéris de Zeus,
l’assembleur de nuées, aussi bien que de la fille de Zeus qui tient l’égide,
Athéné aux yeux pers.”

                                                            
447 Epi\ tosou=ton a)/gei ta\j peripetei/aj o( poihth\j w(j u(po\ mo/nwn i)a=sqai qew=n (Scholia
graeca in Homeri Iliadem, édition par H. Erbse, Berlin, 1971, vol. I, ad loc.). Voir le commentaire de
Kullmann (W.), Das Wirken der Götter. Untersuchungen zur Frage der Entstehung des homerischen
Götterapparats, p. 126-127, sur ce passage, qui souligne le caractère réaliste de l’épisode. Voir aussi
Trojan (F. v.), Handlungstypen im Epos. Die Homerische Ilias, p. 73.
448 Grammaire Homérique, § 352: "La particule te peut souligner une liaison ferme, une identification et
se trouve volontiers accompagnée par per (…). Elle se trouve ainsi employée (…) pour exprimer une
fonction. En parlant d'une divinité: Iliade, II, 669 (cf. Odyssée, XX, 112); Iliade, XV, 144; Odyssée, II, 69
(cf. Odyssée, I, 348; IV, 385; XIII, 213; XXIII, 246; XX, 259)". Voir aussi le §371: "La combinaison de
te avec w(j présente une valeur générale et convient aux comparaisons". Plus loin dans le même
paragragphe, l'auteur observe que dans l'Odyssée, III, 381 l'expression w(/j te a "une nuance causale".
449 Nous ne sommes donc pas d'acccord avec P. Mazon, quand il traduit: "ce n'est qu'un jeu pour la
déesse".
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(Iliade, X, 545 et 551-553)450

Ulysse corrigera Nestor en lui répondant qu’

r(ei=a qeo\j g )e)qe/lwn kai\ a)mei/nonaj h)e\ per oi(¤de
i(/ppouj dwrh/sait ), e)pei\ h)= polu\ fe/rteroi/ ei)sin.

[Ulysse à Nestor:] "(…)
un dieu, assurément, en le voulant, donnerait effectivement des chevaux encore
meilleurs que ceux-ci, puisqu’ils sont beaucoup plus capables que nous."
(Iliade, X, 556-557)451

Il suffit à un dieu de vouloir accomplir les actions les plus extraordinaires. Quand le

poète compare l'action des dieux à l'incertitude des entreprises mortelles, nous ne

croyons pas qu'il souhaite particulièrement souligner l'absence d'effort requis pour qu'un

dieu fasse ce qu'il veut. Ce serait, à notre avis, une information vraie mais secondaire.

En s'agissant d'une action divine, notre attention doit se diriger vers la perfection de

l'événement plutôt que vers la commodité de son accomplissement.

La construction rencontrée dans la délivrance de Pâris par Aphrodite, au chant

III, sera employée une deuxième fois dans l'Iliade, au chant XX, quand Apollon

arrachera Hector à un combat inévitable mais encore prématuré contre Achille452. Après

les provocations mutuelles, les deux héros se lancent au combat. C’est d’abord Hector

qui attaque:

 )¤H r(a, kai£ a)mpemalw£n proi+/ei do/ru, kai£ to£ g ) )Aqh/nh
pnoih¤?  )Axillh¤oj pa/lin e)/trape kudali/moio,
h)=ka ma/la yu/casa: to£ d )a)£y i(/keq ) (/Ektora di¤on,
au)tou¤ de£ propa/roiqe podw¤n pe/sen: au)ta£r  )Axilleu£j
e)mmemaw£j e)po/rouse katakta/menai meneai/nwn,
smerdale/a i)a/xwn: to\n d )e)ch/rpacen  )Apo/llwn
r(ei=a ma/l ), w(/j te qeo/j, e)ka/luye d  )a)/r ) h)e/ri pollh?¤:
tri£j me£n e)/peit )e)po/rouse poda/rkhj di¤oj  )Axilleu£j
e)/gxei+ xalkei/w?, tri£j d )h)e/ra tu/ye baqei¤an:
a)ll )o(/te de£ to£ te/tarton e)pe/ssuto dai/moni i)¤soj,
deina£ d )o(moklh/saj e)/pea ptero/enta proshu/da:
" )Ec au)¤ nu¤n e)/fugej qa/naton, ku/on: h)¤ te/ toi a)/gxi
h)¤lqe kako/n: nu¤n au)¤te s )e)ru/sato Foi¤boj  )Apo/llwn,
w(?¤ me/lleij eu)/xesqai i)w£n e)j dou¤pon a)ko/ntwn. (…)"

                                                            
450 Voir en particulier Iliade, X, 551: a)lla tin )u)/mm ) o)i/w do/menai qeo\j a)ntia/santa.
451 Nous modifions la traduction de P. Mazon.
452 Voir le suivant commentaire d'Eustathe, ad loc.: “il ne fallait pas qu’Hector tombe maintenant, pour
qu’on ne passe pas sous silence les grands exploits de la bataille, qui se serait alors arrêtée” <ou) ga\r
e)xrh=n au)ti/ka nu=n pesei=n to\n  (/Ektora, i(/na mh\ e)nteu=qen pauqei/shj th=j ma/xhj mega/lai
a)ristei=ai sighqw=sin>.
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Il dit, brandit sa pique et sa lance. Mais Athéné, de son souffle, la détourna du
noble Achille – il lui suffit d’un souffle très léger – la voici qui revient vers le
divin Hector et qui choit à ses pieds. Et Achille en fureur s’élance, brûlant de
tuer Hector et poussant des cris effroyables. Mais Apollon le lui ravit
effectivement, puisqu’il était un dieu, et le dérobe derrière une épaisse vapeur.
Par trois fois, le divin Achille aux pieds infatigables s’élance, sa pique de
bronze au poing; par trois fois, il frappe la vapeur profonde. Et, en s’élançant
encore pour la quatrième fois, pareil à un dieu, il gronde d’une voix terrible et il
dit ces mots ailés: “Une fois de plus, chien, tu auras donc échappé à la mort! Le
malheur est venu bien près de toi pourtant; et cette fois encore Phœbos Apollon
t’a mis à l’abri! Il faut que tu l’invoques chaque fois que tu pars pour le fracas
des lances.”
(Iliade, XX, 438-451)453

En réalité, le combat le plus important du poème, entre Achille et Hector, est décidé par

l'opposition qui existe entre les deux divinités qui les soutiennent. Que l’aide divine soit,

dans ce cas, symétrique n’empêche pas à Achille de s’étonner de l’intervention

d’Apollon, qui frustre sa victoire pourtant espérée454. Dans cette lutte où l’action d’un

mortel est de chaque côté soutenue par un dieu, l’intervention divine ne peut que se

restreindre à frustrer le geste d’un des deux adversaires, car avant le chant XXI les dieux

ne sont pas censés combattre eux-mêmes. De même que dans l'intervention d'Aphrodite

au chant III, l'effectivité de l’action d’Apollon consiste à cacher et à enlever

complètement Hector, sans laisser de traces. Encore une fois dans l'Iliade, l'intervention

divine se montre négativement, par la frustration de celui qui était en mesure de vaincre.

Observons, de surcroît, que l'absence d'effort comme caractéristique de l'action divine

fait partie de la scène, mais seulement secondairement: il suffit à Athéna de souffler

'doucement' pour dévier la pique jetée par Hector455. C'est l'interférence d'Apollon,

complète et au moment opportun, qui décide du combat.

C’est aussi à l'effectivité de l’action divine que se reportera Athéna au troisième

chant de l’Odyssée, lorsqu’elle voudra encourager l’initiative de Télémaque. Après le

récit de Nestor, Télémaque exprime son scepticisme presque total à l'égard d'un possible

renversement de la situation à Ithaque. Mais Nestor lui rappelle l’aide que jadis Athéna

porta à son père:

ou) ga/r pw i)/don w(=de qeou\j broto\n a)/ndra fileu=ntaj
w(j kei/nw? a)nafadna\ pari/stato Palla\j  )Aqh/nh

                                                            
453 Le deuxième hémistiche de l’Iliade, XX, 443 et tout le vers 444 reproduisent le deuxième hémistiche
de l’Iliade, III, 380 et le vers 381.
454 La supériorité d'Achille avait déjà été reconnue par Hector lui-même (Iliade, XX, 434-437).
455 Iliade, XX, 440: h=)ka ma/la yu/casa.



177

[Nestor à Télémaque:]
“Jamais je n'ai pu voir des dieux marquer ouvertement
plus de faveur à un mortel que Pallas à ton père!”
(Odyssée, III, 221-222)

Néanmoins, le désespoir de Télémaque se montrera dans toute sa négativité lors de sa

réponse au roi de Pylos:

 )=W ge/ron, ou)/ pwj tou=to e)/poj tele/esqai oi)/w:
li/hn ga\r me/ga ei)=pej: a)/gh m )e)/xei. ou)k a)\n e)moi/ ge
e)lpome/nw? ta\ ge/noit ), ou)d )ei) qeoi\ w(\j e)qe/loien.

[Télémaque à Nestor:]
“Vieillard, je doute que ce vœu soit jamais exaucé!
Tu vas trop loin: un vertige me prend. Cette espérance,
quand les dieux mêmes voudraient l'exaucer, resterait vaine.”
(Odyssée, III, 226-228)

Sous la forme de Mentor, ce sera à la déesse même de répliquer avec véhémence:

Thle/maxe, poi=o/n se e)/poj fu/gen e(/rkoj o)do/ntwn;
r(ei=a qeo/j g )e)qe/lwn kai\ thlo/qen a)/ndra saw/sai.

[Mentor (Athéna) à Télémaque:]
"Quels propos, Télémaque, t'est-il échappé?
Un dieu, même de loin, peut, s'il  le veut, sauver effectivement un homme."
(Odyssée, III, 230-231)

Déguisée, Athéna ne se reporte pas seulement à l’aide apportée dans le passé: sa

présence à côté de Télémaque confirme la vérité des paroles. L'innocence de Télémaque

quant à la vraie identité d'Athéna appartient à la compréhension homérique d'une

effectivité divine456. De même que dans l' Iliade, X, 556, cette deuxième occurrence de

la formule r(ei=a qeo/j g )e)qe/lwn exprime la sagesse d'un héros qui en sait plus sur la

présence divine qu'il ne peut voir: Ulysse, dans l'Iliade, Nestor, dans l'Odyssée457.

                                                            
456 Le rapport entre l'effectivité de l’action d’Apollon et la condition divine avait déjà été remarqué par
Eustathe, ad XX, 444: “L’expression ‘comme un dieu’ évite l’incohérence et étaye la plausibilité de
[l'affirmation qu'] ‘Apollon avoir très effectivement arraché Hector’. ” <To\ de\ “w(j qeo\j” e)gkoptiko\n
a)pori/aj kai\ katakeuastiko\n ei)j piqano/thta tou= r(ei=a ma/la u(po\  )Apo/llwnoj a)rpagh=nai
to\n  (/Ektora>. Cependant, le passage ne nous permet pas de savoir comment Eustathe interprétait
l'adverbe r(ei=a. Voir aussi la remarque de M. West au vers 90 de la Théogonie (West: Thegony, ad loc.):
"r(hi+di/wj probablement avec teleu¤si plutôt qu'avec paraifa/menoi. r(hi+di/wj ou r(ei¤a est un adverbe
fréquemment employé dans les arétalogies, particulièrement des dieux; cf. 254, 442-443; Les travaux et
les jours, 5-7; Iliade, XVI, 690 = XVII, 178 etc."
457 GEL, ad bou/lomai, distingue le verbe bou/lomai du verbe e)qe/lw, en attribuant au premier le sens
plus fort de ‘vouloir’ (will, wish, be willing) et au deuxième seulement celui de consentir (consent). Les
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Outre les deux formules que nous venons d'examiner, d'autres constructions

emploient r(ei¤a / r(e/a / r(hi+di/wj ou l'adjectif au neutre r(hi+ /dion pour indiquer

l'effectivité propre aux dieux. Au chant XIII de l'Iliade, Poséidon insuffle de l'ardeur aux

deux Ajax, en les encourageant avec des mots et en les touchant de son bâton458. Il

encourage ensuite les autres Achéens:

Ils ont les membres rompus d'une douloureuse fatigue, et le chagrin entre en
leurs âmes, quand ils voient les Troyens, qui viennent de franchir le grand mur,
en masse. Les pleurs jaillissent, à cette vue, au-dessus de leurs sourcils: ils
croient ne plus pouvoir se soustraire au désastre. Mais l'Ébranleur du sol vient à
eux et stimule effectivement leurs puissants bataillons.
(Iliade, XIII, 85-90)459

L'action de Poséidon est effective dans la mesure où elle renverse la faiblesse qui

menaçait d'anéantir les Achéens et de ruiner définitivement les possibilités de réussite

de leur entreprise.

Quand Héra demande au Sommeil d'endormir Zeus, pour qu'elle puisse

intervenir dans la guerre, le dieu s'avoue incapable de le faire:

[Le Sommeil à Héra:]
"Héra, déesse auguste, fille du grand Cronos, s'il s'agissait d'un autre des dieux
éternels, je l'endormirais effectivement, fût-ce même le cours du flleuve Océan,
père de tous les êtres. Mais Zeus, fils de Cronos, je ne le puis ni approcher ni
endormir, s'il ne me l'ordonne lui-même. Une fois déjà obéir à ton ordre m'a
servi de leçon: c'était le jour où cet arrogant fils de Zeus faisait voile loin
d'Ilion, ayant détruit la cité des Troyens. J'endormis l'esprit de Zeus porte-égide;
j'épandis ma douceur sur lui, et, pendant ce temps, ton cœur médita de mauvais
desseins: tu fis se lever sur la mer les souffles des vents méchants et tu emportas
ce fils de Zeus vers la bonne ville de Cos, loin de tous les siens. Et Zeus,
s'éveillant soudain, s'indignait: il malmenait les dieux dans son palais, et, avant
tout autre, c'était moi qu'il cherchait. Il m'eût alors jeté du haut de l'éther et fait
disparaître au fond de la mer, si Nuit ne m'eût sauvé, Nuit qui dompte les dieux
aussi bien que les hommes. Dans ma fuite, j'avais été vers elle, et Zeus s'arrêta,
malgré son courroux, craignant de déplaire à la Nuit rapide. Et voici que de
nouveau tu me demandes un service qui me doit perdre sans recours."
(Ilíada, XIV, 243-262)460

                                                                                                                                                                                  
auteurs ajoutent encore: “Homère utilise bou/lomai à la place d’ e)qe/lw dans le cas des dieux, car chez
eux souhaiter est vouloir <with them wish is will>: e)qe/lw est plus général et est quelquefois employé où
bou/lomai aurait pu être placé, e.g. Iliade, VII, 182.” Voir aussi le commentaire de M. West, dans son
édition de la Théogonie, ad 28: " eu)¤t'e)qe/lomen: une qualification commune pour dire les pouvoirs d'un
dieu. Cf. 429, 430, 432, 439; Iliade, IV, 41; X, 556; Odyssée, III, 231; V, 48; X, 22; XIV, 445; XVI, 198;
XXIII, 186; hymne à Aphrodite, 38. Cette qualification explique pourquoi le dieu ne fait pas toujours ce
qu'il est censé être capable de faire."
458 Iliade, XIII, 10-84.
459 Voir en particulier Iliade, XIII, 89-90: a)ll ) e)nosi/xqwn / r(ei¤a meteisa/menoj kratera£j w)/trune
fa/laggaj.
460 Voir en particulier Iliade, XIV, 244-245 et 262: a)/llon me/n ken e)/gwge qew¤n ai)eigeneta/wn /
r(ei¤a kateunh/saimi (…) Nu¤n au)¤ tou¤to m ) a)/nwgaj a)mh/xanon a)/llo tele/ssai.
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Si le Sommeil endormait Zeus, le dieu le punirait sans aucun doute, et le Sommeil ne

résisterait pas à cette punition. Pour montrer son obéissance à Héra, le Sommeil

commence à le lui expliquer par une sentence hypothétique: "s'il s'agissait d'un autre des

dieux éternels, je l'endormirais effectivement", a)/llon me/n ken e)/gwge qew¤n

ai)eigeneta/wn / r(ei¤a kateunh/saimi. L'adverbe r(ei¤a assure Héra que sa demande

serait accomplie s'il s'agissait de n'importe quel autre dieu, c'est-à-dire s'il s'agissait

d'une tâche possible. Il n'y est donc pas question d'une 'facilité' quelconque, mais de

l'accomplissement effectif d'un ordre venant d'une déesse envers laquelle l'on veut

démontrer une dévotion presque sans limite. Malgré la réalisation de la même tâche

dans le passé, le récit du Sommeil ne laisse pas de doute que maintenant une répétition

du même fait s'avère impossible, en se servant, pour l'exprimer, de l'adjectif a)mh/xanoj

(262), qui indique chez Homère un fait impossible qu'on ne peut s'empêcher de

souhaiter.

Après avoir été encouragés par Hector à attaquer le Achéens auprès de leurs

nefs, les Troyens sont conduits par Apollon:

propa/roiqe de£ Foi¤boj  )Apo/llwn
r(ei¤ )o)/xqaj kape/toio baqei/hj possi£n e)rei/pwn
e)j me/sson kate/balle, gefu/rwsen de£ ke/leuqon
makrh£n h)d )eu)rei¤ann, o(/son t )e)pi£ douro£j e)rwh£
gi/netai, o(ppo/t )a)nh£r sqe/neoj peirw/menoj h(¤?si.
Th¤? r( (oi(/ ge proxe/onto falagghdo/n, pro£ d ) )Apo/llwn
ai)gi/d )e)/xwn e)ri/timon: e)/reipe de£ tei¤xoj  )Axaiw¤n
r(ei¤a ma/l ), w(j o(/te tij ya/maqon pa/ij a)/gxi qala/sshj,
o(/j t )e)pei£ ou)¤n poih/sh? a)qu/rmata nepie/h?sin,
a)£y au)¤tij sune/xeue posi£n kai£ xersi£n a)qu/rwn:
w(/j r(a su/, h)/ie Foi¤be, polu£n ka/maton kai£ oi)zu£n
su/gxeaj  )Argei/wn, au)toi¤si de£ fu/zan e)nw¤rsaj.

Devant eux, Phœbos Apollon, d'un coup de pied, fait effectivement crouler le
talus et le renverse au milieu du fossé profond; il jette ainsi un pont, une
chaussée longue et large – d'une portée de javeline, quand un guerrier lance son
trait afin de prouver sa force. Ils s'y précipitent par bataillons entiers. Apollon
marche devant eux, portant l'égide vénérée. Il fait ensuite effectivement crouler
le mur des Achéens. Ainsi qu'un enfant, au bord de la mer, se fait avec le sable
des jouets puérils, qu'il s'amuse ensuite à abattre d'un coup de pied et ou d'un
revers de main, ainsi tu abats, Phœbos, dieu des cris aigus, ce qui avait coûté
aux Argiens tant de peine et de misère, et tu fais parmi eux se lever la panique.
(Iliade, XV, 355-366)

L'action du dieu parmi les mortels est décrite à deux reprises avec l'adverbe r(ei¤a:

d'abord, quand il "fait effectivement crouler le talus"; ensuite, quand il "fait
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effectivement crouler le mur des Achéens". Ce sont deux interventions très directes et

corporelles du dieu, qui apparaît dans d'autres situations comparables, parce qu'il agit

souvent comme le mandataire de son père. La tendance à interpréter les deux emplois de

r(ei¤a selon la 'facilité' d'Apollon se justifie par les caractéristiques de la situation:

l'action du dieu est tellement vigoureuse et efficace que sa force ne peut être comparée à

celle d'aucun mortel; elle est, en ce sens, 'facile' pour lui. Mais plus importante que la

commodité de son mouvement est le résultat que celui-ci produit. La deuxième action

d'Apollon est comparée à la situation d'un enfant qui joue au bord de la mer et détruit les

constructions qu'il a lui-même bâties. Le talus du fossé et le mur des Achéens sont pour

le dieu comme des constructions de sable, que non seulement il détruit sans difficulté,

mais aussi sans raison significative. De même que dans les descriptions des enlèvements

de Pâris et d'Enée par Aphrodite et par Apollon, nous croyons que r(ei¤a indique ici le

caractère définitif et complet de l'anéantissement promu par le dieu. Du contraste entre

l'effort humain qui construit et le pouvoir divin qui détruit ressort le caractère passager

des réalisations humaines, de même que la valorisation de la parole comme le seul

moyen d'atteindre la gloire. Ce sont des thèmes importants de l'Iliade, beaucoup plus

que celui d'une 'facilité' quelconque des dieux à faire ou à défaire des choses461.

Après la mort de Sarpédon et le transport de son corps en Lycie par Apollon,

Patrocle néglige l'avertissement d'Achille et continue à poursuivre les Troyens:

Patrocle cependant, exhortant ses chevaux et Automédon, se met à la poursuite
des Troyens et des Lyciens. Pauvre sot! ce fut sa grande erreur: s'il avait
observé l'ordre du Péléide, il aurait échappé à l'horrible déesse de la noire mort.
Mais le vouloir de Zeus est toujours plus fort que celui d'un mortel. C'est lui qui
met même le vaillant en fuite et lui arrache effectivement la victoire, comme
d'autres fois il le pousse lui-même au combat. C'est Zeus, cette fois encore, qui
lâche la bride à son cœur dans sa poitrine.
(Iliade, XVI, 684-690)462

Le passage fait référence à la puissance et à l'imprévisibilité de l'intelligence de Zeus,

qui décide mystérieusement du destin des mortels et agit sans se révéler même aux

autres dieux. Le vocabulaire employé dans ce passage évoque le thème des paroles et

des actions vaines: l'adjectif nh/pioj indique l'incapacité de Patrocle à percevoir la suite

des événements annoncée par les paroles d'Achille; l'adverbe r(hi+di/wj exprime la façon

                                                            
461 Voir le commentaire de W. Kullmann sur ce passage (Das Wirken der Götter. Untersuchungen zur
Frage der Entstehung des homerischen ‘Götterapparatts’, p. 137-139): “Le dieu lui-même détruit le
mur".
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typique dont les dieux homériques interviennent négativement dans les événements

héroïques, en les faisant échouer. Employés à l'égard du même événement, nh/pioj, du

côté de Patrocle, et r(hi+di/wj, du côté de Zeus, traduisent la complémentarité cruelle des

comportements humains et divins menant à la ruine des premiers.

La conséquence de l'imprudence de Patrocle est le combat infortuné contre

Hector et, qui plus est, contre Apollon. Quand sa victoire est déjà certaine, le héros

Troyen se vante devant Patrocle, qui a encore le temps de lui dire:

[Patrocle à Hector:]
"Hector, il est trop tôt pour triompher si fort. Qui donc t'a donné la victoire?
Zeus le Cronide et Apollon. Ils m'ont dompté effectivement: ils ont eux-mêmes
détaché mes armes de mes épaules. Eussé-je devant moi trouvé vingt hommes
de ton genre, que tous eussent péri sur place, domptés par ma javeline. C'est le
sort funeste, c'est le fils de Létô, qui m'ont abattu, et, parmi les hommes,
Euphorbe. Tu n'es venu qu'en troisième, pour me dépouiller."
(Iliade, XVI, 844-850)463

Il n'y a pas de doute que Zeus et Apollon n'ont eu aucune difficulté à dompter Patrocle,

mais le héros dit ici qu'ensuite, lors de la participation d'Hector à la lutte, il n'y avait

déjà plus rien à faire: elle était déjà achevée effectivement.

Quand Glaucos reproche à Hector de ne pas se battre avec suffisamment d'ardeur

pour s'emparer du corps et des armes de Patrocle, le prince troyen lui répète les mêmes

paroles dont s'est servi plus tôt le poète pour décrire le comportement imprudent de

Patrocle: "le vouloir de Zeus (…) met même le vaillant en fuite et lui arrache

effectivement la victoire, comme d'autres fois il le pousse lui-même au combat" 464. Pour

Hector, un guerrier a quelque chose d'autre à respecter  que sa propre ardeur. Si lors de

sa mort Patrocle est l'exemple du héros démesuré, la même sagesse qui lui échappe

apparaît parfaitement assimilée par Hector dans sa pratique guerrière. Il est le chef à la

fois ardent et combatif. L'intelligence de Zeus est sans doute insondable mais ne veut

pas cacher entièrement ses effets.

                                                                                                                                                                                  
462 Voir en particulier Iliade, XVI, 689-690: [Dio£j no/oj] o(/j te kai£ a)/lkimon a)/ndra / r(hi+di/wj, o(/te
d )au)to£j e)potru/nh?si ma/xesqai.
463 Voir en particulier Iliade, XVI, 844-846 et 849-850: soi£ ga£r e)/dwke / ni/khn Zeu£j Kroni/dhj kai£
)Apo/llwn, oi(/ me da/massan / r(hi+di/wj: au)toi£ ga£r a)p )w)/mwn teu/xe )e(/lonto: (…) a)lla/ me moi¤r
)o)loh£ kai£ Lhtou¤j e)/ktanen ui(o£j, / a)ndrw¤n d )Eu)/forboj: su£ de/ me tri/toj e)cenari/zeij.
464 Iliade, XVII, 176-178 = XVI, 688-690.
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Achille a été trompé par Apollon, qui a pris la forme du troyen Agénor pour le

provoquer à le poursuivre et l'éloigner des murs de Troie465. Quand le héros s'en rend

compte, il reproche au dieu de s'ingérer dans la vie des mortels:

nu¤n d )e)me£ me£n me/ga ku¤doj a)fei/leo, tou£j de£ sa/wsaj
r(hi+di/wj, e)pei£ ou)/ ti ti/sin g )e)/deisaj o)pi/ssw:
h)¤ s )a)£n tisai/mhn, ei)/ moi du/nami/j ge parei/h."
 (/Wj ei)pw£n proti£ a)/stu me/ga frone/wn e)bebh/kei,
seua/menoj w(/j q )i(/ppoj a)eqlofo/roj su£n o)/xesfin,
o(/j r(a/ te r(ei¤a qe/h?si titaino/menoj pedi/oio:
w(£j  )Axileu£j laiyhra£ po/daj kai£ gou/nat )e)nw/ma.

[Achille à Apollon:] "(…)
Mais tu m'as voulu ravir une grande gloire, en sauvant les Troyens –
effectivement, puisque tu ne redoutes aucun châtiment à venir. Ah! je te
châtierais bien, moi, si j'en avais les moyens." Il dit, et, plein de superbe, s'en va
vers la ville. Il galope; on dirait un cheval vainqueur, suivi de son char, qui
court effectivement, en s'allongeant, dans la plaine. Tel Achille, rapide, joue des
pieds et des jarrets."
(Iliade, XXII, 18-24)

Les paroles du héros dénoncent le comportement injuste du dieu, qui a abusé de sa

supériorité pour lui enlever la gloire qu'il méritait. Achille aimerait combattre dans une

réalité où l'action ne peut réussir que lorsqu'elle risque de ne pas le faire. Mais ce genre

de justice est très loin du monde de l'Iliade, où les dieux font effectivement tout ce qu'ils

font. La vélocité effective du héros dans la suite de la scène le montre comme le grand

guerrier qu'il était, hautain et hardi, même devant un dieu.

Quand Ulysse, sous la fausse identité d'un Crétois, invente pour Eumée le récit

de sa vie et de son parcours accidenté jusqu'à Ithaque, il veut soulager celui-ci et lui dit

avoir connu 'Ulysse'. Après être resté sept ans en Egypte et un an en Phénicie, il arrive à

la terre des Thesprotes, où il connaît 'Ulysse', qui promet de l'accueillir chez lui. Il

demande à des voyageurs Thesprotes de l'emmener en Ithaque, mais ceux-ci

l'enchaînent lorsqu'ils y arrivent et font de lui leur esclave:

[Le Crétois (Ulysse) à Eumée:] "(…)
Mais eux-mêmes, les dieux, délièrent effectivement
mes liens; couvrant de ce haillon ma tête,
glissant le long de l'étrave polie, je me laissai tomber
dans la mer, puis, ramant de mes deux mains,
je nageai, et bientôt ressortais hors de leur portée.
Je montai pour gagner le plus épais d'un bois en fleurs
et m'y tapis. Avec de grands éclats de voix,
les Thesprotes battaient les lieux; mais il leur parut vain

                                                            
465 Iliade, XXI, 599-611.
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de chercher plus avant; ils se réembarquèrent
sur leur profond navire; c'étaient les dieux qui effectivement
 me cachaient et qui m'ont conduit à l'étable
d'un homme juste: il n'est pas l'heure de mourir pour moi."
(Odyssée, XIV, 348-358)466

Le récit du 'Crétois' est fictif mais pieux: Ulysse n'arrive pas au point de nommer les

dieux, mais ils participent comme ils le feraient à une situation 'réelle'. Les dieux délient

effectivement ses liens, c'est-à-dire sans la participation d'un mortel, et ils le cachent

effectivement, pour le sauver des Thesprotes. 'Délier les liens' et 'cacher' sont les deux

actions que le 'Crétois' n'aurait pas pu faire tout seul dans la situation où il se trouvait.

En vue de la cohérence du récit, Ulysse, qui est arrivé seul chez Eumée, invente ces

dieux anonymes mais intervenants, comme le veut la croyance homérique.

Ulysse rencontre Télémaque chez Eumée et, après avoir été transformé par

Athéna en homme plus jeune et plus vigoureux, révèle sa vraie identité à son fils.

Témoignant de la grande ressemblance qu'il a avec son père, Télémaque ne croit ni aux

paroles qu'il écoute, ni à l'image qu'il voit:

[Télémaque à Ulysse:]
"Non! tu n'es pas mon père, tu n'es pas Ulysse. Un dieu
m'ensorcelle pour que je pleure encore davantage.
Nul mortel en effet n'aurait pu machiner cela
par sa seule pensée, à moins qu'un dieu ne survenant
en ait effectivement fait un jeune homme ou un vieillard …
Il n'y a qu'un instant tu étais vieux et mal vêtu;
maintenant tu ressembles aux dieux qui règnent sur le ciel!"
L'ingénieux Ulysse alors lui répondit:
"Télémaque, il ne convient pas, quand ton père est ici,
d'en paraître à ce point surpris et confondu.
Non, il ne viendra pas ici d'autre Ulysse que moi,
c'est moi qui suis Ulysse, ayant beaucoup souffert, beaucoup erré,
qui reviens au bout de vingt ans dans ma patrie.
Ceci est l'œuvre de Pallas qui donne le butin:
c'est elle qui me rend tel qu'il lui plaît, elle le peut,
tantôt semblable à un mendiant et tantôt au contraire
à un homme encor jeune ayant sur lui de beaux habits.
Il est propice aux dieux qui possèdent le ciel immense
de glorifier ou de mortifier un mortel…"
(Odyssée, XVI, 196-212)467

                                                            
466 Voir en particulier Odyssée, XIV, 348-349 et 357-358: au)ta£r e)moi£ desmo£n me£n a)ne/gnamyan
qeoi£ au)toi£ / r(hi+di/wj (…) e)me£ d )e)/kruyan qeoi£ au)toi£ / r(hi+di/wj.
467 Voir en particulier Odyssée, XVI, 194-198 et 211-212: ou) su/ g ) )Odusseu/j e)ssi path£r e)mo/j,
a)lla/ me dai/mwn qe/lgei / o)/fr )e)/ti ma¤llon o)duro/menoj stenaxi/zw. / ou) ga/r pwj a)£n qnhto£j
a)nh£r ta/de mhxano/w?to / w(¤? au)tou¤ ge no/w?, o(/te mh£ qeo£j au)to£j e)pelqw£n / r(hi+di/wj e)qe/lwn
qei¤en ne/on h)e£ ge/ronta (…) r(hi+/dio/n de£ qeoi¤si, toi ou)rano£n eu)ru£n e)/xousin / h)me£n kudh¤nai
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Père et fils s’accordent sur un point important: l'action de transformer effectivement

l'apparence de quelqu'un, c'est-à-dire complètement, sans laisser de traces, ne peut

qu'être divine. La résistance de Télémaque est un réflexe naturel, compte tenu de tout ce

que font les dieux homériques. C'est pourquoi il n'emploie pas le mot qeo/j, mais

dai /mwn, un terme d'origine mystérieuse qui paraît renvoyer à l'instabilité et à

l'imprévisibilité des dieux. Dans la réponse à son fils, le héros lui fait comprendre que,

même si cela semble trop beau pour être vrai, il n'est pas impossible qu'il soit en fait le

père que Télémaque n'avait pas connu. Les dieux ne sont ni bons, ni prévisibles, mais il

peut arriver que leurs intérêts coïncident avec les nôtres, car parfois ils veulent ceci,

d'autres fois ils veulent cela468. Notre bien peut leur être propice.

Outre montrer l'effectivité qui caractérise l’action divine, nos considérations sur

l'épiphanie et les emplois de r(ei¤a / r(e/a / r(hi+di/wj soulignent qu'elle tend à échapper

aux hommes. L’action divine est effective, parce qu'elle s'achève complètement et est,

par conséquent, irréversible. Elle échappe à la perception des mortels pour qu'ils ne

partagent pas avec les dieux le pouvoir de décision. L'action des mortels est, en ce sens,

plus une réaction qu'une action, plus une suite qu'un début. C’est pour cette raison que,

dans la scène que nous venons d'analyser, Athéna attend qu'Eumée s'éloigne vers la ville

pour s'approcher d'Ulysse sous la forme d'une 'belle et grande femme' et le rendre de

nouveau beau469.

Non seulement l'action des dieux est, quand ils le veulent, imperceptible, mais

elle peut aussi impliquer aussi le maniement de la réalité visuelle. L’Iliade associe

l’adverbe r(ei=a et l’adjectif a)ri/gnwtoj pour exprimer que les dieux et tout ce qui est

divin s’imposent comme une apparence inconfondible. Le petit Ajax dit à l'Ajax

Télamonien avoir reconnu Poséidon, qui avait pris la forme du devin Calchas pour

s'approcher d'eux, les fortifier et les encourager:

i)/xnia ga£r meto/pisqe podw¤n h)de£ knhma/wn
r(ei¤ ) e)/gnwn a)pio/ntoj: a)ri/gnwtoi de£ qeoi/ per:

[Ajax, le fils d'Oïlée, à Ajax, le fils de Télamon:] "(…)
Je l'ai effectivement reconnu par derrière, alors qu'il s'éloignait, par l'allure de
ses pieds, de ses jambes. Les dieux sont très reconnaissables."
(Iliade, XIII, 71-72)

                                                                                                                                                                                  
qnhto£n broto£n h)de£ kakw¤sai.
468 L'instabililé des desseins divins est indiquée par la construction a)/llote me£n... a)/llote d )au)¤te
(Odyssée, XVI, 209-210).
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Pour protéger Hector, Zeus brise la corde de l'arc de Teucros, qui était prêt à atteindre le

prince Troyen. Hector le remarque et annonce à ses compagnons la protection divine:

[Hector à ses guerriers:]
"Troyens, et Lyciens, et Dardaniens experts au corps à corps, soyez des
hommes, amis, rappelez-vous votre valeur ardente, au milieu des nefs creuses.
Oui, j'ai vu de mes yeux les traits d'un héros s'égarer sous l'action de Zeus. Le
secours que Zeus prête aux hommes est effectivement reconnaissable, soit
qu'aux uns il offre la gloire suprême, ou qu'il en affaiblisse d'autres en se
refusant à  les secourir."
(Iliade, XV, 486-493)470

Sous l'influence de l' Iliade, XV, 490, la formule r(ei¤a d )a)ri/gnwtoj / -th apparaît

peut-être aussi dans l'Odyssée en référence à des êtres et à des objets envisagés comme

divins: la descendance d’un homme privilégié, Artémis, la princesse Nausicaa, la

demeure d’Alcinoos et celle d’Ulysse471. Dans cette expression, l’emploi de r(ei=a

exprime l'action de l'apparence divine, effective comme les paroles des dieux.

La même effectivité de l'apparition somptueuse des dieux et des constructions

divines se manifeste à l'inverse quand Circé ne se fait pas remarquer par Ulysse et ses

compagnons lors de leur expédition dans l'Hadès:

)All )o(/te dh£ r( )e)pi£ nh¤a qoh£n kai£ qi¤na qala/sshj
h)/?omen a)xnu/menoi, qalero£n kata£ da/kru xe/ontej,
to/fra d )a)/r )oi)xome/nh Ki/rkh para£ nhi£+ melai/nh?
a)rneio£n kate/dhsen o)/i+n qh¤lu/n te me/lainan,
r(ei¤a parecelqou¤sa: ti/j a)£n qeo£n ou)k e)qe/lonta
o)fqalmoi¤sin i)/doit ) h)£ e)/nq )h)£ e)/nqa kio/nta;

Alors que, vers le prompt navire et le bord de la mer,
nous marchions affligés, pleurant à chaudes larmes,
Circé était venue auprès du noir navire
y lier un agneau et une brebis noire,
passant effectivement inaperçue: et qui pourrait surprendre
s'il n'y consent, les démarches d'un dieu?"
(Odyssée, X, 569-574)472

                                                                                                                                                                                  
469 Odyssée, XVI, 154-178.
470 Voir en particulier Iliade, XV, 490: r(ei¤a d )a)ri/gnwtoj Dio£j a)ndra/si gi/gnetai a)lkh/.
471 Odyssée, IV, 207-208: r(ei¤a d ) a)ri/gnwtoj go/noj a)ne/roj; VI, 107-108: [ )/Artemij] pasa/wn d
)u(pe£r h(/ ge ka/rh e)/xei h)de£ me/twpa, / r(ei¤a t )a)rignw/th pe/letai, kalai£ de/ te pa¤sai; VI, 300-
301: [dw/mata] r(ei¤a d ) a)rignw/t )e)sti£ kai£ a)£n pa/i+j h(gh/saito / nh/pioj; XVII, 265 et 273:
[dw/mata] r(ei¤a d ) a)rignw/t )e)sti£ kai£ e)n polloi¤sin i)de/sqai (…) r(ei¤ )e)/gnwj, e)pei£ ou)de£ ta£ t
)a)/lla per e)ssi a)noh/mwn. Sans l'adverbe r(ei¤a, le vocatif a)ri/gnwte apparaît dans l'Iliade, XVII, 375.
472 Nous modifions la traduction de P. Jaccottet pour le vers 573, qui le traduit: "passant sans peine
inaperçue".
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L'invisibilité est l'une des marques de l'effectivité divine chez Homère. Au moment où

Ulysse et ses compagnons apprennent qu'ils iront dans l'Hadès et se désespèrent, la

présence invisible de Circé rappelle au lecteur l'importance de la collaboration divine.

Regardons maintenant les trois passages où les dieux sont désignés comme

"ceux qui vivent effectivement". Au chant VI de l’Iliade, Diomède se trouve devant

Glaucos, fils d’Hippoloque, un guerrier troyen qui lui était jusqu’alors inconnu.

Diomède lui demande s’il ne serait pas un dieu, car il faut à tout prix éviter l'erreur de

lutter contre un immortel, comme il était arrivé à Lycourgue. Ayant poursuivi les

nourrices de Dionysos, ce héros a souffert de terribles punitions de la part des dieux:

[Diomède à Glaucos:] "(…)
Mais contre celui-ci les dieux, qui effectivement vivent, s’indignèrent alors; le
fils de Cronos en fit un aveugle; et, même ainsi, il ne vécut pas longtemps: il
était devenu un objet d’horreur pour tous les Immortels. Je ne voudrais pas dès
lors combattre à mon tour les dieux bienheureux. Si, par contre, tu n'es qu'un
mortel vivant du fruit de la terre, alors viens plus près, et tu arriveras plus vite
au terme fixé pour ta perte."
(Iliade, VI, 138-143)473

Au chant IV de l’Odyssée, Pénélope est angoissée par l’embuscade que les prétendants

avaient préparée contre Télémaque. Seule dans sa chambre, elle finit par s’endormir.

Pour la soulager, Athéna envoie dans son rêve une image sous la forme d’Iphthimé, la

fille d’Icare:

[L'image d’Iphthimé à Pénélope:]
"Pénélope, dors-tu, en proie à la tristesse?
Les dieux, qui effectivement vivent, ne veulent plus
te voir pleurer et t'affliger; le retour de ton fils
peut encore se faire: il n'est point coupable envers eux."
(Odyssée, IV, 804-807)474

Un peu plus loin, au chant V, Hermès vient annoncer à Calypso l’ordre de Zeus de

laisser Ulysse partir. Colérique, la déesse répond au messager divin:

[Calypso à Hermès:]
"Vous êtes sans pitié, dieux plus jaloux que les mortels!
qui détestez de voir une déesse avec un homme
ouvertement, quand elle l'a pris pour époux!
Ainsi lorsque l'aurore aux doigts de rose eut pris Orion,

                                                            
473 Voir en particulier Iliade, VI, 138: tw=? me\n e)/peit )o)du/santo qeoi\ r(ei=a / zw/ontej.
474 Voir en particulier Odyssée, IV, 805-806: ou) me/n s )ou)de\ e)w=si qeoi\ r(ei=a zw/ontej / klai/ein ou)d

)a)ka/xhsqai.
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votre rage n'eut pas de cesse, dieux qui effectivement vivent,
que la pure Artémis au trône d'or, en Ortygie,
ne l'eût en s'approchant frappé de ses plus tendres flèches…"
(Odyssée, V, 118-125)475

L'expression "dieux qui vivent effectivement" est employée dans ces trois passages à

l'intérieur d'un contraste. Les deux premiers passages comparent "les dieux qui vivent

effectivement" à un mortel infortuné, le 'puissant Lycourgue', d'abord, et Pénélope 'en

proie à la tristesse', ensuite. Dans le troisième passage, l'expression est énoncée par une

déesse qui croit provoquer la jalousie des dieux avec un bonheur auquel ils lui obligent

maintenant à renoncer. La comparaison entre les mortels et les immortels des deux

premiers passages est remplacée dans le troisième passage par celle qui est faite entre

les divinités inférieures et supérieures, mais nous croyons que cette adaptation ne

modifie pas tellement son sens principal, puisqu'une différence de rang continue à être

déterminante476.

Le recours à l'expression qeoi\ r(ei=a zw/ontej paraît être déterminé par la

combinaison des oppositions entre la mortalité et l'immortalité, d'un côté, et entre 'être

malheureux' (par sa propre faute ou non) et 'vivre effectivement', de l'autre: qu'ils

punissent un criminel, qu'ils s'apitoient sur le sort de quelqu'un ou qu'ils soient jaloux,

les dieux sont dits 'vivre effectivement' en opposition à celui à l'égard de qui ils ont pris

une décision irrévocable. Et c'est en ce sens, comme nous le disions, que le cas de

Calypso ne serait une exception qu'en apparence, car, bien qu'elle soit une déesse, elle

n'est pas moins obligée que Lycourgue ou que Pénélope à accepter la décision que lui

prescrivent Zeus et les dieux olympiens.

Dans ces trois passages, l'expression qeoi\ r(ei=a zw/ontej apparaît dans un

dialogue à propos duquel le poème nous donne aussi d'autres renseignements. Nous

pouvons évaluer, dans chaque cas, les raisons du contraste auquel cette expression

renvoie, car elle sert à persuader ou à dissuader l'autre participant du dialogue. La

traduction traditionnelle de qeoi\ r(ei=a zw/ontej par "dieux qui vivent facilement"

interprète le contraste mis en jeu par cette expression comme celui qui existe entre

'vivre facilement' et 'vivre difficilement'. Deux raisons, cependant, nous semblent

déconseiller cette interprétation: (i) la notion d'une 'vie facile' ne caractérise pas

exactement les dieux homériques dans les diverses situations où ils sont représentés; (ii)

                                                            
475 Voir en particulier Odyssée, V, 121-124: w(£j me£n o(/t ) (Wri/wn )e(/leto r(ododa/ktuloj  )Hw£j, /
to/fra oi( h)ga/asqe qeoi\ r(ei=a zw/ontej, / h(¤oj e)n  )Otrugi/h? xruso/qronoj  )/Artemij a(gnh£ / oi(¤j
a)ganoi¤j bele/essin e)poixome/nh kate/pefnen.
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la 'vie difficile' qui contrasterait avec la supposée 'vie facile' des dieux peut être

attribuée à Lycourgue et à Pénélope, mais pas à Calypso, qui doit accepter l'ingérence

de Zeus exactement parce que – selon sa propre interprétation - elle est trop heureuse

dans les bras d'un mortel.

Parmi les auteurs qui interprètent qeoi\ r(ei=a zw/ontej comme une allusion à la

vie privilégiée des dieux, citons W. B. Stanford, qui rappelle que r(ei=a zw/ontej

contraste avec oi)zuroi£ brotoi/, 'misérables mortels'477. Il y aurait une opposition entre

la souffrance des uns et la 'vie facile' des autres. Mais quelle serait la souffrance des

mortels, que les dieux ne connaissent point? L’Iliade associe, en effet, oi)zu/j, 'misère', à

po/noj et à ka/matoj, 'travail pénible', 'effort', 'fatigue' 478. Dans une interprétation

comme celle de W. B. Stanford, la notion d'une 'vie facile' des dieux est inférée des

passages qui affirment l'instabilité et la précarité de la vie des hommes. Rappelons, par

exemple, ce que dit Zeus quand il voit les chevaux immortels d'Achille souffrir à cause

de la mort de Patrocle:

ou) me£n ga£r ti/ pou/ e)stin o)izurw/teron a)ndro£j
pa/ntwn o(/ssa te gai¤an e)/pi pnei/ei te kai£ e(/rpei.

[Zeus:]
"Rien n'est plus misérable que l'homme, entre tous les êtres qui respirent et qui
marchent sur la terre."
(Iliade, XVII, 446-447)

Evoquons aussi ce que dit Apollon à Poséidon, après que celui-ci lui a reproché de

vouloir l'affronter au nom des Troyens:

[Apollon à Poséidon:]
"Ébranleur du sol, tu me diras que j'ai l'esprit atteint, si je partais en guerre
contre toi pour de pauvres humains, pareils à des feuilles, qui tantôt vivent
pleins d'éclat, en mangeant le fruit de la terre, et tantôt se consument et tombent
au néant. Arrêtons au plus vite ce combat, et laissons-les régler eux-mêmes
leurs querelles."
(Iliade, XXI, 462-467)

                                                                                                                                                                                  
476 Comme le note B. Hainsworth dans  The Odyssey: a commentary I, ad loc.
477 Homère, Odyssée, édition et notes par W. B. Stanford, vol. I, ad. Odyssée, IV, 805. Outre oi+)zuroi¤si
brotoi/si (Iliade, XIII, 569 et Odyssée, IV, 197) rappelons aussi deiloi¤si brotoi¤si (Iliade, XXII, 31,
76, XXIV, 525; Odyssée, XI, 19, XII, 341, XV, 408).
478 Iliade, XIII, 2 et XV, 365 et Odyssée, VIII, 529. Voir GEL, s.v. oi)zu/j.
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Rappelons, finalement, ce que dit Achille à Priam, à propos des souffrances que le roi troyen a

vécues jusqu'au moment où ils se rencontrent:

[Achille à Priam:]
"Allons! viens, prends place sur un siège; laissons dormir nos douleurs dans nos
âmes, quel que soit notre chagrin. On ne gagne rien aux plaintes qui glacent les
cœurs, puisque tel est le sort que les dieux ont filé aux pauvres mortels: vivre
dans le chagrin, tandis qu'ils demeurent, eux, exempts de tout souci."
(Iliade, XXIV, 523-526)479

A ce moment tellement important du récit, où la trame s'achève et Achille se révèle

pieux et compatissant, le héros affirme que les dieux sont "exempts de tout souci":

a)khde/ej. Pourtant, ce n'est pas exactement ce que nous voyons tout au long du poème,

où les dieux se disputent, se mettent en colère, sont blessés et souffrent aussi bien du

résultat des combats que de la mort de ceux qu'ils aiment. Leur mépris pour le genre

mortel en général ne les empêche pas de partager avec leurs protégés quelques unes de

leurs souffrances inévitables.

On est donc obligé de conclure qu'Achille affirme à propos des dieux ce que le

récit des poèmes ne confirme pas entièrement. La même chose pourrait se passer quand

l'expression qeoi\ r(ei=a zw/ontej est employée par Diomède: pour souligner la

supériorité des dieux, le héros leur attribue une vie 'aisée' qui n'est pas exactement la

leur. Quant aux deux autres occurrences de l'expression, l'interprétation qui veut garder

la notion d'une 'vie facile' doit être plus subtile. Le rêve envoyé par Athéna se référerait

à la 'vie facile' des dieux pour donner à Pénélope le sentiment d'une communauté des

immortels paisible et accueillante, concernée par le bonheur de la reine d'Ithaque et de

sa famille. Dans le cas de Calypso, il s'agirait d'un tour d'ironie: la nymphe serait

parfaitement au courant de toutes les souffrances des dieux, mais voudrait dénoncer

l'abus de pouvoir en ce qui concerne leur ingérence dans sa vie amoureuse. C'est

exactement parce qu'ils ne sont pas heureux comme ils le voudraient, que les dieux en

général, et Zeus en particulier, ne peuvent pas supporter qu'elle, Calypso, le soit.

Un autre chemin se présente encore pour essayer de garder l'interprétation d'une

'vie facile des dieux': malgré leurs sentiments et leurs souffrances, malgré quelques

incidents ni trop graves ni trops longs (compte tenu de leur immortalité), les dieux ont

                                                            
479 Voir en particulier Iliade, XXIV, 525-526: w(j ga\r e)peklw/santo qeoi\ deiloi=si brotoi=si, /
zw/ein a)xnume/noij au)toi\ de/ t )a)khde/ej ei)si/. L'instabilité et la souffrance qui caractérisent l'existence
humaine sont mises en évidence par Achille dans tout ce qu'il dit à Priam à cette occasion, notamment
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une vie qui leur exige sans doute moins que celle des mortels. Leur souffrance étant

limitée, leur existence peut être considérée comme 'facile' grosso modo. Il s'agit, en

effet, d'un angle d'abordage possible pour certains aspects de la religion grecque,

notamment pour les dieux souverains. En étudiant les peuples de l’Afrique et de la

Malasie, M. Eliade a montré que les divinités ouraniennes sont des divinités suprêmes,

passives et éloignées des hommes et qui, au contraire des dieux inférieurs, ne jouent

qu’un rôle insignifiant dans les cultes.480 Selon J. Rudhart, ces mêmes caractéristiques

s’attribuent aussi à d’autres dieux suprêmes que les dieux célestes, comme Océanos et

Téthys. Divinités primordiales de l’ancienne cosmogonie, à peine entrevues par de

brèves allusions dans les poèmes homériques, ces deux dieux restent éloignées de

l’action principale du récit de l'Iliade.481 Ils peuvent, en ce sens, être considérés comme

des dei otiosi, pour reprendre l'expression de Cicéron, parce qu'ils bénéficient d'une

sérénité et d'un contentement que nous pouvons évaluer comme une 'vie facile'. Le

problème de cette interprétation est, cependant, qu'Ouranos, Zeus, Océanos et Téthys ne

constituent qu'une partie restreinte du panthéon homérique482. De surcroît, cette

interprétation est trop générique pour expliquer le contexte des trois occurrences de

l'expression qeoi\ r(ei=a zw/ontej483.

Les controverses autour de l'interprétation de l'expression qeoi\ r(ei=a zw/ontej

peuvent être inclues dans l'ancienne difficulté à accepter la représentation homérique

des dieux comme une manifestation authentique de la religion grecque. Outre

l'importance de l'interprétation de l'adverbe r(ei=a, il faut aussi noter qu'il n’y a aucune

autre attribution homérique du verbe za/w ou du substantif zwh/ à un, plusieurs ou tous

les dieux. L'adverbe r(ei=a est ainsi le terme qui ajoute au verbe za/w le sens qui lui

permet d'être attribué aux dieux. Il nous faut maintenant demander quel sens de 'vie'

peut être en jeu dans cette expression exceptionnelle puisque, n'étant pas mortels, les

dieux ne sont pas des 'vivants' comme nous484. Si l'aspect duratif du participe présent

                                                                                                                                                                                  
quand il observe le mélange de bonheur et de malheur des destins de Priam et de Pélée (518-550; ce
passage a été commenté par J. S. Clay, The wrath of Athena. Gods and men in the 'Odyssey', p. 215-216).
480 Eliade (M.), Traité d’histoire des religions, Paris,1986, p. 52-55. E. Lévy, “Peut-on parler d’une
religion grecque?”, p. 12-13, observe que “les divinités primordiales comme Gè ou surtout Ouranos ne
jouent qu’un rôle limité dans le culte”. L’auteur renvoie aussi au fichier ‘Ouranos’ du Lexikon
Iconographicum Mythologiae Classicae (vol. VII), qui informe qu’Ouranos “semble avoir été délaissé par
les artistes Grecs”.
481 Rudhart (J.), Le thème de l’eau primordiale dans la mythologie grecque, Berne, 1971, p. 123.
482 Cicéron, De natura deorum, III, 93.
483 L'opinion manifestée par W. Leaf dans son édition, selon laquelle l'expression qeoi\ r(ei=a zw/ontej est
tout simplement “une expression odysséenne”, ne nous paraît pas justifiable.
484 L'expression zwoi£ brotoi/ nous rappelle que non seulement il faut vivre pour être mortel, comme il
faut aussi être mortel pour vivre (Iliade, XVIII, 539; Odyssée, XXIII, 187, au singulier).
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zw/ontej souligne que les dieux sont en train de vivre pendant toute notre existence,

l'emploi homérique sélectif de za/w doit, à son tour, nous mettre en garde contre une

compréhension de la 'vie' et du 'vivre' trop banale, comme la simple expérience du cours

du temps.

Selon notre interprétation des occurrences de r(ei¤a / r(e/a / r(hi+di/wj, les dieux

sont les r(ei=a zw/ontej non pas parce qu’ils ne s'efforcent pas d’atteindre leurs buts,

mais parce que leur effort est pleinement récompensé, pleinement fructueux. L’épithète

r(ei=a zw/ontej indique que les dieux non seulement font effectivement ce que les

hommes ne pourraient pas faire, mais qu’en plus, ils sont en train de vivre effectivement

pendant que nous nous débattons avec la ferveur de nos désirs inachevés: leur existence

est le sens de la nôtre. Diomède veut montrer à Glaucos que les dieux ne négligent rien

relativement au prestige qu'ils méritent de notre part. L'image d'Iphtimè fait comprendre

à Pénélope que pendant l'absence d'Ulysse elle n'est pas non plus négligée par les dieux,

qui surveillent du haut les événements mortels. Calypso fait observer à Hermès qu'elle

n'a pas oublié son rang inférieur en comparaison aux olympiens. L'ironie de la nymphe

consiste à omettre la vraie raison de l'ordre de Zeus – le droit d'Ulysse de retourner à

Ithaque – en la remplaçant par une jalousie supposée qui, si elle était réelle,

désavouerait la grandeur de l'existence divine. Ce sont les paroles colériques d'une

femme dans l’imminence d’être abandonnée. Dans ces trois situations, la privation que

souffre ou que souffrira un des participants du dialogue est relativisée par l'existence

pleine des dieux.

1.3.1.2 L'effectivité héroïque

Nos réflexions jusqu'à présent montrent que l’interprétation de l’adverbe r(ei=a à

partir de la notion de ‘facilité’, c'est-à-dire d' 'absence d'effort', tient à une vision

préconçue des divinités, selon laquelle la principale distinction entre les mortels et les

immortels serait la présence ou l’absence d’effort dans l'accomplissement d'actions

particulièrement exigeantes. Prenons comme exemple de cette mauvaise compréhension

le commentaire d'E. R. Dodds sur l'influence du me/noj dans le comportement des héros

de l'Iliade:

"C'est une expérience anormale. Et des hommes dans un état de me /noj
divinement accentué se comportent, jusqu'à un certain point, anormalement. Ils
peuvent accomplir avec aisance (r(e/a) les prouesses les plus difficiles, ce qui est
un signe traditionnel de puissance divine. Ils peuvent même, comme Diomède,
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combattre impunément les dieux – action qui, pour des hommes à l'état normal,
serait excessivement dangereuse"485.

E. R Dodds a raison de dire que l'accomplissement d'une action r(e/a "est un signe

traditionnel de puissance divine", mais il se trompe lorsqu'il interprète ces occurrences

comme, tout simplement, des moments d' 'aisance'. Sa difficulté à remarquer la

particularité de la représentation homérique de l'action divine devient encore plus

évidente lorsque, dans la note 56 à la même page, il glose les passages cités avec le vers

100 des Suppliantes d'Eschyle: pa¤n a)/ponon daimoni/wn. Au lieu de considérer

l'adverbe r(e/a prioritairement dans la problématique du rapport entre la parole et

l'action, comme nous le proposons, E. R. Dodds renvoie son interprétation au thème de

l'effort (po/noj), lequel, cependant, ne constitue qu'un des divers aspects de la

participation divine à l'action héroïque. Soit dans l'Iliade, soit dans l'Odyssée, r(ei¤a /

r(e/a / r(hi+di/wj caractérisent des actions héroïques quand elles sont ou peuvent être (car

cela n'est pas toujours explicite) l'objet de la collaboration divine. Et quelquefois - ce qu'

E. R. Dodds néglige complètement - r(ei¤a / r(e/a / r(hi+di/wj caractérisent l'action

accomplie par un artisan et n'ont aucun rapport au me/noj ou à la guerre.

Outre les trois formules que nous avons déjà citées, les poèmes homériques

connaissent aussi deux autres où r(ei¤a / r(e/a / r(hi+di/wj sont employés. Au lieu de r(ei¤a,

ces deux autres formules emploient les formes plus récentes r(e/a et r(hi+di/wj. La

première d'entre elles exprime l'effectivité visible dans une action demandant une force

plusieurs fois supérieure à celle dont est normalement capable un mortel, comme dans

l’aristeia de Diomède:

Ai)nei/aj d )a)po/rouse su£n a)spi/di douri/ te makrw?¤,
dei/saj mh/ pwj oi( e)rusai/ato nekro£n  )Axaioi/,
a)mfi£ d )a)/r )au)tw¤? bai¤ne le/wn w\(j a)/lki\ pepoiqw/j
pro/sqe de/ oi( do/ru t )e)/sxe kai£ a)spi/da pa/ntos )e)i/shn,
to£n kta/menai memaw£j o(/j tij tou¤ g )a)nti/j e)/lqoi,
smerdale/a i)a/xwn: o( de\ xerma/dion la/be xeiri\
Tudei/dhj, me/ga e)//rgon, o(\ ou) du/o g  )a)/ndre fe/roien,
oi(=oi nu=n brotoi/ ei)s ), o( de/ min r(e/a pa/lle kai\ oi)=oj:
tw¤? ba/len Ai)nei/ao kat )i)sxi/on, e)/nqa/ te mhro£j
i)sxi/w? e)nstre/fetai, kotu/lhn de/ te/ min kale/ousin:

Enée saute à terre, avec sa longue pique et son bouclier. La terreur le prend que
les Achéens ne lui viennent tirer le cadavre, et il se place à ses côtés, pour le
défendre. On dirait un lion qui s’assure en sa force. Il tient sa lance en avant
ainsi que son écu bien équilibré, avide de tuer qui marchera sur lui et poussant

                                                            
485 Dodds (E. R.), Les Grecs et l''irrationnel, p. 20.



193

des cris effroyables. Alors le fils de Tydée, dans sa main, prend une pierre.
L’exploit est merveilleux: deux hommes, deux hommes d’aujourd’hui, ne la
porteraient pas. Il la brandit, lui, seul, effectivement. Il en frappe Enée à la
hanche, à l’endroit où la cuisse tourne dans la hanche et qu’on nomme ‘cotyle’.
(Iliade, V, 297-306)

Bien que présente à côté de Diomède, l’ayant fortifié avant le combat contre les

Troyens, Athéna n’est pas mentionnée maintenant486. L'effectivité avec laquelle

Diomède accomplit l'action corporelle très exigeante de lever la grande pierre doit

certainement être attribuée à la puissance que lui avait transmise la déesse, mais le poète

le compare aux hommes du passé indépendamment de toute participation divine. Les

poèmes homériques ne séparent pas l'excellence d'un héros du soutien divin qu'il peut

recevoir487. L'emphase est placée sur la ligne qui sépare le faire du ne pas faire, et non

sur l'éventuelle 'commodité' ou 'facilité' qui caractériserait un tel faire: Diomède va

jusqu'au bout et – nous le savons, grâce à Athéna - soulève entièrement la pierre, une

condition nécessaire pour qu'il puisse la jeter. "Même seul", il accomplit un événement

impossible pour nous 'aujourd'hui'.

La formule oi(=oi nu=n brotoi/ ei)s ): o( de/ min r(e/a pa/lle kai\ oi)=oj apparaît

une deuxième fois lors de l'assaut du mur achéen par les Troyens. Avant de citer le

passage, introduisons notre commentaire par une citation partiale de la formule, un peu

plus tôt, quand l'Ajax Télamonien tue le compagnon de Sarpédon, Épiclès:

Il le frappe avec une pierre luisante, rugueuse, qui se trouve, énorme, à
l'intérieur du mur, très haut, près d'un parapet; même à deux mains un homme
ne la tiendrait effectivement pas, un homme en pleine force – de ceux
d'aujourd'hui. Il la soulève, lui, et la jète d'en haut. Il enfonce ainsi le casque à
quatre bossettes; il broie tous les os de la tête; Epiclès choit, pareil à un
plongeur, du mur élevé: la vie abandonne ses os.
(Iliade, XII, 380-386)488

Même sans l'emploi intégral de la formule, l'adverbe r(e/a continue à apparaître pour

marquer la différence entre ce que fait Ajax et ce que sont capables de faire les "mortels

                                                            
486 Diomède prie à Athéna, qui accueille sa prière (Iliade, V, 121-122): tou¤ d )e)/klue Palla£j  )Aqh/ne,
/ gui¤a d )e)/qhke e)lafra/ po/daj kai£ xei¤raj u(/perqen. Iliade, V, 121-122 = XXIII, 771-772 (Athéna
rend légères les jambes d'Ulysse); V, 122 = XIII, 61 (Poséidon rend légères les jambes des deux Ajax).
487 Sur l'importance relative de l'aide divine dans l'Iliade, rappelons le commentaire de K. Reinhardt
(“Das Parisurteil”, p. 33): “Les dieux ne s’occupent de rencontrer que celui qui a déjà en soi ce
qu’exprime la rencontre”.
488 Voir en particulier Iliade, XII, 381-383: ou)de/ ke/ min r(e/a / xei/ress )a)mfote/rh?j e)/xoi a)nh£r ou)de£
ma/l )h(bw¤n, / oi(¤oi nu¤n brotoi/ ei)s ): o( d )a)r u(yo/qen e)/mbal )a)ei/raj.
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tels qu'ils sont aujourd'hui". La formule tout entière apparaît ensuite, quand Hector

encourage ses guerriers à escalader le mur des Achéens:

 £(Wj fa/t )e)potru/nwn, oi( d )ou)/asi pa/ntej a)/kouon,
i)/qusan d )e)pi£ tei¤xoj a)olle/ej: oi( me£n e)/peita
krossa/wn e)pe/bainon a)kaxme/na dou/rat )e)/xontej,
(/Ektwr d )a(rpa/caj la¤an fe/ren, o(/j r(a pula/wn
e(sth/kei pro/sqe, prumno£j paxu/j, au)ta£r u(/perqen
o)cu£j e)/hn: to\n d ) ou)/ ke du/ )a)ne/re dh/mou a)ri/stw
r(hidi/wj e)p )a)/macan a)p )ou)/dei o)xli/sseian
oi(¤oi nu¤n brotoi/ ei)si ): o( de/ min r(e/a pa/lle kai\ oi)=oj:
to/n oi( e)lafro\n e)/qhke Kro/nou pa/ij a)gkulomh/tew.
 (Wj d )o(/te poimh\n r(ei=a fe/rei po/kon a)/rsenoj oi)o\j,
xeiri\ labw\n e(te/rh?, o)li/gon te min a)/xqoj e)pei/gei,
w(£j  (/Ektwr i)qu£j sani/dwn fe/re la¤an a)ei/raj,
ai( r(a pu/laj ei)/rnuto pu/ka stibarw¤j a)rarui/aj,
dikli/daj u(yhla/j: doioi£ d )e)/ntosqen o)xh¤ej
ei)¤xon e)phmoiboi/, mi/a de£ klhi£j e)parh/rei.

Ainsi parle-t-il pour les entraîner; tous, de leurs oreilles, l'entendent: ils foncent
sur le mur en masse compacte. Ils grimpent sur les corbeaux, leurs lances aiguës
à la main, tandis qu’Hector se saisit d’une pierre et l’enlève. Elle était là devant
la porte; elle est large à la base et pointue dans le haut; deux hommes, les
meilleurs de leur peuple, ne la léveraient effectivement pas du sol, pour la mettre
sur un chariot – du moins deux hommes d’aujourd’hui. Il la brandit, lui,
effectivement, tout seul: le fils de Cronos le fourbe, pour lui, l’a rendue légère.
On dirait un berger qui porte effectivement la toison d’un bélier; il la tient d’une
seule main et ce n’est pour lui qu’un léger fardeau. C’est ainsi qu’Hector porte
la pierre qu’il vient de soulever. Il l’emporte droit aux vantaux qui ferment
solidement la porte vigoureusement charpentée, droit aux deux hauts vantaux.
(Iliade, XII, 442-456)

De même que Diomède plus tôt, Hector soulève maintenant une pierre que deux

hommes d'aujourd'hui "ne lèveraient effectivement pas du sol", mais dans son cas l'aide

divine est explicitée par le poète: "il la brandit, lui, effectivement, tout seul" grâce à

l'intervention de Zeus, qui l'a rendue plus légère. Un troisième emploi de r(ei¤a / r(e/a /

r(hi+di/wj est encore fait quand le poète compare l'action du héros à un berger qui "porte

effectivement la toison d'un bélier", en la tenant d'une seule main. Ces trois emplois

combinent la supériorité du héros et l'aide divine et les comparent à l'occupation

quotidienne qui ne demandent du berger aucun effort ni aucune attention particulière.

L'expérience la plus banale et la plus facile du berger est évoquée pour traduire la

confiance et l'efficacité d'Hector quand il se lance à faire ce qui lui serait normalement

impossible. Pour le héros troyen qui se bat, en dixième année de guerre, pour sa cité et

pour son honneur, ce n'est pas la force, l'effort ou la facilité de l'action qui comptent,

mais une supériorité d'origine divine qui inclut ici la participation directe du dieu
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suprême. L'effectivité d'Hector s'explique par la légèreté soudaine de la pierre, mais

cette légèreté exceptionnelle se doit aux chemins insondables de la volonté de Zeus,

auxquels même Héra n'a pas accès489.

Le duel entre Achille et Enée offre de nouvelles occasions pour le déploiement

de l'effectivité héroïque. Après les paroles de provocation entre les deux héros, Enée

commence le combat:

 )¤H r(a, kai£ e)n deinw¤? sa/kei h)/lasen o)/brimon e)/gxoj,
smerdale/w?: me/ga d )a)mfi£ sa/koj mu/ke douro£j a)kwkh¤?.
Phlei/+dhj de£ sa/koj me£n a)po£ e(/o xeiri£ paxei/h?
e)/sxeto tarbh/saj: fa/to ga£r dolixo/skion e)/gxoj
r(e/a dieleu/sesqai megalh/toroj Ai)nei/ao,
nh/pioj, ou)d )e)no/hse kata£ fre/na kai£ kata£ qumo£n
w(j ou) r(hi+/di )e)sti£ qew¤n e)rikude/a dw¤ra
a)ndra/si ge qnhtoi¤si damh/menai ou)d )u(poei/kein.

Il dit, et il pousse sa puissante pique dans le bouclier terrible, effrayant. L'orbe
du grand écu gémit sous la pointe de la lance, et le Péléide, de sa forte main,
écarte le bouclier de son corps: il a peur, il se dit que la longue javeline du
magnanime Enée peut effectivement le traverser. Pauvre sot, qui ne se rend pas
compte en son âme et en son cœur qu'il n'est pas propice à de simples mortels
de détruire ou faire céder les glorieux présents d'un dieu!
(Iliade, XX, 259-266)

Dans l'innocence typique des mortels, Achille croyait que la javeline d'Enée pouvait

effectivement traverser le bouclier fait par Hépheste. Cette innocence s'exprime par la

dimension prospective caractéristique de la langue homérique, qui jette constamment les

héros dans des situations où ils anticipent des actions, les leurs ou celles des autres. Aux

vers 262-263, Achille emploie l'adverbe r(e/a dans la construction de fhmi/ avec un

infinitif futur que nous avons commentée plus haut: fa/to ga£r dolixo/skion e)/gxoj /

r(e/a dieleu/sesqai megalh/toroj Ai)nei/ao. En s'agissant de l'anticipation d'un

événement qui ne s'est pas accompli, r(e/a exprime la réalité effective qui échappe

constamment aux héros. Même un grand héros comme Achille se plie à la surprenante

effectivité d'Hépheste.

La dimension prospective de la langue homérique continue à déterminer le

passage quand le poète qualifie Achille de nh/pioj, terme souvent associé au refus

mortel d'accepter les signes divins, comme nous l'avons aussi remarqué plus haut.

L'emploi de cet adjectif est justifié ensuite par une affirmation qui inclut une des huit

occurrences homériques de l'adjectif r(hi+/dioj: Achille ne se rend pas compte "qu'il n'est

                                                            
489 Comme le lui dit Zeus lui-même, dans l'Iliade, I, 545-550.
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pas propice à de simples mortels de détruire ou faire céder les glorieux présents d'un

dieu". Des deux caractéristiques de l'effectivité divine, l'imprévisibilité et

l'irréversibilité, la première est mise en évidence par l'étonnement d'Achille, la

deuxième, par l'affirmation concernant les dons divins. Observons encore que dans

l'Iliade, XX, 265-266, aussi bien que dans l'Odyssée, XVI, 211-212, l'adjectif r(hi+/dioj,

au neutre r(hi+ /dion, qualifie un verbe à l'infinitif en correspondance à un emploi

antérieur de l'adverbe r(hi+di/wj 490. Des trois occurrences homériques du neutre

r(hi+/dion, deux semblent être influencés par une occurrence prochaine de l'adverbe de la

même racine.

Dans la suite du combat, Enée frappe Achille avec une pierre énorme:

(…) au)ta£r  )Axilleu£j
e)mmemaw£j e)po/rousen e)russa/menoj ci/foj o)cu/,
smerdale/a i)a/xwn: o( de\ xerma/dion la/be xeiri\
Ai)nei/aj, me/ga e)//rgon, o(\ ou) du/o g  )a)/ndre fe/roien,
oi(=oi nu=n brotoi/ ei)s ): o( de/ min r(e/a pa/lle kai\ oi)=oj:
e)/nqa/ ken Ai)nei/aj me£n e)pessu/menon ba/le pe/trw?
h)£ ko/ruq )h)e£ sa/koj, to/ oi( h)/rkese lugro£n o)/leqron,

Mais Achille en fureur tire son glaive aigu et s'élance, en poussant des cris
effroyables. Enée alors dans sa main prend une pierre. L'exploit est merveilleux:
deux hommes – deux hommes d'aujourd'hui – ne la porteraient pas. Il la brandit,
lui, seul, effectivement. Et sans doute eût-il, avec cette pierre, atteint Achille en
plein élan au casque ou au bouclier, qui eussent de lui écarté le cruel trépas;
(…).
(Iliade, XX, 283-289)

La situation est semblable à la lutte entre Enée et Diomède au chant V, mais au lieu

d'être atteint, c'est maintenant Enée qui lève et jette la pierre491. L'inversion du rôle

d'Enée dans cette situation typique montre que les prouesses des héros homériques, que

ce soit du côté des Achéens ou de celui des Troyens, ne sont pas comparables à celles de

nos jours.

Les trois occurrences de la formule oi(=oi nu=n brotoi/ ei)s ): o( de/ min r(e/a

pa/lle kai\ oi)=oj, que nous venons d'examiner, soulignent la grandeur du monde

homérique et la solitude de ses héros, qui s'opposent dans les moments les plus

importants en des duels individuels492. Seuls aux moments les plus dangereux, les

                                                            
490 L'emploi de r(hi/+dion dans l'Iliade, XX, 265 est en correspondance avec celui de r(e/a au vers 263;
l'emploi de r(hi/+dion dans l'Odyssée, XVI, 211 est en correspondance avec celui de r(hi+di/wj au vers 198.
491 A part la substitution du nom Ai)nei/aj par Tudei/dhj, Iliade, XX, 285-287 répète V, 302-304.
492 La première partie de la formule, l'expression oi(=oi nu=n brotoi/ ei)s )[in], apparaît aussi, seule, dans
l'Iliade, I, 272 et XII, 383 et l'Odyssée, VIII, 222. Voir Treu (M.), Von Homer zur Lyrik. Wandlungen des
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actions qu'ils accomplissent r(e/a apparaissent comme des situations singulières

comparables, en ce sens, aux épiphanies divines. Comme celles-ci, la collaboration

divine peut rester une espèce de réalité silencieuse493. M. Treu a proposé l'interprétation

suivante de ces références négatives aux 'hommes d'aujourd'hui' :

“Le fait de la restriction de ces vers à une scène typique montre en tout cas
qu’aucune plainte mélancholique légère sur la splendeur perdue ne traverse
l’épopée homérique dans sa totalité. Comment ce noble idéal pédagogique
serait-il possible, selon lequel il va de soi que le fils doit réussir comme le père?
Aucun mythe grec n’a posé le problème des ‘père et fils’… La transformation
en héros des grandes figures légendaires, du h(mi/qewn ge/noj a)ndrw¤n, les
élève certes au-dessus des hommes de l’actualité, au-dessus des pères et des fils.
Mais cela n’est point une pensée générale de la décadence. Une disposition
mélancholique sur l’éphémérité du beau et du grand, aussi fréquente aux temps
anciens, ne se manifeste qu’occasionnellement.

Ces passages ne révèlent rien sur l’apparence de ces héros – maintenant
déjà homériques -. Il n’est pas dit que leur taille dépasse la mesure humaine.
C’est seulement leur force qui le fait: et elle le fait dans une modalité
déterminée de combat. S’il faut absolument chercher une explication pour celle-
ci (sans analyse de couches) et si l’on ne doit pas de préférence la considérer
comme une abréviation (comme une fleur dans la peinture de vase peut signifier
un jardin entier), alors il faut probablement chercher cette explication dans la
différence entre une modalité de combat plus originaire d’une part et, de l’autre,
la panoplie et le combat avec épées et lances des nobles: une supériorité dans
ceux-ci n’est pas (expressément) reconnue à un temps plus ancien, mais
certainement dans ce temps-là.”494

Si nous acceptons l'hypothèse de M. Treu, la forme la plus ancienne de combat

demandait au héros un effort physique plus important et, en ce faisant, était parfois

l'occasion de l'aide divine qui distinguait quelques uns des plus grands parmi eux495.

                                                                                                                                                                                  
griechischen Weltbildes im Spiegel der Sprache, p. 27-34; en particulier p. 29, observe que l'expression
"les hommes, tels qu'ils sont maintenant" n'est employée que par le poète, tandis que les héros se
reportent aux "hommes du passé"  (c'est-à-dire à une génération encore plus ancienne que la leur) avec
l'adjectif pro/teroj (Iliade, V, 637; XXIII, 332 et 370).L'auteur remarque que dans les deux expressions
il n’y a aucune mesure extérieure pour la taille exceptionnelle, ce qui appuie notre argument, selon lequel
Homère s'intéresse à ce qui se passe effectivement et non à la présence ou à l'absence d'effort physique de
la part des héros qui exécutent les prouesses.
493 Voir, par exemple, le commentaire suivant de P. Pucci sur les épiphanies homériques (Ulysse
polutropos. Lectures intertextuelles de l'Iliade et de l' 'Odyssée', p. 163): "Ici, comme c'est généralement
le cas dans la religion homérique, l'épiphanie introduit une ombre d'incertitude quant à la volonté, à
l'intention et à la fermeté de la divinité."
494 Treu (M.), op. cit., p. 30-31. L’auteur renvoie en note à l'Iliade, XV, 638-643, où nous rencontrons la
seule exception homérique au principe de la continuité entre l'excellence du père et celle du fils: le
messager d’Eurysthée, Coprée, qui a eu un fils "qui le valait cent fois par tous les mérites possibles, qu'il
s'agît de courir comme de combattre".
495 Voir West (M. L.), The east side of Helicon. West asiatic elements in Greek poetry and myth, p. 116-
118: "Les mythologies babylonienne, hébraïque et grecque sont d'accord sur l'existence d'un temps où le
gouffre entre les conditions humaine et divine n'était pas aussi large que est maintenant (…) Il y a, donc,
un accord général entre les mythes hébraïque et grec quant au respect de l'existence sur la terre, à un âge
préalable, d'une race de héros guerriers, plus grands et plus forts que les hommes maintenant, et issus
d'une intimité des dieux avec des femmes mortelles qui était caractéristique de ces temps."
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La cinquième et dernière formule homérique avec r(ei¤a / r(e/a / r(hi+di/wj

apparaît par deux fois dans l'Iliade. D'abord, quand Agamemnon reproche à Diomède

son absence de la bataille: le fils de Tydée ne faisait que regarder de loin496. Pour

éveiller son esprit guerrier, Agamemnon lui rappelle l’ardeur avec laquelle son père a

combattu quand,  envoyé pour aider les Mycéniens contre Thèbes, il y est arrivé seul:

e)/nq )ou)de£ cei¤no/j per e)w£n i(pphla/ta Tudeu£j
ta/rbei, mou¤noj e)w£n pole/sin meta£ Kadmei/oisin,
a)ll )o( g )a)eqleu/ein prokali/zeto, pa/nta d )e)ni/ka
r(hidi/wj toi/h d  )e)pi/rroqoj h)=en  )Aqh/nh.

Mais, même alors, simple étranger, Tydée, le bon meneur de chars, demeurait,
sans trembler, seul, au milieu de tant de Cadméens. Il les défiait à la lutte et
triomphait effectivement de tous - tant Athéné lui prêtait d’aide!
(Iliade, IV, 387-390)

L'effectivité avec laquelle Tydée prend part à un combat tellement disproportionnel se

doit à l’aide que lui apporte Athéna497. Par la suite, le héros lutte contre non moins que

cinquante Thébains, qui lui avaient préparé une embuscade sur le chemin de retour. Il

les tuera tous à l’exception d’un seul, “en s’assurant les présages des dieux” 498. Ce

même épisode est raconté plus tard par la déesse elle-même à Diomède, pour

l'encourager à s'engager davantage dans le combat:

au)ta£r o( qumo££n e)/xwn o(£n kartero/n, w(j to£ pa/roj per,
kou/rouj Kadmei/wn prokali/zeto, pa/nta d )e)ni/ka
r(hi+di/wj: toi/h oi( e)gw£n e)pita/rroqoj h)¤a.

Athéna à Diomède: "(…)
Mais il avait le cœur brutal, comme toujours; il défiait les jeunes Cadméens et
de tous effectivement triomphait – tant, moi je lui prêtais d'aide. Toi, au
contraire, je susi à tes côtés, je veille sur toi, je t'invite franchement à combattre
les Troyens: (…)"
(Iliade, V, 806-808)

                                                            
496 Iliade, IV, 370-400; en particulier 370: ti/ d )o)pipeu/eij pole/moio gefu/raj; / “(...) pourquoi
espionnes-tu les terrains de la guerre?” L’action d’ ‘espionner’, le regard attentif et astucieux de celui qui
veut voir quelque chose de plus, voire de secret, est infructif dans un moment de menace immédiate
comme celui où se trouvent les Achéens.
497 Comme exemple de la difficulté expérimentée par des auteurs postérieurs à comprendre l'aide divine
comme faisant partie de la valeur du héros homérique, observons que le vers Iliade, XII, 450 - qui
mentionne l’aide d’Athéna à Tydée - a été exclu du texte par certains éditeurs parce que, selon W. Leaf,
on considérait qu’il “amoindrissait la grandeur de l’exploit”. Voir aussi le commentaire précis de
Kullmann (W.), Das Wirken der Götter. Untersuchungen zur Frage der Entstehung des homerischen
‘Götterapparatts’, p. 139: “De la même façon que le merveilleux et l’insaisissable du divin sont
certainement mis en évidence, le soutien divin ne se dégage pas totalement du paramètre humain de
comparaison. La force divine agit aussi toujours liée à l’effort humain indépendant, et il s’avère être
difficile de séparer les deux.”
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De même que le vers formulaire oi(=oi nu=n brotoi/ ei)s ): o( de/ min r(e/a pa/lle kai\

oi)=oj, les vers pa/nta d )e)ni/ka / r(hi+di/wj: toi/h oi( e)gw£n e)pita/rroqoj h)¤a associe

l'aide divine à la solitude du héros parmi ses adversaires, expérimentée, dans le passage

du chant V, par son qumo/j499.

Outre les deux dernières formules que nous venons d'examiner, qui expriment

l'effectivité divine de l'action héroïque, d'autres passages de l'Iliade montrent l'effectivité

des héros en tant que capacité à faire face à de grands efforts physiques. Au chant XI,

Nestor propose un plan à Patrocle: celui-ci portera les armes du Pélide et ramènera les

Myrmidons au combat; les Troyens fuiront lorsqu'ils le prendront pour Achille:

"kai/ toi teu/xea kala£ do/tw po/lemon de£ fe/resqai,
ai)/ ke se tw¤? i)/skontej a)po/sxwntai pole/moio
Trw¤ej, a)napneu/swsi d )a)rh/i+oi ui(¤ej  )Axaiw¤n
teiro/menoi: o)li/gh de£ t )a)na/pneusij pole/moio.
r(ei¤a de/ k ) a)kmh¤tej kekmho/taj a)/ndraj a)u+th¤?
w)/saisqe proti£ a)/stu new¤n a)/po kai£ klisia/wn."

[Nestor à Patrocle] "(…)
Et qu'il te donne alors ses belles armes à porter au combat: qui sait si les
Troyens, te prenant pour lui, ne s'en vont pas renoncer à se battre et laisser ainsi
souffler les vaillants fils des Achéens, à  cette heure épuisés? Il faut si peu de
temps pour souffler à la guerre. Tout frais devant des gens lassés de la bataille,
vous les repousseriez dès lors effectivement vers leur ville, loin des nefs et des
baraques."
(Iliade, XI, 798-803)

Le repos changerait l'issue d'un combat au résultat incertain, en favorisant les Achéens.

C’est pour cette raison que nous croyons que l'oration r(ei¤a... k[e] … w)/saimen affirme

la possibilité de la victoire, un événement improbable devenu, au chant XVI, synonyme

de la survie des Achéens Que la mesure nécessaire en vue d'une telle victoire soit le

repos des soldats ne signifie pas que la facilité du combat soit vraiment envisageable.

Dans une situation de vie et de mort, l'absence d'effort ne peut pas être ni une

préoccupation prioritaire, ni un résultat espéré, car il ne s'agit pas d'un engagement autre

que celui visant à assurer la vie aux guerriers et, en l'occurrence, l'intégrité de leurs nefs.

L'importance du passage est soulignée par le fait que l'adverbe r(ei¤a et une partie des

                                                                                                                                                                                  
498 Iliade, IV, 391-397.
499 Pour Kirk (G. S.), “War and the warrior in the homeric poems", p. 112, l'isolement des principaux
héros homériques est fondamentalement un recours poétique et ne correspond pas à la pratique guerrière.
Elle met en évidence la condition tragique du héros, le poids des décisions qu'il doit prendre face aux
événements de son destin.
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paroles de Nestor sont répétés au tout début du chant XVI, quand Patrocle proposera le

même plan à Achille500.

Evoquons rapidement les autres passages où la force, l'agilité ou la vélocité sont

mis en évidence par les emplois de r(ei¤a / r(e/a / r(hi+di/wj. Au premier de ces passages

le poète compare l'impétuosité d'Hector contre les Achéens à une pierre "ronde qu'un

fleuve gonflé par l'orage a jeté à bas du rocher qu'elle couronnait":

w(j  (/Ektwr h(¤oj me£n a)pei/lei me/xri qala/sshj
r(e/a dieleu/sesqai klisi/aj kai£ nh¤aj  )Axaiw¤n
ktei/nwn: (…)

de même Hector clamait naguère, menaçant, qu'il pousserait effectivement
jusqu'à la mer, à travers les baraques et les nefs achéennes, en y semant la mort;
(…).
(Iliade, XIII, 143-145)

Patrocle se moque du cocher d'Hector, Cébrion, qu'il vient de blesser mortellement, et

dont le corps a été jeté par le mouvement  du char:

w)/ po/poi, h)¤ ma/l )e)lafro£j a)nh/r, o(£j r(ei¤a kubista¤?
Ei) dh/ pou kai£ po/ntw? e)n i)xquo/enti ge/noito,
pollou£j a)£n kore/seien a)nh£r o(/de th/qea difw¤n,
nho£j a)poqrw/?skwn, ei) kai£ duspe/mfeloj ei)/h,
w(j nu¤n e)n pedi/w? e)c i(/ppwn r(ei¤a kubista¤?.
 )¤H r(a kai£ e)n Trw/essi kubisth¤rej e)/asin.

[Patrocle, seul:]
"Ah! qu'il est souple, celui-là! Comme il plonge effectivement! S'il se trouvait
un jour sur la mer poissonneuse, ce chercheur d'huîtres-là nourrirait bien des
gens, en sautant ainsi du haut d'une nef, même par gros temps, à voir l'effectivité
avec laquelle il saute d'un char dans la plaine. Il est vraiment des bons sauteurs
chez les Troyens!"
(Iliade, XVI, 745-750)

Comme un lion, Ménélas se lance contre les Troyens autour du corps d'Euphorbe, qu'il

vient de tuer. La proposition potentielle indiquant l'irréel du présent (ke + aoriste

indicatif), typique de la langue grecque, dans laquelle r(ei¤a est ici employé, exprime très

clairement la notion d'effectivité:

e)/nqa ke r(ei¤a fe/roi kluta£ teu/xea Panqoi+/dao

                                                            
500 A part les pronoms personnels, l'Iliade, XI, 799-803 répète XVI, 41-45. Ce genre de répétition des
paroles exactes prononcées par celui qui formule un plan ou un ordre et celui qui les transmet est
évidemment très caractéristique des poèmes homériques.
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 )Atrei+/dhj, ei) mh£ oi( a)ga/ssato Foi¤boj  )Apo/llwn,
o(/j r(a/ oi(  (/Ektor )e)pw¤rse qow¤? a)ta/lanton  )/Arhi+,

L'Atride eût donc alors effectivement emporté les armes illustres du fils de
Panthoos, si Phœbos Apollon de lui n'eût pris ombrage et n'eût fait contre lui se
lever Hector, l'émule de l'ardent Arès.
(Iliade, XVII, 70-72)

Après la mort de Patrocle, son écuyer, Automédon, est sauvé du combat contre Hector,

qui lui serait inévitablement fatal, par les chevaux immortels d'Achille501. Pour

contourner le terrible chagrin qui s'empare des animaux, Zeus leur insuffle "une noble

ardeur" (me/noj h)u/) et ils ramènent Automédon au combat, cette fois sans la moindre

possibilité de défaite. Remarquons que c'est seulement après l'ardeur insufflée par Zeus

que la vélocité des chevaux est caractérisée avec r(e/a / r(ei¤a:

toi¤si d' e)p )Au)tome/dwn ma/xet ) a)xnu/me/noj per e(tai/rou,
i(/ppoij a)i+/sswn w(/j t )ai)gupio£j meta£ xh¤naj:
r(e/a me£n ga£r feu/gesken u(pe£k Trw/wn o)rumagdou¤,
r(ei¤a d )e)pai+/caske polu£n kaq )o(/milon o)pa/zwn.

Porté par eux, Automédon combat, quelque chagrin qu'il ait pour son ami; il
s'élance avec ses coursiers, comme un vautour sur des oies. Il se soustrait
effectivement au tumulte troyen, il fonce effectivement et poursuit l'adversaire à
travers la foule innombrable.
(Iliade, XVII, 459-462)

Enée reproche à Lycaon – en vérité Apollon déguisé – de l'encourager à combattre

Achille, un guerrier qui lui est supérieur. Dans les paroles d'Enée, le rapport entre

l'effectivité d'Achille au combat, la collaboration divine sur laquelle il peut compter et le

vol certain de son trait renvoient aux interventions divines qui empêchent que les

projectiles jetés par les héros atteignent leurs buts:

Tw¤ ou)k e)st ) )Axilh¤oj e)nanti/on a)/ndra ma/xesqai:
ai)ei£ ga£r pa/ra ei(¤j ge qew¤n, o(£j loigo£n a)mu/nei:
kai£ d )a)/llwj tou¤ g )i)qu£ be/loj pe/tet ), ou)d )a)polh/gei
pri£n xroo£j a)ndrome/oio dielqe/men: ei) de£ qeo/j per
i)¤son tei/neien pole/mou te/loj, ou)/ ke ma/la r(e/a
nikh/sei ), ou)d )ei) pagka/lkeoj eu)/xetai ei)¤nai.

[Enée à Apollon (sous la forme de Lycaon)] "(…)
C'est bien pourquoi il n'est pas d'homme capable de combattre Achille en face: à
ses côtés toujours il a un dieu, prêt à écarter de lui le malheur! Son trait, en
outre, vole droit et ne s'arrête pas, avant d'avoir troué la peau d'un homme. Si un

                                                            
501 Iliade, XVI, 866-867.
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dieu tenait les chances égales pour l'issue du combat, il ne me vaincrait pas si
effectivement, fût-il tout entier de bronze, ainsi qu'il se vante de l'être."
(Iliade, XX, 97-102)

Quand Achille s'approche d'Hector "pareil à Enyale", le prince Troyen prend peur et se

met à courir. Le poète compare l'effectivité de l'assaut du Pélide au vol droit du milan:

Phlei+/dhj d )e)po/rouse posi£ kraipnoi¤si pepoiqw/j.
h)u/te ki/rkoj o)/resfin, e)lafro/tatoj petehnw¤n,
r(hi+di/wj oi)/mhse meta£ trh/rwna pe/leian,
h( de/ q )u(/paiqa fobei¤tai, o( d )e)ggu/qen o)cu£ lelhkw£j
tarfe/ )e)pai+/ssei, e(le/ein te/ e( qumo£j a)nw/gei:
w(£j a)/r )o(/ g )e)mmemaw£j i)qu£j pe/teto, tre/se d ) (/Ektwr
tei¤xoj u(po£ Trw/wn, laiyhra£ de£ gou/nat ) e)nw/ma.

(…) et le fils de Pélée s'élance, sûr de ses pieds agiles. Ainsi dans les
montagnes, le milan, rapide entre les oiseaux, d'un élan effectif, fond sur la
palombe timide. Elle, se dérobe et fuit. Lui, avec les cris aigus, se rapproche, à
bonds pressés: son cœur lui enjoint de la prendre. Ainsi, Achille, ardent vole
droit sur Hector, qui fuis, pris de peur, sous le rempart de Troie, et joue, rapide,
des jarrets.
(Iliade, XXII, 138-144)

Guidé par Hermès, Priam arrive à la tente d'Achille. Pendant leur dialogue, l'Atride lui

promet la dévolution du cadavre d'Hector, selon l'ordre de Zeus transmis par Thétis, et

ajoute:

kai£ de/ se gignw/skw, Pri/ame, fresi/n, ou)de/ me lh/qeij,
o(/tti qew¤n ti/j s )h)¤ge qoa£j e)pi£ nh¤aj  )Axaiw¤n.
ou) ga/r ke tlai/h broto£j e)lqe/men, ou)de£ ma/l )h(bw¤n,
e)j strato£n: ou)de£ ga£r a)£n fula/kouj la/qoi, ou)de/ k )o)xh¤a
r(ei¤a metoxli/sseie qura/wn h(metera/wn.

[Achille à Priam:]
"Et ma raison, Priam, me fait assez comprendre – je ne m'y trompe pas – que
c'est un dieu qui t'a conduit toi-même aux nefs rapides des Achéens. Nul mortel,
même en pleine force, sans cela n'oserait venir dans notre camp; nul
n'échapperait à nos gardes; nul ne saurait déplacer effectivement la barre de ma
porte."
(Iliade, XXIV, 563-567)

Les sept passages que nous venons de citer emploient r(ei¤a / r(e/a / r(hi+di/wj pour

exprimer la puissance exceptionnelle de certains héros dans l'accomplissement de

prouesses qui dépassent la capacité normale d'un mortel. Comme dans les exemples

antérieurs, l'aide divine est parfois indiquée.
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L'Odyssée contient, elle aussi, des passages où l'effectivité consiste dans un engagement

capable de produire une grande force, une grande agilité ou une grande vélocité. Dans le

premier de ces passages, cependant, r(ei¤a est employé ironiquement par le jeune

Télémaque, qui a grandi et comprend la triste inversion de valeurs qui se passe chez lui.

Quand il accueille un étranger qui n'est autre qu'Athéna, il commente la vie menée par

les prétendants de Pénélope dans le palais de son père:

tou/toisin me£n tau¤ta me/lei, ki/qarij kai£ a)oidh£,
r(ei¤ ), e)pei£ a)llo/trion bi/oton nh/poinon e)/dousin,
a)ne/roj ou(¤ dh/ pou leu/k )o)ste/a pu/qetai o)/mbrw?
kei/men )e)p )h)pei/rou, h)£ ei)n a(li£ ku¤ma kuli/ndei.

Voilà effectivement tous leurs soucis, la cithare et les chants!
Puisqu'ils mangent impunément le bien d'un autre
dont les ossements blancs pourrissent peut-être à la pluie
quelque part sur la terre, à moins que les flots ne les roulent!
(Odyssée, I, 159-162)

L'occupation des prétendants se restreint à la musique: ce n'est pas par leur travail qu'ils

obtiennent ce qu'ils mangent - nh/poinon e)/dousin – et ont, en conséquence, le loisir de

se consacrer entièrement à la jouissance de la musique. L'ironie de Télémaque consiste

à employer l'adverbe r(ei¤a dans un contexte qui exprime exactement l'exclusion de tout

engagement: les prétendants ne sont que des spectateurs502.

D'autres occurrences de r(ei¤a / r(e/a / r(hi+di/wj dans l'Odyssée maintiennent la

référence à la force, à l'agilité ou à la vélocité que nous avons rencontrée dans l'Iliade.

Antinoos serre la main de Télémaque et essaye de le calmer et de le rassurer à propos de

l'appui des autres nobles concernant le voyage qu'il veut entreprendre pour retrouver les

traces d'Ulysse. Le jeune lui répond durement.

)¤H r(a, kai£ e)k xeiro£j xei¤ra spa/sat ) )Anti/noio
r(ei¤a:

Il dit, et retira effectivement sa main de celle du jeune homme.
(Odyssée, II, 321-322)

                                                            
502 Télémaque emploiera encore deux fois nh/poinon en référence aux biens consommés par les
prétendants (Odyssée, I, 377 et 380 et II, 142 et 144; à part une forme verbale, I, 374-380 = II, 139-145).
La traduction de P. Jaccottet – que nous modifions ici - montre la difficulté à traduire r(ei¤a dans l'
Odyssée, I, 159-160 quand on veut garder l'interprétation traditionnelle de l'adverbe. Ne pouvant pas le
traduire par 'facilement' dans tou/toisin me£n tau¤ta me/lei, ki/qarij kai£ a)oidh£, / r(ei¤a, il est obligé à
changer la syntaxe du passage et à inventer une proposition nominale qui n'est pas dans le texte: "Voilà
tous leurs soucis, la cithare et les chants! Mais c'est / facile, (…)".
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Le geste de Télémaque indique la force qu'il vient d'acquérir en tant qu'homme adulte.

L'adverbe r(ei¤a peut aussi suggérer que désormais Athéna sera souvent à ses côtés.

Dans l'antre du Cyclope Polyphème, les meubles et les outils sont rustiques et

immenses. Désespéré, Ulysse constate que ni lui ni ses compagnons ne peuvent mouvoir

la pierre qui en ferme l'entrée503. Ils attendent donc que le monstre le fasse lui-même.

au)ta\r e)pei\ dh\ speu=se ponhsa/menoj ta\ a)\ e)/rga,
sun\ d  )o(/ ge dh\ au)=te du/w ma/ryaj o(pli/ssato dei=pnon.
deipnh/saj d  )a)/ntrou e)xh/lase pi/ona mh=la,
r(hidi/wj a)felw\n qureo\n me/gan  au)ta\r e)/peita
a)\y e)pe/qhx  ), w(j ei)/ te fare/trh? pw=m  ) e)piqei/h.

Il vint rapidement à bout de ces travaux,
puis attrapa deux autres de mes gens pour son repas.
Quand il eut déjeuné, il fit sortir ses gras troupeaux,
déplaçant effectivement la grande porte; puis, en hâte,
il la ferma sur nous comme un couvercle de carquois.
(Odyssée, IX, 310-314)

C'est sans aucun doute que c'est la force exceptionnelle de Polyphème qui lui permet de

faire ce qu'Ulysse et ses compagnons, même ensemble, ne seraient pas capables de

réaliser.

Sous la fausse identité d'un Crétois, Ulysse raconte à Eumée le voyage qui l'a

mené à Ithaque:

e(bdoma/th? d )a)naba/ntej a)po£ Krh/thj eu)rei/hj
e)ple/omen bore/h? a)ne/mw? a)krae/i+ kalw¤?
r(hi+di/wj, w(j ei)/ te kata£ r(o/on: ou)de/ tij ou)¤n moi
nhw¤n phma/nqh, a)ll )a)skhqe/ej kai£ a)/nousoi
h(/meqa, ta£j d )a)/nemo/j te kubernh¤tai/ t )i)/qunon.

[Le Crétois (Ulysse) à Eumée:] "(…)
Embarqués le septième jour, loin de la vaste Crète
nous cinglâmes, poussés effectivement par un bon souffle
de Borée, comme au fil d'un fleuve; aucun bateau
ne subit d'avaries, mais, sans malades et sans morts,
nous nous laissons conduire par le vent et les pilotes."
(Odyssée, XIV, 252-256)

Le vent favorable rend le voyage plus effectif qu'il ne le serait autrement, sans aucun des

problèmes éventuels qui peuvent arriver en mer. Au lieu des intempéries de la mer vaste

et imprévisible, Ulysse et ses compagnons ont vogué comme s'il s'agissait d'un seul

                                                            
503 Odyssée, IX, 304-305.
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cours. Les trois passages que nous venons de citer expriment des réalités improbables

qui sont devenues réelles: la force du jeune Télémaque, le déplacement de la pierre qui

fermait l'entrée de l'antre du Cyclope et la navigation sans écueil du récit fictif d'Ulysse.

Chacune à sa façon, ces trois situations mettent en évidence la force des événements

eux-mêmes derrière celle des agents qui, favorisés par les circonstances, parviennent

entièrement à leurs buts. Outre les passages où, comme dans l'Iliade, l'effectivité

caractérise des événements héroïques d'importance relativement restreinte, l'Odyssée

recourt à un emploi adverbial de la forme superlative r(hi+ /tat )[on] et à l'adverbe

r(hi+di/wj pour qualifier l'action de son protagoniste dans l'épreuve finale qui clôt la

trame principale. Cela se doit sans doute à la structure du récit de l'Odyssée qui est

composé par une suite d'épreuves menant à la grande épreuve finale des douze haches,

tandis que dans l'Iliade tout ce que nous pouvons considérer comme épreuve se

subordonne en quelque sorte au drame de l'absence et du retour d'Achille. Quand

Achille retourne finalement, au chant XIX, la lutte contre Hector est loin d'être une

épreuve pour lui: sa réussite est plus que certaine, il n'y a rien à prouver.

Le récit de l'Odyssée commence à s'achever quand Pénélope rêve d'un aigle tuant

vingt oies qui mangeaient du grain. A la fin du rêve, l'aigle dit à Pénélope être en vérité

son mari, qui est revenu, et que les oies mortes sont les prétendants504. Sans lui révéler

son identité, Ulysse, à qui Pénélope a raconté le rêve, l'encourage à croire aux paroles

de l'aigle: ce serait en effet 'Ulysse' lui-même qui aurait dit à Pénélope "ce qui sera"505.

Toujours pessimiste quant au retour de son mari, Pénélope lui répond que les songes

arrivent aux hommes par deux portes, l'une en corne, l'autre en ivoire, et que seuls les

premiers deviennent réels. Elle pense que son rêve est entré par la porte en ivoire et,

donc, ne vas pas s'accomplir.

Ce dialogue, qui précède la proposition de l'épreuve de l'arc, met en évidence la

notion d'effectivité: Ulysse dit croire à l'aigle du rêve, qui affirme "ce qui sera", et

Pénélope lui explique quels rêves s'accomplissent et lesquels ne s'accomplissent pas506.

La proposition de l'épreuve pour choisir son nouveau mari paraît nier la possibilité

                                                            
504 Odyssée, XIX, 535-553.
505 Odyssée, XIX, 555-556: e)pei£ h)¤ r(a/ toi au)to£j  )Odusseu£j pe/frad ) / o(/pwj tele/ei.
506 Odyssée, XIX, 562-567; voir en particulier les emplois de l'adjectif a)kra/antoj et des verbes tele/w
et krai/nw, dont nous avons soulignée plus haut l'importance pour la notion homérique d'effectivité (561
et 565-567): ou)de/ ti pa/nta telei/etai a)nqrw/poisi (…) oi( r( )e)lefai/rontai, e)/pe )a)kra/anta
fe/rontej: / oi( de£ dia£ cestw¤n kera/wn e)/lqwsi qu/raze, / oi(/ r( )e)/tuma krai/nousi, (…).
pei£ h)¤ r(a/ toi.
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affirmée par le rêve, mais est, en vérité, le dispositif qui déclenchera la possibilité de sa

réalisation. Dans l'Iliade et l'Odyssée, l'effectivité est toujours une affaire divine:

a)/llo de/ toi e)re/w, su£ d )e)ni£ fresi£ ba/lleo sh¤?sin:
h(/dh dh£ h)w£j ei)¤si dusw/numoj, h(/ m ) )Odush¤oj
oi)/kou a)posxh/sei: nu¤n ga£r kataqh/sou a)/eqlon,
tou£j pele/keaj, tou£j kei¤noj e)ni£ mega/roisin e(oi¤sin
i(/stasx )e(cei/hj, druo/xouj w(/j, dw/deka pa/ntaj:
sta£j d )o(/ ge pollo£n a)/neuqe diarri/ptasken o)i+sto/n.
nu¤n de£ mnhsth/ressin a)/eqlon tou¤ton e)fh/sw:
o(£j de/ ke r(hi+/tat )e)ntanu/sh? bio£n e)n pala/mh?si
kai£ dioi+steu/sh? pele/kewn duokai/deka pa/ntwn
tw¤? ken a(/m )e(spoi/mhn, nosfissame/nh to/de dw¤ma
kouri/dion, ma/la kalo£n, e)ni/pleion bio/toio,
tou¤ pote memnh/sesqai o)i+/omai e)/n per o)nei/rw?.

[Pénélope à Ulysse (sous lá fausse identité d'un étranger):] "(…)
Mais voici autre chose, et garde-le bien en tête:
voici venir l'aube innommable qui m'éloignera
de la maison d'Ulysse: je vais proposer une épreuve,
celle des haches que ce héros naguère en son palais
alignait, douze en tout, comme des étais de carène;
et, debout assez loin, il les traversait de sa flèche!
Voilà l'épreuve que j'imposerai aux prétendants:
celui qui tendra l'arc le plus effectivement dans ses mains
et d'un seul trait traversera les douze haches,
j'accepte de le suivre et de quitter cette maison
de ma jeunesse, cette belle maison pleine de bien
dont je pense me souvenir toujours, jusqu'en mes songes."
(Odyssée, XIX, 570-581)

Manier l'arc de façon à en tirer le résultat le plus hardi est la condition indispensable à la

réussite de cette épreuve. Elle est considérée par Pénélope comme le degré ultime de

l'utilisation de l'arc et, de ce fait, est qualifiée par un emploi adverbial du superlatif

r(hi+/taton: o(£j de/ ke r(hi+/tat )e)ntanu/sh? bio£n. La notion de complétude, à laquelle

renvoie l'adverbe r¤ei¤a, et qui est ici soulignée davantage par le degré superlatif,

correspond, dans l'épreuve, à l'obligation de faire passer la flèche par toutes les haches.

Le chiffre douze indique la grande quantité de haches, c'est-à-dire la difficulté de

l'épreuve, le caractère presque impossible de son exécution, et peut-être aussi une

influence des douze épreuves d'Héraclès à qui s'identifie ce héros plus récent507.

                                                            
507 Odyssée, XIX, 578: kai£ dioi+steu/sh? pele/kewn duokai/deka pa/ntwn. Sur l'identification
homérique entre Ulysse et Héraclès, voir nos commentaires dans la partie 3.1.3.1.
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Les paroles de Pénélope seront répétées plus loin lors de la proposition de

l'épreuve aux prétendans508. Eumée pleurera mais accomplira les ordres de la reine

d'amener l'arc et les haches. Le bouvier aussi pleurera. Comme s'il était le maître de la

maison, Antinoos blâme leur pleur et affirme son propre scepticisme à l'égard de la

réussite dans l'épreuve:

[Antinoos à Eumée et au bouvier:]
Ou bien vous resterez à manger sans mot dire,
ou vous irez pleurer dehors, laissant ici cet arc,
épreuve, pour les prétendants, pénible; car je ne pense pas
tendre effectivement cet arc bien poli.
Il n'y a pas un homme, de tous ceux qui sont ici,
pareil à ce qu'était Ulysse; je l'ai vu de mes yeux
et m'en souviens encor, bien que je fusse alors tout jeune."
(Odyssée, XXI, 89-95)509

Antinoos a raison et aucun des prétendants n'arrive vraiment à tendre l'arc. Ulysse le

demande et, malgré l'approbation de Pénélope, Antinoos l'en empêche. Eurymaque, fils

de Polybe, explique à Pénélope qu'ils veulent éviter les commentaires du peuple:

[Eurymaque à Pénélope:] "(…)
nous craignons l'opinion du peuple,
et que quelque Achéen, moins noble que nous, n'aille dire:
'Ces gens ont bien moins de valeur que l'homme sans défaut
dont ils briguent l'épouse, ils n'ont pas su tendre son arc;
mais un mendiant, un gueux venu on ne sait d'où
a effectivement tendu l'arc et traversé les haches!'
Voilà ce qu'il diront, et nous en auront grande honte!"
(Odyssée, XXI, 323-329)510

Finalement, Ulysse saisit l'arc et, malgré les commentaires réprobateurs des prétendants,

accomplit l'épreuve:

(…) a)ta£r polu/mhtij  )Odusseu/j,
au)ti/k )e)pei£ me/ga to/con e)ba/stase kai£ i)/de pa/nth?,
w(j o(/t )a)nh£r fo/rmiggoj e)pista/menoj kai£ a)oidh¤j
r(hi+di/wj e)ta/nusse ne/w? peri£ ko/llopi xordh£n,
a)/yaj a)mfote/rwqen e)u/+strefe£j e)/nteron o)i+o/j,
w(£j a)/r )a)/ter spoudh¤j ta/nusen me/ga to/con  )Odusseu/j.
diciterh¤? d )a)/ra xeiri£ labw£n peirh/sato neurh¤j:
h( d )u(po£ kalo£n a)/eise, xelido/ni ei)ke/lh au)dh/n.

                                                            
508 Odyssée, XXI, 68-79 (XXI, 75-79 = XIX, 577-581).
509 Voir en particulier Odyssée , XXI, 91-92: ou) ga£r o)i+ /w / r(hi+di/wj to/de to/con e)u/+coon
e)ntanu/esqai.
510 Voir en particulier Odyssée, XXI, 327-328: a)ll )a)/lloj tij ptwxo£j a)nh£r a)lalhme/noj e)lqw£n /
r(hi+di/wj e)ta/nuse bio/n, dia£ d )h)¤ke sidh/rou.
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mnhsth¤rsin d )a)/r )a)/xoj ge/neto me/ga, pa¤si d )a)/ra xrw£j
e)tra/peto. Zeu£j de£ mega/l )e)/ktupe sh/mata fai/nwn.
gh/qh/sen d )a)/r )e)/peita polu/tlaj di¤oj  )Odusseu/j,
o(/tti r(a/ oi( te/raj h(¤ke Kro/nou pa/i+j a)gkulomh/tew.

(…) L'ingénieux Ulysse,
quand il eut soupesé et examiné le grand arc,
comme un homme qui connaît bien la cithare et le chant
tend effectivement une corde sur la clef neuve,
ayant fixé à chaque bout le boyau de mouton tordu,
ainsi Ulysse tend l'arc sans se presser.
De la main droite il prit la corde, l'essaya:
elle rendit un beau son, pareil au cri de l'hirondelle.
Le coup fut rude pour les prétendants, et leur couleur
à tous changea. Zeus tonna fort, ce fut un signe clair.
Alors Ulysse l'endurant se réjouit
que le fils de Cronos le Tortueux eût fait ce signe.
(Odyssée, XXI, 404-415)

La comparaison à un cithariste - qui anticipe de quelques siècles le fragment B 51 Diels-

Kranz d'Héraclite – transporte, d'une certaine façon, la situation belliqueuse du guerrier

déguisé sous l’apparence d’un mendiant au monde ordonné et pieux figuré par Ulysse.

L'expression a)/ter spoudh¤j, qui explique la comparaison, est souvent interprétée

comme une référence à l'absence d'effort de la part d'Ulysse (spoudh/ = 'effort'), mais

nous croyons que la ressemblance et le contraste qui motivent l'image est encore plus

riche. Assuré par Athéna, Ulysse fait précisément, entièrement et sans se détourner ce

qu'il y a à faire: Zeus le lui ordonne. Il pourrait dire, comme Achille: e)/ti ga£r me/ga

e)/rgon a)/rekton 511. Il n'hésite pas, il ne se presse pas non plus (spoudh /  =

'empressement', 'hâte').

Une dernière référence à l'épreuve est faite dans l'Hadès, quand l'ombre

d'Amphimédon raconte à celle d'Agamemnon les événements qui se sont passés à

Ithaque et qui ont causé tant de morts:

[L'ombre d'Amphimédon à celle d'Agamemnon:] "(…)
Alors Ulysse l'endurant le prit dans sa main droite,
il tendit la corde effectivement et traversa le fer;
il sauta sur le seuil, répandit les rapides traits
avec des yeux terribles, et atteignit Antinoos.
Puis il tira ses traits gémissants sur les autres
en visant bien; ils tombaient les uns sur les autres.
Il était clair que quelque dieu le secourait;
car aussitôt par le palais cédant à leur ardeur
ils tuèrent partout: affreuse s'élevait la plainte
des tête fracassées, et tout le sol fumait de sang!"

                                                            
511 Iliade, XIX, 150.
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(Odyssée, XXIV, 176-185)512

Dans l'épreuve proposée par Pénelope se met en jeu la notion traditionnelle de l'identité

d'un héros qui se confirme par l’accomplissement d'une tâche précise. Le mariage de la

princesse est décidé par un concours d'arc dans les cas d'Eurytos, roi d'Œchalie, et

d'Œunomaus513. A côté de r(hi+/taton / r(hi+di/wj, les emplois du verbe tele/w et

krai/nw, ainsi que de l'adjectif a)kra/antoj, que nous avont signalés plus haut, dans la

proposition et dans la description de l'épreuve, sur le coup et postérieurement, renvoient

tous à l'effectivité d'Ulysse. Dans le rêve de Pénélope il devient un aigle, qui vole droit

au but comme une flèche et, pour cette raison, est dit 'le plus effectif des oiseaux'514.

L'aigle de Pénélope parle et annonce l'avenir: c'est le généreux roi d'Ithaque, le guerrier

vainqueur de Troie et le navigateur infatigable qui a connu l'intelligence des hommes

dans toutes ses nuances. Ses aventures le montrent comme le héros pieux par

excellence, qui mérite l'estime et la protection d'Athéna et a le privilège incomparable

d'être guidé dans ses actions par les signes de Zeus lui-même!

L'épreuve qui légitime le retour d'Ulysse à son palais consiste en deux étapes: (i)

tendre l'arc énorme et (ii) faire passer la flèche par les douze haches alignées, comme il

l'avait fait auparavant, d'innombrables fois et devant plusieurs personnes. La première

étape est une affaire de force, la deuxième, d'habileté. Les deux étapes sont intimement

liées parce que c'est la force de tendre l'arc jusqu'au bout - r(hi+di/wj - qui donne à la

flèche la vélocité nécessaire pour traverser toutes les haches. La scène décrit

                                                            
512 Voir en particulier Odyssée, XXIV, 176-177 et 182 (XXI, 328 = XXIV, 177): au)ta£r o( de/cato xeiri£
polu/tlaj di¤oj  )Odusseu/j, / r(hi+di/wj d )e)ta/nuse bio/n, dia£ d )h)¤ke sidh/rou (…) gnwto£n d )h)¤n o(/
r(a/ ti/j sfi qew¤n e)pita/rroqoj h)¤en.
513 Kirk (G. S.), The nature of greek myths, Londres, 1974,  p. 193. Voir aussi Austin (N.), Archery at the
dark of the moon. Poetic problems in Homer’s ‘Odyssey’, p. 229: “Le concours est une façon de penser
symbolique, ou plutôt une action symbolique. C’est un exercice de magie sympathique. L’arc nous
emmène dans le monde mythique, car il représente le lien d’Ulysse avec les héros plus anciens de la
génération d’Héraclès. De surcroît, l’arc est l’attribut personnel distinctif du chasseur Ulysse; Pénélope
nous informe que l’habileté spéciale d’Ulysse était de tirer la flèche à travers les haches (v. 573-576).
Postérieurement, les prétendants ont bien conscience qu’ils sont en train d’être convoqués pour entrer en
compétition avec Ulysse.” Voir aussi Loraux (N.), “Pónos. Sur quelques difficultés de la peine comme
nom du travail”, p. 68.
514 Nous nous reportons à la formule de l'Iliade, VIII, 247 et XXIV, 315: au)ti/ka d )ai)eto£n h)¤ke
teleio/taton petehnw¤n. La traduction de te/leioj (homérique pour te/leoj) dans cette phrase n'est pas
simple. GEL, ad loc., et P. Mazon l'interprètent à partir de l'association à telh/eij, c'est-à-dire 'sûr'
(Mazon), 'the surest bird of augury' (GEL). Nous croyons, cependant, que le vol de l'aigle envoyé par
Zeus n'apparaît pas dans les poèmes homériques seulement comme un événement à être vu et interprété,
mais aussi comme un des différents modèles d'animaux à l'action hardie, droite et précise, en bref, comme
un modèle de l'action héroïque tout court, notamment dans le rêve de Pénélope, et que, pour cette raison,
il doit être compris en fonction de l'accomplissement parfait qu'il est capable d'exemplifier
emblématiquement. L'aigle est aussi "l'oiseau capable d'atteindre le ciel et dont il est dit que le regard est
le plus perçant" (Iliade, XVII, 675: o(/n r(a/ te/ fasin / o)cu/taton de/rkesqai u(pourani/wn
petehnw¤n).
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l'événement de la réussite d'Ulysse, due à son excellence guerrière ainsi qu'à l'aide

d'Athéna, et non le vain effort des prétendants515.

L'effectivité divine qui peut caractériser l'action héroïque, quand il s'agit d'une

force ou d'une agilité exceptionnelles, peut aussi le faire lors d'une action qui doit passer

inaperçue et surprendre les autres mortels. Dans le dialogue entre Priam et Achille que

nous venons de citer, le Pélide considère qu'il est non seulement impossible pour un

mortel de déplacer la barre de la porte, mais aussi de passer inaperçu aux gardes. Si dans

ce passage r(ei¤a ne concerne grammaticalement que le verbe metoxli/zw, 'soulever la

barre', dans un autre il se réfère à l'action de passer inaperçu. Phénix raconte à Achille

comment il est arrivé en Phthie. Dans sa jeunesse, il a dû échapper à la surveillance de

sa propre famille, après s'être indisposé contre son père à cause de sa "maîtresse aux

beaux cheveux":

a)ll ) o(/te dh£ deka/th moi e)ph/luqe nu£c e)rebennh/,
kai£ to/t )e)gw£ qala/moio qu/raj pukinw¤j a)rarui/aj
r(h¤caj e)ch¤lqon, kai£ u(pe/rqoron e(rki/on au)lh¤j
r(ei¤a laqw£n fu/laka/j t )a)/ndraj dmw?a/j te gunai¤kaj.

[Phénix à Achille:] "(…)
Mais lorsque la nuit ténébreuse revint pour la dixième fois, à ce coup je partis;
je brisai pour cela la porte aux ais bien joints de l'appartement et sautai le mur
qui fermait la cour, passant effectivement inaperçu aux gardiens et aux
servantes."
(Iliade, IX, 474-477)

De même que la participation de Circé aux préparatifs du voyage d'Ulysse dans l'Hadès,

le jeune Phénix a fait preuve de hardiesse – et a peut-être bénéficié de l'attention des

dieux - quand il a évité la violence dans le domaine de son père.

La capacité de passer effectivement inaperçu caractérise aussi le héros à mille

costumes de l'Odyssée. Quand, chez Eumée, le chien Argos reconnâit Ulysse après vingt

ans d'absence, le héros ne peut pas retenir son émotion:

Or, sitôt il flaira l'approche de son maître,
il agita la queue et replia ses deux oreilles,

                                                            
515 Kirk (G. S.), The songs of Homer, p. 375-376: "Quand les prétendants essayent de tendre la corde de
l'arc d'Ulysse, au chant XXI, par exemple, leurs efforts physiques sont négligés sans emphase, comme
dans le cas d'Eurymaque, qui 'a bougé l'arc dans ses mains, le chauffant par ci et par là dans la lumière du
feu'. (…) La description la plus précise concerne sa réaction face à l'échec plutôt que l'échec lui-même.
(…) Ceci est un exemple typique de la tendance homérique. Toutefois, la raison principale pour laquelle
le poète ne s'est pas attardé sur les efforts des prétendants est peut-être due à son désir de ne pas déprécier
en force et en détail la scène magnifique qu'il prévoyait, dans laquelle Ulysse lui-même est le
protagoniste."
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mais il ne put s'en approcher; Ulysse,
à cette vue, se détourna, essuyant une larme
passant effectivement inaperçu à Eumée il lui parlait:
(…)
(Odyssée, XVII, 301-305)516

Le héros ne se cache pas entièrement, mais il cache seulement une larme (da/kru, au

singulier). Ce n'est pas la difficulté de l'action qui importe ici, mais la force dramatique,

car elle montre l'expérience du retour d'Ulysse dans toute son intensité. Au lieu des

recours d'Athéna, tellement fréquents dans l'Odyssée, c'est maintenant au héros de

montrer tout seul son habileté dans la conduite des rapports humains. L'effectivité est

une propriété importante des actions de se cacher et de passer inaperçu, lesquelles ne

s'achèvent que lorsqu'elles sont parfaites et ne laissent aucune trace517.

Certains passages que nous avons examinés comparent l'effectivité du héros dans

sa force, sa vélocité ou son agilité exceptionnelle à celle d'un lion, d’un sanglier, d'un

cheval vainqueur, d'un vautour qui se lance sur des oies ou d'un milan qui se lance sur

une palombe518. Ce genre de comparaison à l'impétuosité animale n'est jamais faite

lorsqu'il s'agit d'un dieu, mais r(ei¤a / r(e/a / r(hi+di/wj caractérisent parfois l'action des

animaux. Devant le mur du campement achéen, Hector décide s'il doit ou non

poursuivre l'offensive et affirme que ses coursiers "franchiront effectivement d'un bond

le fossé ouvert" par les Achéens; combattant à côté de Diomède, qui tuait de nombreux

guerriers, Ulysse tire les cadavres en arrière, "méditant dans son cœur comment les

chevaux aux belles crinières passeraient effectivement, sans être affligés au cœur par les

cadavres sur lesquels ils devraient passer"; l'assaut d'Agamemnon contre deux fils de

Priam est comparé à celui d'un lion qui "d'un seul coup, broie effectivement, les petits

d'une biche rapide"; les chevaux d'Hector hésitent devant la largeur du fossé et les pieux

placés à sa suite, car "aucun cheval tirant un char à bonnes roues ne s'y engagerait

effectivement"519. Dans le combat pour la possession du cadavre de Patrocle, Ajax

                                                            
516 Voir en particulier l'Odyssée, XVII, 304-305:au)ta£r o( no/sfin i)dw£n a)pomo/rcato da/kru, / r(ei¤a
laqw£n Eu)/maion, a)/far d )e)reei/neto mu/qw.
517 La correspondance entre r(ei¤a laqw£n (Iliade, IX, 477 et Odyssée, XVII, 305) et r(ei¤a parecelqou¤sa
(Odyssée, X, 573) conseille d'interpréter r(ei¤a dans le premier passage en référence au participe laqw£n et
non à l'imparfait indicatif u(pe/rqoron. Du point de vue de l'interprétation plus générale, les deux
possibilités existent, puisque r(ei¤a peut caractériser aussi bien le mouvement agile de sauter par-dessus
(u(perqrw?/skw) quelque chose que l'action de passer inaperçu (lanqa/nw). Toutefois, en ce qui concerne
son contexte plus immédiat, l'emphase du récit repose beaucoup plus sur la capacité de Phénix de passer
inaperçu que sur le fait de pouvoir sauter par-dessus un mur domestique (il ne s'agissait pas d'une bataille,
mais d'un conflit verbal entre père et fils).
518 Iliade, V, 299; XVII, 61-69 et 459-462; XXII, 21-24 et XXII, 138-144.
519 Iliade, VIII, 179: i(/ppoi de£ r(e/a ta/fron u(perqore/ontai o)rukth/n; Iliade, X, 491-492: ta£
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i)/qusen de£ dia£ proma/xwn sui£+ ei)/keloj a)lkh£n
kapri/w?, o(/j t )e)n o)/ressi ku/naj qalerou/j t )ai)zhou£j
r(hi+di/wj e)ke/dassen, e(lica/menoj dia£ bh/ssaj:
w(£j ui(o£j Telamw¤noj a)gauou¤, fai/dimoj Ai)/aj,
r(ei¤a meteisa/menoj Trw/wn e)ke/dasse fa/laggaj

charge à travers les champions hors des lignes, droit devant lui, pareil, en sa
vaillance, au sanglier qui, sur les monts, lorsqu'il fait volte-face, met
effectivement les chiens et les gars robustes en fuite, à travers les vallons boisés.
Ainsi le fils du noble Télamon, l'illustre Ajax, venant à eux, disperse
effectivement les bataillons des Troyens qui ont entouré Patrocle et prétendent
orgueilleusement le tirer vers leur cité et remporter pour eux la gloire.
(Iliade, XVII, 281-285)

Dans tous ces passages, r(ei¤a / r(e/a / r(hi+di/wj expriment ce que les animaux arrivent

ou n'arrivent pas à faire.

Si l'effectivité est, par excellence, une caractéristique de l’action divine, et si,

d'autre part, elle traduit aussi la dimension divine qui distingue les héros, notamment la

collaboration divine qui parfois le projette au-dessus de tous les autres, c'est aussi

l'effectivité qui marque la puissance de l'intelligence dirigée vers les activités pratiques.

L'importance de cette intelligence est très claire dans pour les poèmes homériques

quand une scène compare l’activité à la fois efficace et souveraine d’Agamemnon à

celle des pasteurs:

Tou£j d )w(\j t )ai)po/lia plate/ ) ai)gw=n ai)po/loi a)/ndrej
r(ei=a diakri/nwsin, e)pei/ ke nomw¤? mige/wsin,
w(£j tou£j h(gemo/nej dieko/smeon e)/nqa kai£ e)/nqa
u(smi/nhnd )i)e/nai, meta£ de£ krei/wn  )Agame/mnwn,
o)/mmata kai\ kefalh\n i)/keloj Dii\ terpikerau/nw?,
 )/Arei de\ Zw/nhn, ste/rnon de\ Poseida/wni.

De même que des chevriers menant d’amples troupeaux de chèvres reforment
effectivement chacun le sien, lorsqu’ils se sont mêlés en pâturant, de même les
chefs rangent leurs hommes, les uns ici, les autres là, pour marcher à la mêlée.
Le roi Agamemnon s’y emploie avec eux. Pour les yeux et le front, il est pareil
à Zeus Tonnant, pour la ceinture à Arès, pour la poitrine à Poséidon.”
(Iliade, II, 474-479)

L'effectivité d’Agamemnon lui est donnée par la connaissance de sa fonction520. Le

poète recourt à l’art du pasteur comme un paradigme traditionnel du travail, mais aussi

                                                                                                                                                                                  
frone/wn kata£ qumo/n, o(/pwj kalli/trixej i(/ppoi / r(ei¤a die/lqoien kai£ mhde£ tromeoi/ato qumw¤?;
Iliade, XI, 114: w(j de£ le/wn e)la/foio taxei/hj nh/pia te/kna / r(hi+di/wj sune/ace; Iliade, XII, 58-
59: e)/nq )ou)/ ken r(e/a i(/ppoj eu)/troxon a(/rma titai/nwn / e)sbai/h;
520 Pour un autre passage homérique associant l'effectivité des héros à celle du pâturage, voir l'Iliade, XII,
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de la souveraineté, ainsi que l’attestent des exemples divers provenant d'autres

civilisations indo-européennes et orientales521.

Le même rapport entre la maîtrise d'une te/xnh et l'effectivité du mouvement de

celui qui l'exécute apparaît chez les jeunes danseurs qu'Hépheste modèle sur le nouveau

bouclier d'Achille:

oi( d )o(/te me£n qre/caskon e)pistame/noisi po/dessi
r(ei¤a ma/l ), w(j o(/te tij troxo£n a)/rmenon e)n pala/mh?sin
e(zo/menoj kerameu£j peirh/setai, ai)/ ke qe/h?sin:

Tantôt ils courent effectivement d'un pied exercé – tel un potier, assis, qui essaye
la roue bien faite à sa main, pour voir si elle marche – tantôt ils courent en ligne
les uns vers les autres.
(Iliade, XVIII, 599-601)

Par la forme que leurs mouvements composent, les danseurs décrivent un cercle parfait

comme celui de la roue du potier qui sait fait tourner la terre à la perfection. L'effectivité

qui, selon notre interprétation, associe la notion d'accomplissement, de complétude

(te/loj), à celle de la participation divine, trouve dans la forme d'un cercle composé par

des corps en mouvement son image la plus juste.

L'effectivité caractérise de nouveau la danse dans la description des Phéaciens

qui s’exhibent pour fêter l’arrivée de l’étranger sur leur île:

Ayant alors pris dans leurs mains un beau ballon
de pourpre, œuvre de l'ingénieux Polybe,
l'un des deux se lançait vers les nuages sombres,
le corps cambré; l'autre, d'un bond très loin du sol,
l'attrapait effectivement avant que ses pieds ne retombent.
(Odyssée, VIII, 372-376)522

                                                                                                                                                                                  
451-456. La sympathie divine peut être éveillée par un artisan d'exception, tel le Troyen Phérècle, "dont
les mains savaient faire des chefs-d'œuvre de toute espèce" et, pour cette raison, "Pallas Athéna l'avait
entre tous pris en affection". Néanmoins, les navires qu'il avait bâtis avaient mené Pâris à Sparte et
commencé le fléau des Troyens (nh¤aj e)i/saj a)rxeka/kouj). Son destin s'achève dans les mains de
Mérion (Iliade, V, 59-68).
521 Eustathe, ad loc., paraît comprendre r(ei=a dans le sens acquis par le terme après les poèmes
homériques, c'est-à-dire sans le rapport entre l'action faite r(ei=a et l'action divine que nous croyons être
importante dans la langue homérique: “Le fait de reformer facilement le troupeau révèle l’excellence de
celui qui sait le faire ainsi plus facilement” <To\ de\ r(ei=a diakri/nein ai)po/lou dhloi= a)reth\n
ei)do/toj ou(/tw r(a=?on poiei=n>. Si, pour Eustathe, la facilité de l'action du berger montre (dhloi=)
l'excellence (a)reth/), nous croyons que le texte de l'Iliade veut plutôt dire que l'excellence (a)reth/) est la
manière effective par laquelle une tâche est accomplie. Ce qui change entre l'interprétation d'Eustathe et la
nôtre est que l' effectivité est déjà le résultat et n'a besoin de rien montrer en dehors de soi-même. De toute
façon, la remarque d'Eustathe nous intéresse à cause du rapport qu'elle établit entre r(ei=a et a)reth/. La
métaphore de l’activité du berger comme modèle de l’activité masculine ailleurs que la Grèce a été noté
par M. West dans son The east face of Helicon. West asiatic elements in Greek poetry and myth, p. 226-
227, où divers exemples sont cités (Mésopotamie, Israël, Summérie, Akkadie).



214

De même que dans le chant XVIII de l'Iliade, la scène évoque surtout l'effectivité du

mouvement de celui qui est un maître dans son art. La légèreté et la grâce sont les signes

visibles d'une naturalité qui mérite d'être comparée à celle avec laquelle les dieux

agissent.

L'effectivité qui émane des dieux et distingue les actions des plus grands héros

peut aussi marquer leurs paroles dans les situations décisives. Au chant IX, Nestor et

Ulysse partent vers le campement d'Achille:

tw£ de£ ba/thn para£ qi¤na polufloi/sboio qala/sshj
polla£ ma/l )eu)xome/nw gaiho/xw?  )Ennosigai/w?
r(hi+di/wj pepiqei¤n mega/laj fre/naj Ai)aki/dao.

Ils s'en vont donc, tous deux, le long de la grève où bruit la mer, adressant force
prières au Maître de la terre, à l'Ebranleur du sol: qu'ils puissent effectivement
convaincre l'âme orgueilleuse de l'Eacide!
(Iliade, IX, 182-184)

La seule occurrence homérique de r(hi+di/wj se rapportant à la persuasion apparaît dans

la situation dont la réussite aurait définitivement changé le cours de la guerre. Ce qui

préoccupe Nestor et Ulysse n'est pas la facilité ou la difficulté de leur tâche, mais,

purement et simplement, son aboutissement.

Dans l'Odyssée, l'effectivité des paroles ne consiste pas dans leur pouvoir de

persuasion, mais dans le défi de raconter toutes les innombrables expériences vécues par

Ulysse. Quand Eumée, sans connaître sa vraie identité, lui demande qui il est et

comment il est arrivé à Ithaque, le héros lui répond:

"toiga£r e)gw/ toi tau¤ta ma/l )a)treke/wj a)goreu/sw.
ei)/h me£n nu¤n nw¤i+n e)pi£ xro/non h)me£n e)dwdh£
h)de£ me/qu glukero£n klisi/hj e)/ntosqen e)ou¤si,
dai/nusqai a)ke/ont ), a)/lloi d )e)pi£ e)/rgon e(/poien:
r(hi+di/w/j ken e)/peita kai/ ei)j e)niauto£n a(/panta
ou)/ ti diaprh/caimi le/gwn e)ma£ kh/dea qumou¤
o(/ssa ge dh£ cu/mpanta qew¤n i)o/thti mo/ghsa.

[Ulysse (sous la fausse identité d'un ancien Crétois) à Eumée:]
"Oui! je vais là-dessus te répondre en toute franchise.
Si nous avions maintenant du loisir, des nourritures
et du vin doux, que nous restions dans ta cabane
à festoyer tout à notre aise, laissant l'ouvrage à d'autres,

                                                                                                                                                                                  
522 Voir en particulier l'Odyssée, VIII, 375-376: o( d )a)po£ xqono£j u(yo/s ) a)erqei£j / r(hi +di /wj
meqe/leske, pa/roj posi£n ou)¤daj i(ke/sqai.
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il se pourrait effectivement que même au bout d'un an entier
je n'eusse pas fini de te raconter mes épreuves,
tout ce que j'ai subi de par la volonté des dieux…"
(Odyssée, XIV, 192-198)

L'adverbe r(hi+di/wj caractérise ici un événement hypothétique exceptionnel et par sa

durée et par les conditions extraordinaires – impossibles pour un porcher! – que cette

durée demanderait. L'importance de l'idée de complétude est très claire dans le contexte,

soulignée par les adjectifs et le pronom dans a(/panta... o(/ssa ge dh£ cu/mpanta...,

ainsi que par le préfixe verbal dans dia-prh/caimi: une année entière s'acheverait

effectivement avant le récit de toutes les afflictions. Le dialogue entre Ulysse et Eumée

s'inclut dans le nombre de passages homériques où un mortel se renseigne auprès d'un

autre et où les notions de multiplicité et de complétude sont mises en relief523. Dans

notre passage, Ulysse associe la complétude improbable du récit de ses aventures à la

multiplicité de la volonté divine. Que la présence divine soit explicitement mentionnée

ou non, la proximité avec le divin est un aspect essentiel du monde des héros

homériques très souvent mis en évidence par les emplois de r(ei¤a / r(e/a / r(hi+di/wj.

1.3.2 L'action improbable

Dans le monde héroïque des poèmes homériques, où les actions s’interrompent

souvent par l'intervention divine, où les dieux se placent à côté des hommes aussi bien

que contre eux, visiblement et invisiblement, rien n’est à proprement parler impossible.

Pour encourager Ménélas, par exemple, Hélène lui rappelle que Zeus "peut faire toutes

les choses" 524. Les héros doivent agir malgré l'imprévisibilité de la volonté divine525.

Cette façon homérique de concevoir l'influence des dieux dans l'action héroïque

est mise en évidence par les emplois de l'adjectif xalepo/j qualifiant, au neutre, un

infinitif (deux fois dans l'Iliade et huit dans l'Odyssée), ainsi que par ceux de l'adverbe

xalepw¤j (deux fois dans l'Iliade). Dans presque tous les passages, ces termes

apparaissent dans un dialogue entre des héros où il est question d'une action qui serait

impossible, si les dieux ne pouvaient pas intervenir comme ils le font habituellement, et

                                                            
523 Lima (P. B.), "A prosa de Homero", Phaos, 3, 2003, p. 53-76; en particulier p. 68 (mis en italique dans
la citation): "La demande de renseignements et son accomplissement se caractérisent pas la minutie et par
la complétude, au contraire du chant du poète, qui avertit les auditeurs de l'impossibilité de 'raconter tout';
avec le résultat, toutefois, convergent d'un savoir qui est aussi connaissance du multiple et énumération".
524 Odyssée, IV, 236-23: a)ta£r qeo£j a)/llote a)/llw? / Zeu£j a)gaqo/n te kako/n te didoi¤: du/natai
ga\r a(/panta.
525 C. Segal a observé qu'à l'arrière-plan de l'Iliade il y a une dispute cosmogonique (“Divine justice in the
Odyssey: Poséidon, Cyclopes and Helios”, p. 498, n. 22).
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qui restera impossible, s'ils ne le font pas cette fois. Une seule fois le neutre xalepo/n

n'est pas employé par le poète dans un dialogue; par deux fois le même terme est

employé dans un dialogue entre deux divinités; une seule fois il qualifie un événement

qui est en train de s’accomplir526. Comme notre vocabulaire ne connaît pas d'adjectif et

d'adverbe qui puisse signifier un 'impossible selon l'occasion', c'est-à-dire selon la

volonté divine, nous proposons de traduire xalepo/n par ‘improbable’ et xalepw¤j par

la périphrase ‘il est improbable que / de’. ‘Improbable’ est un terme moins fort qu'

'impossible' et, pour cette raison, nous rapproche davantage de la souplesse exigée par

les contextes où xalepo/n et xalepw¤j sont employés: une décision doit être prise

quand, grâce à la participation divine, les conditions de possibilité de la réalité ne sont

pas stables. Au lieu d'un terme exprimant un impossible 'souple', qui serait plus

convenable mais n’est pas concevable dans l’encadrement conceptuel des langues

modernes européennes, nous avons recouru à un autre terme indiquant un impossible

'plus faible', c'est-à-dire un impossible qui, dans certaines conditions très particulières,

peut arriver. La différence entre les croyances religieuses homériques et celles ayant

influencé les langues européennes nous oblige à accepter la traduction de xalepo/j qui

s’éloigne le moins de la réalité sans ‘Divine Providence’ du polythéisme

anthropomorphique grec.

Avant de prendre en considération les passages eux-mêmes, réflechissons mieux

sur les conceptions homériques du possible et de l’impossible. Elles interviennent de

deux façons principales:

(a) dans la présentation du possible comme une des deux alternatives d'une
décision à être prise par un héros (exprimée par les verbes mermhri/zw,
o(rmai/nw et l'expression ke/rdion dokei¤n);
(b) dans les réalisations des dieux, perçues par les mortels comme des actes qui
leur sont impossibles (comme les dieux agissent surtout invisiblement, c’est
simplement le fait d’apercevoir un évènement extraordinaire, impossible à un
mortel, qui mène les hommes à l’attribuer à un dieu)527.

                                                            
526 L’événement qui est en train de s’accomplir est la présence d’Ulysse parmi les morts. L’adjectif
xalepo/j est employé par l’ombre d’Anticlée pendant son dialogue avec Ulysse (Odyssée, XI, 156:
xalepo£n de£ ta/de zwoi¤sin o(ra¤sqai), que nous examinerons dans le chapitre 3, partie 3.1.3.2.2.
527 Voir les expressions: qau¤ma i)de/sqai (Iliade, V, 725; X, 439; XVIII, 83 et 377); w)¤ po/poi h)¤ me/ga
qau¤ma to/d )o)fqalmoi¤sin o(rw¤mai (Iliade, XIII, 99; XV 286; XX, 344; XXI, 54); ei)/ moi du/nami/j ge
parei/h (Iliade, VIII, 294; XIII, 786; XXII, 20; Odyssée, II, 62; X, 69; XX, 237; XXI, 202; XXIII, 128;
Théogonie, 420).
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Dans le premier cas (a), c’est le possible qui importe, puisqu'il s'agit de deux actions

réalisables en elles-mêmes. Elles s’excluent mutuellement et, par conséquent, seulement

une deviendra réelle (application avant la lettre du principe du tiers exclu). Ce genre de

situation constitue fondamentalement un rapport positif à la possibilité, l’impossible n’y

étant présent que secondairement et extérieurement. Le deuxième cas (b) crée la

situation inverse: le rapport avec la possibilité qu’on y rencontre est négatif et

l’évènement envisagé apparaît comme impossible dans l’horizon des capacités

mortelles. Dans ce deuxième cas, l’évènement n’existe que comme une espèce d’image

(me/ga qau¤ma), ses contours sont relativement précis mais ses causes restent extérieures

au pouvoir et à la compréhension humains. Ce sont des expériences vécues par un seul

mortel.

La seule occurrence de xalepw¤j en dehors d'un dialogue apparaît quand le

poète décrit le matin qui suit la trêve proposée par Priam aux Achéens:

C'est l'heure où le soleil commence à frapper les champs de ses rayons, tandis
que, de l'Océan profond et tranquille, il monte vers le ciel. Et les voici de
nouveau en face les uns des autres. Il serait improbable alors de reconnaître tous
les guerriers un à un.
(Iliade, VII, 421-426)528

L'insuffisance de lumière mentionnée ci-dessus occasionne l'impossibilité de voir

chacun des innombrables guerriers. Cependant, comme la manipulation du champs

visuel est une prérogative divine, l'intervention d'un dieu peut montrer et cacher, à un ou

à plusieurs héros, ce que les circonstances empêchent de voire. Nous pouvons dire, en

ce sens, que l'expression diagnw¤nai xalepw¤j correspond, en s'y opposant, à la

formule r(ei¤a d ) a)ri/gnwtoj / -th que nous avons étudiée plus haut.

Dans l'assemblée de la réconciliation entre Agamemnon et Achille, l'Atride

commence son élocution par une admonestation contre le tumulte fait par les guerriers:

w)¤ fi/loi h(/rwej Danaoi/, qera/pontej  )Arhoj,
e)stao/toj me£n kalo£n a)kou/ein, ou)de£ e)/oiken
u(bba/lein: xalepo£n ga£r e)pistame/nw? per e)o/nti.
a)ndrw¤n d )e)n pollw¤? o(ma/dw? pw¤j ke/n tij a)kou/sai
h)£ ei)/poi; bla/betai de£ ligu/j per e)w£n a)gorhth/j.

[Agamemnon aux membres de l'assemblée:]
"Héros danaens, serviteurs d'Arès, mes amis! Même celui qui peut parler
debout, il est décent de l'écouter et malséant de l'interrompre. C'est lui rendre la
tâche improbable, quelque expérience qu'il en ait. Au milieu d'une vaste foule,

                                                            
528 Voir en particulier Iliade, VII, 424: e)/nqa diagnw¤nai xalepw¤j h)¤n a)/ndra e(/kaston.
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comment, en tel cas, entendre ou parler? On gêne l'orateur, si sonore que soit sa
voix."
(Iliade, XIX, 79-82)

Il n'est pas possible de se faire écouter au milieu d'un tumulte, mais nous savons qu'une

des manifestations les plus caractéristiques des dieux homériques est la projection d'une

voix équivalente à celle d'une grande quantité de mortels. C’est pour cette raison que le

tumulte rend improbable le discours du bon orateur.

Dans nombre de passages, xalepw¤j et xalepo/n sont employés dans le

moment de la décision qui antécède une action héroïque. Dans le dialogue qui antécède

le combat avec Enée, Achille le provoque avec des paroles de découragement:

[Achille à Enée:]
"Enée, pourquoi viens-tu te poster si loin en avant des lignes? Serait-ce que ton
cœur te pousse à me combattre dans l'espoir de régner sur tous les Troyens
dompteurs de cavales, avec le rang qu'a aujourd'hui Priam? Mais, quand tu me
tuerais, ce n'est pas pour cela que Priam te mettrait son apanage en main? Il a
des fils, il est d'esprit solide – ce n'est pas une tête folle. A moins que les
Troyens ne t'aient déjà taillé quelque domaine, supérieur à tous autres, un beau
domaine, aussi propre aux vergers qu'aux terres à blé, dont tu pourrais jouir, si
tu me tues! Mais je crois qu'il est improbable que tu ne le fasses."
(Iliade, XX, 178-186)529

La supériorité d'Achille comme guerrier est inquestionnable dans l'Iliade, et pour les

Achéens et pour les Troyens. Il se sert de la construction e)/olpa + infinitif futur, qui

exprime la dimension prospective des paroles des héros homériques, pour annoncer à

son adversaire la certitude qu'il a de sa propre victoire. La suite des événements prouve,

néanmoins, que rien n'est impossible dans la mesure où les dieux peuvent toujours

intervenir: Poséidon enlèverait Enée au moment où il serait tué par Achille530. L'adjectif

xalepo/j exprime aussi bien la certitude d'Achille que l'intervention imprévisible et

irréversible de Poséidon.

Achille tue Astéropée, petit-fils du fleuve Axios, auquel le fleuve Xanthos a

insufflé du me/noj pour faire face à la furie du Pélide. Devant le cadavre du guerrier,

Achille lui dit:

[Achille au cadavre d'Astéropéé:]
"Reste étendu là. Il est improbable, fût-on né d'un fleuve, de lutter avec des fils
du Cronide tout-puissant. Tu prétendais que tu avais pour père un fleuve au
large cours: je me flatte, moi, de sortir du grand Zeus. L'homme qui m'engendra

                                                            
529 Voir en particulier Iliade, XX, 186: xalepw¤j de/ s )e)/olpa to£ r(e/cein.
530 Iliade, XX, 318-352.
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commande aux Myrmidons innombrables; c'est Pélée l'Eacide. Or, Eaque était
fils de Zeus. Autant Zeus l'emporte sur les fleuves coulant à la mer, autant sa
descendance l'emporte sur celle d'un fleuve."
(Iliade, XXI, 184-191)531

Si au chant XX Poséidon sauve Enée, maintenant Xanthos ne peut pas faire de même

pour Astéropée: il a pu l'encourager, mais son aide ne pouvait pas changer les

événements qui confirmaient la supériorité d'Achille en le désignant comme étant le

meilleur combattant de Troie. Le polythéisme crée des situations où la hiérarchie entre

les dieux intervient directement dans leur rapport avec les mortels. Dans l'Iliade, XX,

186, Achille était sûr de ne pas être tué par Enée, mais n'a pas pu le vaincre non plus;

dans XXI, 184, il tue Astéropée sans difficulté, mais emploie tout de même l'adjectif

xalepo/j pour insérer sa victoire dans la perspective de la réalité insaisissable de la

volonté divine.

Les prétendants veulent savoir dans quelles conditions Télémaque est parti pour

se renseigner sur son père. Antinoos interroge Noémon, à qui Télémaque avait demandé

un navire, pour savoir s'il le lui a accordé ou non. Noémon lui répond:

[Noémon à Antinoos:]
"Je le lui ai donné de plein gré; et que peut-on faire,
quand quelqu'un comme lui, l'âme occupée par le souci,
s'adresse à vous? Il serait improbable de refuser ce prêt…
Des jeunes gens, dans le pays les meilleurs après nous,
l'accompagnent; pour les guider, j'ai vu que s'embarquait
Mentor, à moins qu'un dieu eût emprunté ses traits;
mais je suis étonné: hier matin j'ai aperçu
Mentor, que j'avais vu pourtant embarquer pour Pylos…"
(Odyssée, IV, 649-656)532

Noémon ne pouvait pas refuser le navire à Télémaque parce qu'il était le prince

d'Ithaque et parce que la disparition d'Ulysse le laissait dans une situation de grande

affliction, connue de tous. Personne à Ithaque n'aurait pu agir autrement sans augmenter

la tension déjà existente entre les jeunes nobles et la maison royale. L'emploi de

xalepo/j indique que, malgré tout, Noémon considère la possibilité d'une solution

surprenante. Rien n'était certain, peut-être un dieu accompagnait peut-être Télémaque…

                                                            
531 Voir en particulier Iliade, XXI, 184-185: kei¤s )ou(/twj: xalepo/n toi e)risqene/oj Kroni/wnoj /
paisi£n e)rize/menai potamoi¤o/ per e)kgegaw¤ti.
532 Voir en particulier Odyssée, IV, 649-651: au)to£j e(kw/n oi( dw¤ka: ti/ ken r(e/ceie kai£ a)/lloj, /
o(ppo/t )a)nh£r toiou¤toj, e)/xwn meledh/mata qumw¤? / ai)ti/zh?; xalepo/n ken a)nh/nasqai do/sin ei)/h.
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Ulysse va chez Circé pour sauver les compagnons qui n'en sont pas retournés.

Hermès vient à son secours, lui explique ce qui se passe avec ses compagnons et

l'instruit sur la façon d'agir avec Circé. Pour le protéger de la drogue que Circé lui

offrira dans une boisson, Hermès lui en donne une autre.

Ayant ainsi parlé, l'Eblouissant me donna la drogue
qu'il avait déterré, et me décrivit sa nature.
Sa racine était noire et sa fleur couleur du lait pur;
les dieux l'ont appelé Moly, il est improbable
que les mortels ne l'arrachent; mais les dieux peuvent tout.
(Odyssée, X, 302-306)533

L'herbe qui est la drogue protectrice révélée par Hermès a une origine divine, ce qui

explique sa puissance magique. Ulysse ne nous dit rien des raisons de notre incapacité à

l'arracher: peut-être n'est-on-pas capable de la trouver, peut-être est-elle enracinée d'une

telle manière dans le sol que nous n'arrivons pas à l'arracher de nos mains. De toute

façon, une fois de plus xalepo/j qualifie une action qui n'est accessible qu'aux dieux ou

aux mortels les plus distingués à qui les dieux accordent leur collaboration inestimable.

Après le retour d'Ulysse à Ithaque, transporté par la nef magique des Phéaciens,

Poséidon se plaint à Zeus de l'abus que cette action a consisté: ils sont intervenu dans

son domaine, la mer, au détriment de sa propre volonté. Zeus le calme avec les paroles

suivantes:

w)£ po/poi, e)nnosi/gai )eu)rusqene/j, oi(¤on e)/eipej
ou)/ ti/ s ) a)tima/zousi qeoi/: xalepo£n de/ ken ei)/h
presbu/taton kai£ a)/riston a)timi/h?sin i)a/llein.
a)ndrw¤n d )ei)/ pe/r ti/j se bi/h? kai£ ka/rtei+ ei)/kwn
ou)/ ti ti/ei, soi d )e)sti£ kai£ e)copi/sw ti/sij ai)ei/.
e)/rcon o(/pwj e)qe/leij kai/ toi fi/lon e)/pleto qumw¤?.

[Zeus à Poséidon:]
"Voyons, que dis-tu là, puissant Ebranleur de la terre?
Les dieux ne te méprisent point; il serait improbable
d'outrager le plus vénérable et le meilleur d'eux tous!
Mais, si quelqu'un, cédant à la violence et à l'audace,
te manque de respect, tu as le droit de le punir.
(Odyssée, XIII, 140-145)

Zeus reproche à Poséidon sa peur de ne pas être suffisamment honoré. La plainte du

dieu évoque deux vérités de la religion homérique: la distance entre les mortels et les

                                                            
533 Voir en particulier Odyssée, X, 304-306: r(i/zh? me£n me/lan e)/ske, ga/lakti de£ ei)/kelon a)/nqoj: /
mw¤lu de/ min kale/ousi qeoi/: xalepo£n de/ t )o)ru/ssein / a)ndra/si ge qnhtoi¤si: qeoi£ de/ te
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immortels, d'une part, et la distribution des prérogatives (timai/) entre les trois fils de

Cronos, de l'autre. Poséidon ressent les réalisations maritimes exceptionnelles des

Phéaciens comme une transgression à l'ordre olympien et une menace à l'équilibre des

prérogatives divines. Pour le calmer, la réaction de Zeus est véhémente: xalepo/j

exprime normalement ce qui est impossible, à moins qu'une intervention divine

imprévisible ne l'accomplisse; employé par Zeus dans le dialogue avec Poséidon, le

terme exprime de façon inéquivoque ce qui ne peut pas être autrement. Un autre terme,

renvoyant à un ordre extérieur et supérieur au règne de Zeus, n'aurait aucun sens534.

Pour rendre Ulysse encore plus décidé à se venger, Athéna fait qu'un des

prétendants, Ctésippe, "qui pratiquait des choses indignes", essaye de l'atteindre avec le

pied d'un bœuf posé sur une corbeille. Le pied manque Ulysse mais Télémaque, qui a

tout vu, blâme l'insolent prétendant:

[Télémaque à Ctésippe:]
"Ctésippe, en vérité tu as eu de la chance:
tu as manqué notre hôte, il a su esquiver le coup.
Car je t'aurais fiché en plein corps mon épieu aigu,
et ton père eût pu apprêter ici des funérailles
au lieu de noces. Que plus personne en la maison ne fasse
d'infamies! Car je vois, je connais toutes choses,
les bonnes, les moins bonnes; jusqu'ici je fus un enfant.
Néanmoins, il me faut tolérer un pareil spectacle,
les moutons égorgés, le pain et le vin gaspillés:
il est improbable qu'un homme seul maîtrise toute une bande."
(Odyssée, XX, 304-313)535

La solitude est une marque importante des héros homériques, particulièrement

manifeste dans le rapport des héros avec les dieux. Dans l'Odyssée, qui raconte les

aventures d'un héros qui a perdu tous ses compagnons en la mer, la solitude caractérise

aussi bien ses exploits que ceux de son fils, condamné, encore très jeune, à s'imposer

aux nombreux prétendants de sa mère sans presque aucune aide. Dans les paroles

                                                                                                                                                                                  
pa/nta du/nantai.
534 Voir en particulier Odyssée, XX, 311-313: a)ll )e)/mphj ta/de me£n kai£ te/tlamen ei)soro/wntej, /
mh/lwn sfazome/nwn oi)/noio te pinome/noio / kai£ si/tou: xalepo£n e)rukake/ein e(/na pollou/j.
Odyssée, XIII, 141 révèle l'inadéquation de la traduction du neutre xalepo/n par 'difficile'. Nous ne
croyons pas concevable que Zeus admette la moindre possibilité d'un affront à Poséidon, comme
l'indiquerait la traduction par 'difficile'. Ce qui est 'difficile', ce qui demande de l'effort, n'est pas encore
'impossible', n'est pas encore ce qui ne peut point arriver, tandis qu'il s'agit ici de l' 'impossibilité' tout
court de contredire l'ordre garanti par la souveraineté de Zeus dans l'Odyssée (voir en particulier les
commentaires de H. Lloyd-Jones à ce respect, dans le chapitre II de The justice of Zeus, en particulier p.
28-32).
535 Voir en particulier Odyssée, XX, 313: xalepo£n e)rukake/ein e(/na pollou/j.
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adressées à Ctésippe, Télémaque souligne la précarité de sa condition en même temps

qu'il indique, par l'emploi de xalepo/j, la possibilité d'une aide divine. En effet, nous

savons, depuis le départ, qu'Athéna agit derrière les événements.

Pénélope reste sceptique quant à la possibilité du retour d'Ulysse même après la

vengeance des prétendants. La nourrice Euryclée, qui l'a déjà reconnu, essaye de

convaincre la reine en lui révélant l'épisode du bain qui lui a fait reconnâitre le héros par

sa cicatrice d'enfance. Mais Pénélope démeure exigeante:

"mai¤a fi/lh, xalepo/n se qew¤n ai)eigeneta/wn
dh/nea ei)/rusqai, ma/la per polu/i+drin e)ou¤san:
a)ll )e/mphj i)/omen meta£ pai¤d )e)mo/n, o)/fra i)/dwmai
a)/ndraj mnhsth¤raj teqnho/taj, h)d )o(£j e)/pefnen."

[Pénélope à Euryclée:]
"Bonne mère, il est improbable que tu ne perces les desseins
des Eternels, quelle que soit ta clairvoyance;
néanmoins, rejoignons mon fils, et que je vois
les prétendants tués, et celui qui les a tués."
(Odyssée, XXIII, 81-84)

La méfiance de la reine s'accorde parfaitement avec la réalité de la ruse des dieux, telle

que nous la connaissons par le récit du poème. Ceux-ci étant en effet capables

d'interférer à leur gré dans la perception mortelle. Pour ne pas se plier au témoignage

d'Euryclée, Pénélope évoque une espèce de principe général concernant la véracité des

faits, selon lequel toute perception peut être trompeuse. Son a)/pistoj qumo/j – dans les

paroles d'Euryclée (72) - la porte à croire à l'improbabilité de tout ce qui concerne la

compréhension mortelle du divin. Les dieux nous cachent notre propre vie comme ils

peuvent aussi nous révéler certains de leurs secrets.

Ulysse conquiert finalement la confiance de sa femme quand elle lui prépare un

piège en demandant à Euryclée de dresser le lit conjugal en dehors de la chambre:

"w)¤ gu/nai, h)¤ ma/la tou¤to e)/poj qumalge£j e)/eipej.
ti/j de/ moi a)/llose qh¤ke le/xoj; xalepo£n de/ ken ei)/h
kai£ ma/l )e)pistame/nw?, o(/te mh£ qeo£j au)to£j e)pelqw£n
r(hi/di/wj e)qe/lwn qei/h a)/llh? e)ni£ xw/rh?.
a)ndrw¤n d )ou)/ ken tij zwo£j broto/j, ou)de£ ma/l )h(bw¤n,
r(ei¤a metoxli/sseien, e)pei£ me/ga sh¤ma te/tuktai
e)n le/xei a)skhtw?¤: to£ d )e)gw£ ka/mon ou)de/ tij a)/lloj.
qa/mnoj e)/fu tanu/fulloj e)lai/hj e(/rkeoj e)ntoj,
a)kmhno£j qale/qwn: pa/xetoj d )h)¤n h)u+/te ki/wn.
tw¤? d )e)gw£ a)mfibalw£n qa/lamon de/mon, o)/fr )e)te/lessa,
pukinh¤?sin liqa/dessi, kai£ eu)¤ kaqu/perqen e)/reya,
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kollhta£j d )e)pe/qhka qu/raj, pukinw¤j a)rarui/aj.
kai£ to/t )e)/peita a)pe/koya ko/mhn tanufu/llou e)lai/hj,
kormo£n d )e)k r(i/zhj protamw£n a)mfe/cesa xalkw¤?
eu)¤ kai£ e)pistame/nwj, kai£ e)/ti sta/qmhn i)/quna,
e(rmi¤n )a)skh/saj, te/trhna de£ pa/nta tere/trw?.
ei) de£ tou¤ a)rxo/menoj le/xoj e)/ceon, o)/fr )e)te/lessa,
daida/llwn xrusw¤? te kai£ a)rgu/rw? h)d )e)le/fanti:
e)n d )e)ta/nuss )i(ma/nta boo£j foi/niki faeino/n.
ou(/tw toi to/de sh¤ma pifau/skomai: ou)de/ ti oi)¤da,
h)/ moi e)/t )e)/mpedo/n e)sti, gu/nai, le/xoj, h)e/ tij h)/dh
a)ndrw¤n a)/llose qh¤ke, tamw£n u(/po puqme/n )e)lai/hj."

[Ulysse à Pénélope:]
"Femme, ce mot que tu as dit m'a meurtri l'âme.
Qui donc a déplacé mon lit? C'eût été improbable
même au plus habile homme, à moins qu'un dieu vînt en son aide,
qui l'eût effectivement transporté en un autre lieu.
Mais des mortels, aucun, et fût-il vigoureux,
n'eût pu effectivement le déplacer. Car il est un secret
dans la structure de ce lit: je l'ai bâti tout seul.
Dans la cour s'élevait un rejet d'olivier feuillu
dru, verdoyant, aussi épais qu'une colonne.
Je bâtis notre chambre autour de lui,
de pierres denses, je la couvris d'un bon toit,
la fermai d'une porte aux vantaux bien rejoints.
Ensuite, je coupai la couronne de l'olivier
et, en taillant le tronc à la racine, avec le glaive
je le planai savamment et l'équarris au cordeau
pour faire un pied de lit; je le perçai à la tarière.
Après cela, pour l'achever, je polis le reste du lit
en l'incrustant d'argent, d'ivoire et d'or;
je tendis les sangles de cuir teintes de pourpre.
Voilà le secret dont je te parlais; mais je ne sais
si mon lit est encore en place, ô femme, ou si déjà
un autre, pour le déplacer, a coupé la racine."
(Odyssée, XXIII, 183-204)

Le seul passage des poèmes homériques où l'adjectif xalepo/j et - une fois chacun -

r(hi /di /wj  et r(ei ¤a sont employés pour caractériser une même action mérite

particulièrement notre attention. Ces trois occurrences constituent des propositions

conditionnelles dans lesquelles Ulysse affirme l'impossibilité, pour un mortel, et la

possibilité, pour un dieu, d'accomplir une tâche demandant une capacité surhumaine.

Les constructions syntactiques du passage confirment nos interprétations: le neutre

xalepo/n qualifie un infinitif pour exprimer l'impossibilité d'un événement, à moins

d'une intervention divine; r(hi/di/wj / r(ei¤a affirment l'impossibilité, pour un mortel, et la

possibilité, pour un dieu, de le faire. L'effectivité divine, imprévisible et irréversible, et

l'improbabilité de l'expérience humaine du divin s'associent dans l'aboutissement de la

trame principale du poème: le retour d'Ulysse, la vengeance des prétendants et la
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réunion avec Pénélope. Tout ce qu'Athéna a fait en faveur d'Ulysse, de Télémaque et de

Pénélope est évoqué dans cette scène de réconciliation conjugale par les termes qui

expriment le rapport mystérieux du destin des hommes à la volonté divine. Le passage

atteste la tendance des racines r(a- et xalep- à composer un système d'opposition

sémantique complémentaire, qui se vérifiera plus clairement à partir des poèmes

d'Hésiode et dans les auteurs postérieurs.
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Chapitre 2

L'hostilité improbable: l’emploi des adjectifs r(a/?dioj et xalepo/j

et des verbes  xalepai/nw et xale/ptw dans les poèmes

homériques
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Nous nous occuperons maintenant du nombre considérable d'occurrences où

l'adjectif xalepo/j qualifie tout un éventail d'aspects sombres de l'expérience humaine,

tels les douleurs, la vieillesse, les liens qui emprisonnent et la mauvaise réputation. Il ne

qualifie parfois des individus, notamment lorsque l'Odyssée voudra caractériser les

prétendants de Pénélope. Les paroles perfides intègrent ce tableau comme la

manifestation d'un aspect particulièrement important de la vie héroïque: le blâme.

Ensuite, nous examinerons les occurrences du verbe xalepai/nw qui indiquent les

différents stades de l'emportement qui sont l'ardeur, la colère et l'agression proprement

dite. Ces occurrences sont, avec les emplois où xalepo/j et xalepai/nw expriment les

cataclysmes naturels, les deux champs sémantiques où l'on peut employer aussi bien

l'adjectif que le verbe. Nous les mettrons en rapport pour déterminer le sens le plus

ancien du verbe.

Nous considérerons aussi quatre occurrences de l'adjectif r(hi+ /dioj qui

composent, avec les trois étudiées au chapitre précédent (Iliade, XX, 265 et Odyssée,

XIX, 577 et XXI, 75) et au suivant (Odyssée, XI, 146), la totalité des emplois

homériques du terme (huit fois au total). L'interprétation des passages suggérera que

l'adjectif r(hi+ /dioj a été composé à partir de l'adverbe r(ei¤a sous l'influence de

l'opposition à xalepo/j.

Si au chapitre précédent nous avons souligné la perspective homérique de

l'action comme un engagement de la parole, le présent chapitre portera sur le nombre

de passages où xalepo/j, r(hi+/dioj et xalepai/nw se réfèrent à des événements qui

arrivent aux héros en conséquence de leur impétuosité, de leur détermination à

poursuivre jusqu'au bout l'autonomie de leur choix et à franchir les limites circonscrites

par la parole. Malgré tous les avertissements et tous les agissements des dieux, l'action

est envisagée dans ces moments comme un abandon du héros à l'incertitude de son

avenir. La beauté de l'ardeur guerrière ne se base sur l'éloge de l'efficacité.

L’importance de cette expérience d’incertitude au sein d’un récit tellement

marquée par la notion de destin, comme celui de l’épopée homérique, met en évidence

l'expérience de l’inexorable, comme l’a souligné G. S. Kirk:

"Si le sens d’inexorabilité est un élément essentiel des poèmes homériques, il ne
lui est pourtant pas permis d’excéder ses limites naturels. Des événements
peuvent être prédéterminés, mais non les réactions humaines à leur égard – ou
du moins ces réactions sont souvent imprévisibles. Ce qui distingue l’épopée
ionienne de la plupart des autres poésies narratives orales (bien que pas toujours
de l’islandaise) est sa préoccupation avec les motifs et les réactions; ce n’est pas
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seulement l’événement objectif qui compte, le duel de deux chefs ou l’insulte de
l’Ulysse déguisé, c’est l’effet subjectif de l’événement sur ses participants.
C’est cette combinaison de détermination divine et de réponse humaine animée,
d’arbitraire et d'engagement, qui permet à ces poèmes d’être à la fois héroïques
et humains." 536

Nous pouvons reconnaître une tension entre les passages du chapitre 1 et ceux du

présent chapitre, dans la mesure où ils abordent deux attitudes opposées du héros à

l'égard de la parole: suivre ce que la parole a prescrit, dans le premier cas (promesses,

menaces, serments), et laisser de côté tout compromis avec ce qui a été dit, dans le

second.

2.1 L'ardeur guerrière et la colère dans les poèmes homériques

2.1.1 L'ardeur guerrière et la colère d’Achille

2.1.1.1 L'ardeur guerrière

En tant que poème de guerre, l'Iliade montre le monumental par l'angle de la

catastrophe537. Mais, d’après K. Reinhardt, le catastrophique gagne, dans l'Iliade, un

accent plus humain qu'ailleurs:

“L'homme qui le premier a fait le pas de l'indéterminé passionnel à l'ambiguïté
animique (ce qui est en effet si peu compréhensible en soi qu'il est, par exemple,
étranger à l'Odyssée ), c'est-à-dire le pas du héroïque-surhumain au
problématique-humain, comme nous le comprenons, sans avoir enlevé quoi que
ce soit au héroïque, beaucoup plus pour l'élever seulement avec lui à sa hauteur
la plus haute aussi dans l'inconditionnel, n'était personne d'autre que celui qui a
aussi modelé les histoires de Pâris dans une situation épique, l'aède qui a réussi
dans l'intuition de bâtir tout un monde avec le mode de représenter hérité, le

                                                            
536 Kirk (G. S.), The songs of Homer, p. 380 (nous traduisons l’anglais ‘envolvement’ par ‘engagement’).
537 Pour M. West, la poésie mycénienne d'où naît le cycle épique serait déjà composée en héxamètres à
partir du XIVème siècle av. J. C. et aurait pour sujet le combat et la mort au combat. Parmi les héros
homériques, au moins Ajax appartiendrait à l'Age Mycénien (“The rise of the greek Epic”, p. 158). Après
avoir examiné la possible historicité des récits homériques sur le siège de Troie, G. S. Kirk a conclu que
nombre de références seraient appropriées à la période finale de l'Age du Bronze (“War and the warrior in
the homeric poems”, p. 116-117). Pour F. v. Trojan l'ardeur combative caractérise les parties les plus
anciennes du poème (Handlungstypen im Epos. Die Homerische Ilias, p. 108). Voir aussi Reinhardt (K.),
Tradition und Geist. Gesammelte Essays zur Dichtung, “Tradition und Geist im homerischen Epos”, p.
13: "L'Iliade entière est, nous ne devions pas l'oublier, une poésie de mort. La lutte pour les morts, pour
l'outrage et l'honneur des morts intervient d'une façon monstrueuse. Comparée à elle, l'Odyssée est
presque sans conflits." La problématique de l'Iliade peut être considérée le produit mûr de la réflexion sur
l’introduction par les Indo-Européens de la classe des guerriers, différenciée de celle des prêtres, comme
l'a remarqué G. Dumézil (Mythes et dieux des indo-européens, p. 94).
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poète de l'Iliade, l'éveilleur de l'esprit occidental."538

Dans l'Iliade les événements changent les héros pendant le récit. C’est pour cette raison

que  la motivation guerrière est un sujet si important dans le poème. Lors de la querelle

avec Agamemnon, Achille rappelle cet aspect fondamental de la vie guerrière:

 )¤W moi, a)naidei/hn e)pieime/ne, kerdaleo/fron,
pw¤j tij toi pro/frwn e)/pesin pei/qetai  )Axaiw¤n
h)£ o(do£n e)lqe/menai h)£ a)ndra/sin i)¤fi ma/xesqai;

[Achille à Agamemnon:]
"Ah! cœur vêtu d'effronterie et qui ne sait songer qu'au gain! Comment veux-tu
qu'un Achéen puisse obéir de bon cœur à tes ordres, qu'il doive aller en mission
ou marcher à un franc combat?"
(Iliade, I, 149-151)

Agamemnon ôte à ses soldats la motivation que seul le respect du chef peut accorder.

Par contre, c'est la même motivation qu'arrive à éveiller l'Ajax Télamonien lorsqu'il

exhorte les Achéens au combat. La défaite tombait lourdement sur eux:

[Ajax Télamonien aux guerriers Achéens:]
"Amis, soyez des hommes; mettez-vous au cœur le sens de la honte. Faites-vous
mutuellement honte dans le cours des mêlées brutales. Quand les guerriers ont
le sens de la honte, il est parmi eux bien plus de sauvés que de tués. S'ils fuient
au contraire, nulle gloire pour eux ne se lève, nul secours non plus."
(Iliade, XV, 561-564)539

Dans le premier chapitre de son célèbre ouvrage de 1949, Les Grecs et

l'irrationnel, E. R. Dodds a exploré les divers aspects de l'ardeur guerrière dans l'Iliade,

en soulignant et l'importance et la complexité de la notion homérique de me/noj. Après

avoir commenté la furie d'Hector décrite dans l’Iliade, XV, 605 ss. l'auteur observe:

"Ce me/noj n'est pas en premier lieu la force physique; il n'est pas non plus un
organe permanent de la vie mentale comme le qumo/j ou le no/oj. C'est plutôt,
comme l' a)/th, un état d'esprit. Quand un homme sent le me/noj dans sa poitrine,
quand il le sent 'remonter âcrement dans ses narines', il est conscient d'un
mystérieux accès d'énergie. (…) les animaux peuvent en avoir, et le mot sert par
analogie à décrire l'énergie dévorante du feu. Chez l'homme c'est l'énergie

                                                            
538 Reinhardt (K.), “Das Parisurteil”, p. 16-36, p. 36 pour la citation. La suivante observation de G. S.
Kirk va dans la même direction (The songs of Homer, p. 380-382): "Ce qui distingue l'épopée ionienne de
la plupart des autres poésies narratives orales (bien que pas toujours de l'islandaise) est sa préoccupation
concernant les motifs et les réactions; (…) c'est l'effet subjectif de l'événement sur ses participants. C'est
cette combinaison de détermination divine et de réponse humaine animée, d'arbitraire et d'engagement,
qui permet à ces poèmes d'être à la fois héroïques et humains".
539 Remarquons l'importance de l' ai)dw/j dans ce passage: kai£ ai)dw¤ qe/sq )e)ni£ qumw¤?. (…) ai)dome/nwn
a)ndrw¤n, (…) ou)/t )a)ra kle/oj o)/rnutai ou)/te tij a)lkh/.
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vitale, le 'cran', qui n'est pas toujours disponible, mais qui va et vient
mystérieusement, et, dirions-nous, capricieusement. Mais pour Homère, il n'y a
pas de caprice là-dedans: c'est l'acte d'un dieu qui 'augmente ou diminue à
volonté l' a)reth/ d'un homme (c'est-à-dire sa force guerrière)'." 540

L'ardeur transmise par les dieux est un important aspect de l'influence divine sur les

hommes car, agissant à l'intérieur même de l'exploit, il se confond avec la valeur du

héros. L'expérience homérique du me/noj est ainsi un état d'exception qui témoigne de la

communication mortelle avec le divin. Mais elle se limite à la fois dans le temps et dans

l'intensité, puisque le dernier degré de la possession psychique, la folie, n'appartient pas

à l'épopée. Pour révéler le côté humain de la catastrophe, certains épisodes présentent

l'expérience de la guerre comme un apprentissage de la cruauté541. Ces manifestations

de l'impétuosité font la vitalité du récit homérique542.

Or l'ardeur si caractéristique de l'épopée homérique est l'œuvre du qumo/j, un des

principes psychiques qui définissent le comportement des héros ainsi que celui des

dieux, comme l'a présenté J. Frère:

"Homère admettait donc, face à ce principe psychique intellectuel un qu'est le
no/oj, un ensemble de plusieurs principes psychiques affectifs connexes qui
tous néanmoins comportaient une synonimie sous-jacente, que la pensée
actuelle peut désigner sous le terme unifié de 'cœur': cœur ardent et impétueux
(qumo/j), cœur troublé (frh/n, fre/nej), cœur endurant ou qui frissonne (kh¤r,
kardi/a), cœur noble (h)¤tor). Homère ignorait le terme de yuxh/ pour désigner
l'unité de no/oj / qumo/j, mais il admettait un dualisme de deux grandes
fonctions constitutives du psychisme: les opérations intellectuelles, telle 'la ruse'

                                                            
540 Dodds (E. R.), Les Grecs et l'irrationnel, p. 18-20.
541 Voir par exemple le reproche d' Agamemnon à Ménélas, qui voulait épargner le troyen Adraste (Iliade,
VI, 37-65).
542 Idem, p. 18-20: "La possession momentanée d'un me/noj accentué est, tout comme l' a)/th, un état
anormal qui appelle une explication supranormale. Les hommes, chez Homère, reconnaissent son
apparition, qui est marquée par des sensations étranges dans les membres du corps. (…) Ils sont en réalité,
et pour le moment, quelque peu au-dessus, ou peut-être, quelque peu au-dessous de l'humain. Des
hommes qui ont reçu une infusion de me/noj sont, à plusieurs reprises, comparés à des lions dévorants;
mais la description la plus frappante de cet état se trouve au livre XV où Hector est soudain possédé par la
fureur (mai/netai), la bouche écumante, l'œil embrasé. Il n'y a qu'un pas entre les cas de ce genre, et l'idée
de possessionn véritable (daimona¤n); mais ce pas, Homère ne le franchit pas." La fréquence  des
emplois de mai/nomai dans l'Iliade en référence aux combats montre elle aussi l'importance de la notion
de fougue guerrière: de Diomède (Iliade, V, 185; VI, 101); d'Hector (VIII, 355; IX, 238; XV, 605; XXI,
5; d'Arès: V, 717; XV, 128; XV, 606 (et du feu); V, 831; de Zeus (VIII, 360); de Dionysos (VI, 132); des
mains (XVI, 245); d'une arme (VIII, 111; XVI, 75); du 'cœur noble' (VIII,   413). Mais dans l'Odyssée le
verbe n'apparaît que dans deux contextes clairement réprobateurs: IX, 350 (Ulysse s'adresse à Polyphème)
et XVIII, 406 (Télémaque s'adresse aux prétendants). L'observation d'E. R. Dodds peut être nuancée par
les deux passages où mai/nomai est employé comme comparaison à un état extrême de dérangement
psychique: dans l’Iliade, VI, 382-389 une esclave dit à Hector qu'Andromaque  était partie au rempart
d'Ilion 'semblable à une folle' <mainome/nh? ei)kui¤a> (389); dans l’Iliade XXIV, 113-115 Zeus dit à
Thétis qu'il est révolté de voir Achille se comporter envers le cadavre d'Hector comme un 'fou dans
l'esprit' <fresi£ mainome/nh?si> (les mêmes mots sont répétés par Thétis à Achille en 133-136).
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(mh¤tij), tel 'le discours' (lo/goj), avaient pour substrat le no/oj, les dimensions
multiples de l'affectivité avaient un substrat commun, le 'cœur', lequel
comportait plusieurs modalités de désignations connexes." 543

Si d'une part le qumo/j est souvent associé à d'autres principes, tels la frh/n ou la

kardi/a, d'autre part il ne garde pas moins sa spécificité: le qumo/j est, dans nombre de

passages, principe du mouvement impétueux et violent; il est le seul parmi les principes

psychiques à ne pas être corporel; divers passages attribuent au qumo/j la projection

d'une action, l'anticipation d'un événement néfaste ou bien l'espoir; il est aussi le seul à

pouvoir être rapproché de la yuxh/, c'est-à-dire, de la vie qui abandonne le guerrier

blessé mortellement544. Cette dernière caractéristique du qumo/j suggère que la notion

de mouvement et d'impétuosité qu'il exprime est intimement liée à celle de vitalité. On

comprend que le qumo/j est le protagoniste des situations où la vie se manifeste avec le

plus d'intensité: parfois promouvant l'intelligence, parfois accueillant la souffrance, par

d'autres fois encore traduisant la colère545. Le qumo/j apparaît ainsi chez Homère comme

le moteur par excellence de la vie héroïque546.

                                                            
543 Frère (J.), Ardeur et colère. Le thumos platonicien, Paris, 2004, p. 13-25, en particulier p. 13-15 et p.
14 pour la citation. Dans ce qui suit nous adopterons les traductions proposées par l'auteur pour les termes
relatifs à l'activité psychique chez Homère.
544 Frère (J.), op. cit., p. 14: "Il est curieux de constater que seul le qumo/j ne comportait aucune dimension
corporelle. Le qumo/j a pour siège corporel cet organe  qu'est la kardi/a." Et p. 20: "Aux confins de l'âme
et du corps le qumo/j est la 'force vitale', le 'souffle de vie', voire même la vie." Pour les passages où le
qumo/j apparaît comme responsable pour la prévision ou la projection d'une action, voir nos commentaires
plus haut, p. 134-135.
545 Frère (J.), op. cit., p. 16: "Fureur (me/noj), courroux (xo/loj), émois, chagrins (a)/xoj), ressentiment
(mh¤nij): autant de sentiments divers du guerrier dont la diversité s'ancre en ce 'principe' affectif,
dynamique et un qu'est le qumo/j-ardeur. Qumo/j et sentiments constituent donc deux plans nettement
distincts. Le qumo/j est substrat; s'y insèrent et en dépendent les multiples émotions." Le rapport du qumo/j
avec l'ardeur combative apparaît aussi négativement: au chant XV les guerriers achéens combattaient
"sans trêve, mais à peine ont-ils vu Hector parcourir les rangs des guerriers, qu'ils prennent peur, et que
leur cœur leur tombe à terre" < pa¤sin parai£ posi£ ka/ppese qumo/j > (Iliade, XV, 280). Voir encore
Austin (N.), Archery at the dark of the moon. Poetic problems in Homer’s ‘Odyssey’, p. 104-114; en
particulier p. 106-107 et 113-114: “Qumo/j est peut-être la parole mentale la plus complexe dans Homère.
(..) Il est le siège des expressions les plus variées, même les plus contraires, l'emplacement central où ils
sont coordonnés et dirigés, et à partir duquel ils émergent à la surface. (…) Qumo/j est la coïncidence
d'énergie, désir, volonté, pensée, la fonction harmonieuse de tous les éléments, et est manifesté
uniformément à travers toutes les parties."
546 Le qumo£j incite les héros à l'action, comme dans: ma/lista de£ i(/eto qumw¤? / ti/sasqai (Ele/nhj
o(rmh/mata te stonaxa/j te   (Iliade, II, 589); bale/ein de/ e( i(/eto qumo/j (Iliade, VIII, 301); to/te d
)au)¤te maxh/setai, o(ppo/te ke/n min / qumo£j e)ni£ sth/qessi a)nw/gh? kai£ qeo£j o)/rsh? (Iliade, IX, 702-
703); o( de£ i(/eto qumw¤? /  )Idomenh¤a balei¤n (Iliade, XIII, 386-387); tou¤ d )w)ri/neto qumo£j e)ni£
sth/qessi fi/loisi (Odyssée, XX, 9). Le rapport essentiel du qumo/j avec le mouvement avait été
remarqué par B. Snell au premier chapitre de La découverte de l’esprit. La genèse de la pensée
européenne chez les Grecs, où il l'appelait 'organe de l' (é)motion'. En ce qui concerne l'étymologie, P.
Chantraine rejette "le rapprochement souvent répété avec skr. dhumá-, lat. fumus " etc. mais n'affirme
qu'avec réticence la dérivation à partir de qu/w (DELG s. v. qumo/j): "Il vaut peut-être mieux évoquer
qu/w 1 's'élancer avec fureur' ". L'ambivalence morale du qumo/j réapparaît dans certains adjectifs qui en



231

Pour exprimer l'intensité exceptionnelle du qumo/j, plusieurs passages comparent

l'impétuosité des héros à celle des bêtes féroces. Le poète parle du qumo/j comme source

de la fougue animale, tout particulièrement dans ce paradigme de la noblesse guerrière

qu'est le lion547. L'emploi de l'épithète héroïque qumole/wn, 'au qumo/j de lion', est à ce

titre particulièrement significatif, d'autant plus qu'il ne qualifie que les héros les plus

importants: Achille, Ulysse et, pour des raisons que nous considérerons dans la partie

3.1, Héraclès. Par exemple, me/noj et qumo/j sont employés quand Hector encourage

ses soldats au combat, lesquels sont comparés par le poète aux chiens d'un chasseur.

Après les avoir provoqués par des paroles énergiques, le héros mérite le suivant

commentaire du poète:

Il dit et stimule la fougue et l'ardeur de tous. Ainsi qu'un chasseur lance ses
chiens aux crocs blancs contre un sanglier farouche ou contre un lion, ainsi
Hector, contre les Achéens, lance les Troyens magnanimes, Hector, fils de
Priam, émule d'Arès, le fléau des hommes. Et, plein de superbe, il a déjà lui-
même pris place au premier rang; il se jette ensuite en pleine mêlée, pareil à la
rafale au souffle impétueux qui, soudain, pour la soulever, fond sur la mer
violette.
(Iliade, XI, 291-298)548

                                                                                                                                                                                  
dérivent: mega/qumoj, 'hautain', 'magnanime', kartero/qumoj, 'au cœur résistant', u(pe/rqumoj,
'hardi', 'arrogant'  (GEL et DGF ad loci). Mais rappelons aussi que ce genre d'ambiguïté n'est pas exclusif
de ces adjectifs. Voir, par exemple: u(perku/daj, 'très célèbre', 'glorieux' (DGF), 'excessivement fameux
ou réputé' <exceedingly famous or renowned> (GEL), 'arrogant' (DELG), qui n'apparaît que par deux fois
et à l'accusatif pluriel dans u(perku/dantaj  )Axaiou/j, la première fois employé par Héra, donc
défavorablement aux Achéens (Iliade, IV, 66), et la deuxième par Zeus, maintenant favorablement (71);
u(perfi/aloj, 'très fort' 'très puissant' mais aussi 'orgueilleux', 'arrogant'. La proximité entre qumo/j,
h)¤tor et kradi/h a aussi été observée par M. Finkelbert, "Patterns of human error in Homer", p. 22, n.
31.
547 Frère (J.), Ardeur et colère. Le thumos platonicien, p.17-19: "Cœur ardent de guerrier, cœur farouche e
fougueux de fauve redoutable: l'animal agressif et le héros humain sont très proches. (…) Le qumo/j,
principe de l'agir combatif, c'est aussi bien la fougue animale première que l'ardeur héroïque première
chez l'homme. (…) Cœur fougueux, cœur superbe, cœur hardi – cœur magnanime: h)¤tor et qumo/j se
profilent à l'horizon de la 'fougue' (me/noj) qui s'y ancre." Le fait que ces évocations du comportement
animal n'apparaissent que dans les comparaisons à l'action guerrière n'amoindrit en rien leur importance,
car la comparaison est une caractéristique structurelle du langage homérique. Voir N. Austin dans son
Archery at the dark of the moon. Poetic problems in Homer’s ‘Odyssey’, p. 115-116: “Les comparaisons
<anglais 'similes'> tiennent compte de l’ordre, de la réalité et de la qualité dans le monde naturel et
l’action humaine gagne à travers la comparaison non seulement de la visibilité mais aussi de la
signification. (...) La poésie moderne travaille normalement en sens inverse. Elle essaye de sauver les
phénomènes en leur attribuant encore une fois la qualité humaine qui leur a été ôtée.” Voir aussi Coffey
(M.), "The function of the homeric simile", American Journal of Philology, 78, 1957, p. 113-132, en
particulier p. 116, qui observe que les phénomènes naturels constituent une "classe d'approvisionnement
de matière" <stock class of subject matter>, ce qui signifie qu'ils sont typiques et anciens dans le matériau
épique. A la note 16, de la même page, l'auteur remarque la profonde connaissance homérique des lions.
548 Voir en particulier Iliade, XI, 291:  (Wj ei)pw£n w)/trune me/noj kai£ qumo£n e(ka/stou. Pour d'autres
comparaisons concernant l'impétuosité des héros à des forces de la nature, voir, au même chant, 304-309
et 747.
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Ce passage nous intéresse spécialement parce qu'il établit une comparaison à la fougue

animale, dans le cas des soldats, à côté de celle utilisant la tempête, dans le cas d'Hector.

L'impétuosité de l'animal et la force de la nature traduisent la manifestation virulente et

aveugle de vitalité qu'on appelle me/noj kai£ qumo/j. Si Hector peut stimuler me/noj et

qumo/j chez ses soldats, c'est parce qu'il les a déjà en lui549. Les deux termes sont de

nouveau associés pour décrire l'action du seul héros comparable à Hector, Achille, dont

la fureur se rapproche de celle d'un lion:

Le Péléide à son tour bondit à sa rencontre. On dirait un lion malfaisant, que des
hommes – toute une tribu rassemblée – brûlent de mettre à mort. Tout d'abord il
va, dédaigneux; mais qu'un gars belliqueux le touche de sa lance, il se
rammasse, gueule ouverte, l'écume aux dents; son âme vaillante en son cœur
gémit; il se bat de la queue, à droite, à gauche, les hanches et les flancs; il
s'excite au combat, et, l'œil étincelant, il fonce droit devant lui, furieux, avec
l'espoir de tuer un de ces hommes ou de périr lui-même aux premières lignes.
C'est ainsi que la fougue et le cœur superbe d'Achille le poussent à affronter le
magnanime Énée. Ils marchent l'un sur l'autre et entrent en contact.
(Iliade, XX, 164-175)550

Or, chez Homère, il n'y a point de récit sans la fréquente participation divine.

Nous ne pourrions donc pas comprendre l'importance du qumo/j sans observer qu'il est

un principe déterminant pour les héros même quand les dieux interviennent. L'épisode

inaugural où Athéna mène Achille à réfréner son geste meurtrier contre Agamemnon a

                                                            
549 Comme le dit Hector lui-même (Iliade, XI, 288-289): e)moi£ de£ me/g )eu)¤xoj e)/dwke / Zeu£j
Kroni/dhj. L’association de l’impétuosité guerrière à la force d’un phénomène naturel apparaît aussi
dans la comparaison de la rencontre des armées achéenne et troyenne au flux violent des torrents qui se
précipitend du haut d’une montagne dans l’Iliade, IV, 452-456.
550 Voir en particulier Iliade, XX, 174-175: w(j  )Axilh¤ ) w)/trune me/noj kai£ qumo£j a)gh/nwr /
a)nti/on e)lqe/menai megalh/toroj Ai)nei/ao. Priam appelle Achille 'monstrueux' quand il le voit mettre
les Troyens en fuite ( )Axilh¤a pelw/rion: Iliade, XXI, 526-529); Apollon l'appelle 'funeste' (o)low¤?
)Axilh¤?: Iliade, XXIV, 39), ce que retient Virgile (saeuus Achiles: Enéide, II, 29); le fleuve Scamandre se
réfère à lui comme un 'homme sauvage' (a)/grion a)/ndra: Iliade, XXI, 314). Hector, le seul guerrier
comparable à Achille, est lui aussi qualifié comme un 'homme sauvage' (par Diomède dans l’Iliade, VIII,
96). Pour la comparaison d'autres héros avec des animaux voir Iliade, XV, 579-595 (Antiloque bondit tel
un chien, et s'enfuit tel une bête qui a commis quelque méfait); Iliade, XVI, 581-585 (Patrocle se lance tel
un milan). L'épithète qumole/wn apparaît - toujours à l'acusatif qumole/onta – par cinq fois chez
Homère: Iliade, VII, 228 (d'Achille), Odyssée, IV, 724 et 814 (d'Ulysse) et V, 639 et XI, 267
(d'Héraclès); voir aussi Hésiode, Théogonie, 1007 (d'Achille). Pour le côté bestial de la colère d'Achille,
voir Pucci (P.), Ulysse polutropos. Lectures intertextuelles de l'Iliade et de l' 'Odyssée' , p. 236 et note 14,
qui renvoie à l’Iliade, XIX, 205-214, XXII, 346 et XXIV, 41-43. Pour le qumo/j comme animalité, voir
Iliade, XVII, 19-23: Ménélas reproche à Panthoos sa vantardise: "Panthère, lion, sanglier féroce – dont le
cœur en la poitrine < to/sson me/noj > est plus qu'un autre enivré de sa force – nul n'a fougue pareille à
celle qui anime les fils de Panthoos à la bonne lance" < ou(¤ te me/gistoj / qumo£j e)ni£ sth/qessi peri£
sqe/nei+ blemeai/nei >. Apollon compare Achille à un lion dans l’Iliade, XXIV, 39-45; voir en particulier
41-42: le/wn d )w(£j a)/gria oi)¤den, / o(/j t )e)pei£ a)/r )mega/lh? te bi/h? kai£ a)gh/nori qumw¤? / ei)/caj ei)¤s
)e)pi£ mh/la brotw¤n, i(/na dai¤ta la/bh?sin. Pour l'ancienneté de la comparaison au lion dans l'épopée,
voir West (M.), “The rise of the greek Epic”, p. 169-170. Lorsqu'il n'a plus le choix, Hector se décide à
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déjà été considéré dans cette étude: par des paroles à la fois sages et énergiques, la

déesse impose sa volonté et celle d'Héra sur le qumo/j du héros551. Il ne faut toutefois

pas espérer que les dieux soient toujours du côté de la tempérance: par la caractérisation

de ses plus grands héros, l'Iliade est en fin de compte un poème d'exaltation du 'cœur

ardent'. En apprenant par les envoyés à l'Ambassade qu'Achille ne retournera plus au

combat, Diomède s'indigne et conseille Agamemnon:

)All )h)/toi kei¤non me£n e)a/somen, h)/ ken i)/h?sin,
h)/ ken me/nh?: to/te d'au)¤te maxh/setai, o(ppo/te ke/n min
qumo£j e)ni£ sth/qessin a)nw/gh? kai£ qeo£j o)/rsh?:

[Diomède à Agamemnon:] (…)
Laissons-le s'en aller ou rester, à son gré; il retournera au combat quand, en sa
poitrine, son cœur l'y invitera et quand un dieu l'y poussera.
(Iliade, IX, 700-703)

Compulsion du qumo/j et impulsion du dieu sont évoqués côte à côte par Diomède pour

exprimer l'événement imprévisible mais désespérément attendu du retour d'Achille. Les

combats ardents décrits par le poète représentent ainsi des occasions qui laissent

soupçonner une présence divine invisible mais effective. Parfois, la mémoire d'une telle

présence suffit pour qu'un dieu soit mentionné552. Toujours selon la même

compréhension, le poète montrera les excès du héros 'pareil à un dai/mwn', aveuglé par

une ardeur démesurée et négligeant la volonté des dieux553. En l’opposant aux héros

                                                                                                                                                                                  
mourir glorieusement et se lance contre Achille 'tel un aigle' (Iliade, XXII, 306-311).
551 Iliade, I, 188-222 (voir supra partie 1.2.1, en particulier p. 121-124). Notons les emplois de me/noj et
de qumo/j dans la rencontre de la déesse avec le héros: Achille hésite entre agresser Agamemnon avec son
épée ou retenir son 'cœur ardent' < dia/ndixa mermh/ricen... h£) ... )Atrei+/dhn e)nari/zoi ... h)¤e xo/lou
pau/seien e)rhtu/seie/ te qumo/n > (Iliade, I, 189-192). Lorsqu'il lui demande pourquoi elle est là,
Athéna lui répond: "je suis venue pour calmer ta fureur" <h)¤lqon e)gw£ pau/sousa to£ so£n me/noj>
(Iliade, I, 207). Ce n'est pas la seule fois où des paroles agissent dans le qumo/j: au chant XV le grand
Ajax encourage les Achéens au combat: "Amis, soyez des hommes; mettez-vous au cœur le sens de la
honte" < ai)dw¤ qe/sq )e)ni£ qumw¤? > (Iliade, XV, 561); quand le héros a fini de parler (562-564), les
guerriers sont déjà impatients (565-567): "Il dit, mais déjà ils brûlaient d'eux-mêmes de repousser
l'ennemi. Ils se mettent bien l'avis dans la tête < e)n qumw¤? d'e)ba/lonto e)/poj > et vont former autour des
nefs une vraie muraille de bronze (…)." Une situation comparable arrive à Ulysse dans l'Odyssée, XVII,
233-253: comme Achille, Ulysse se retient de lancer un coup mortel à celui qui l’a frappé.
552 Lorsque les Grecs et les Troyens se disputent les dépouilles de Patrocle, Athéna et Arès ne se
manifestent pas, mais sont évoqués par le poète pour marquer la grandeur d'une ardeur irréprochable:
"(…) C'est ainsi qu'en un étroit espace les deux partis tirent le mort, de-ci, de-là. Tous au cœur ont bon
espoir, les Troyens de le traîner jusqu'à Troie, les Achéens jusqu'aux nefs creuses; et, tout autour de lui,
monte la mêlée farouche. Ni Arès, meneur de guerriers, ni Athéné, n'auraient, s'ils la venaient voir, la
moindre critique à en faire, quelque colère qui fût en eux < mw¤loj o)rw/rei / a)/grioj: ou)de/ k ) )/Arhj
laosso/oj ou)de/ k ) )Aqh/nh / to/n ge i)dou¤s )o)no/sait ), ou)d )ei) ma/la min xo/loj i(/koi:>: si dure est
la lutte autour de Patrocle, dont Zeus en ce jour serre le nœud sur les guerriers et les chevaux." (Iliade,
XVII, 394-402)
553 Nous suivons les analyses déjà classiques de M. Daraki dans son “Le héros à menos et le héros
Daimoni Isos. Une polarité homérique”, Annali della Scuola Normale Superiore di Pisa, 10, 1980, p. 1-
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plus rationnels, les poèmes homériques reproduisent les deux modèles antithétiques du

guerrier indo-européen554.

L'ardeur combative est mise en évidence de façon remarquable à l'aurore du plus

long jour de bataille de l'Iliade555. Le poète annonce l'ardeur des Achéens en racontant

que Zeus envoie la Lutte (  )/Erij) au champ de bataille:

C'est l'heure où, délaissant le glorieux Tithon, Aurore se lève de son lit et s'en
va porter la lumière aux Immortels comme aux humains. Zeus aussitôt dépêche
Lutte vers les fines nefs d'Achaïe, l'affreuse Lutte, un signe de guerre à la main.
(Iliade, XI, 1-4)556

La Lutte se met debout sur la nef d'Ulysse, exactement au milieu de la série des nefs

achéennes stationnées sur la plage:

e)/nqa sta¤s )h)/use qea£ me/ga te deino/n te
o)/rqi ), )Axaioi¤sin de£ me/ga sqe/noj e)/mbal )e(ka/stw?
kardi/h?, a)/llhkton polemi/zein h)de£ ma/xesqai:
toi¤sin d )a)/far po/lemoj gluki/wn ge/net )h)e£ ne/esqai
e)n nhusi£ glafurh¤?si fi/lhn e)j patri/da gai¤an.

La déesse s'arrête donc là, pousse un cri puissant, terrible, aux accents suraigus;
et, au cœur de chaque Achéen, elle fait se lever une force infinie pour batailler
et guerroyer sans trêve; et à tous aussitôt la bataille devient plus douce que le
retour sur les nefs creuses vers les rives de la patrie.
(Iliade, XI, 10-14)557

                                                                                                                                                                                  
24. L'auteur montre de façon très claire l'opposition entre le héros à me/noj et le dai/moni i)¤soj dans
l'Iliade. Le héros 'pareil à un dai/mwn' est systématiquement affronté à un dieu (l'expression apparaît par
neuf fois: par deux fois chez Patrocle, par trois chez Diomède et par quatre chez Achille); les
bénéficiaires du me/noj sont Diomède (par trois fois), Hector (par deux fois), et (par une fois chacun)
Ménélas, Glaucos, Enée et (ensemble) les deux Ajax. Voir en particulier (p. 14-15): "Les qualités qui,
plus tard, auront le statut de l'acquis, sont dans la vision prémorale d'Homère des qualités accordées par
les dieux. Mais déjà elles s'opposent aux mouvements naturels qui trouvent leur source dans l'homme lui-
même. C'est un mouvement de ce type qui anime le héros 'pareil à un dai/mwn'. Il trouve sa force en lui,
elle est une manifestation directe de son impulsivité. Solitaire face aux dieux et face aux hommes, il est
privé de cette double racine qui, plongeant dans la religion et dans la société, ancre l'homme dans la
civilisation: par opposition au me/noj qui est un fait de culture, la force 'endogène' du héros 'pareil à un
dai/mwn' est un fait de nature." Aux p. 19-20 l'auteur commente les diverses façons par lesquelles le
poète souligne l'aveuglement du héros 'pareil à un dai/mwn'.
554 Dumézil (G.), Mythes et dieux des indo-européens. Textes réunis et présentés par H. Couteau-Bégarie,
Paris, 1992, en particulier p. 176-177. L'auteur compare le héros de type Vayu, "doué d'une vigueur
physique presque monstrueuse" à celui du type Indra, "un homme réussi et civilisé dont la force reste
harmonieuse et qui manie des armes perfectionnées". En Grèce cette opposition se manifesterait, par
exemple, dans la comparaison entre Achille et Héraclès.
555 Ce jour est raconté entre Iliade, XI, 1 et XVIII, 239 (d'après B. Hainsworth dans The Iliad: a
commentary III ad XI, 1-14).
556 Voir en particulier 3-4: Zeu£j d ) )/Erida proi/+alle qoa£j e)pi£ nh¤aj  )Axaiw¤n / a)rgale/hn,
pole/moio te/raj meta£ xersi£n e)/xousan.
557 Erbse (H.), Untersuchungen zur Funktion der Götter im homerischen Epos, p. 27, n'accueille pas le
doute lancé par certains critiques sur l'authenticité d'Iliade, II, 453-454, répétés dans XI, 13-14 dans un
contexte plus cohérent (II, 452-454 = XI, 12-14). B. Hainsworth évoque à son tour l'opinion contraire des
Alexandrins (Zénodote, Aristophane et Aristarque), qui ont rejeté XI, 13-14, et observe: "L'alternative de



235

Les guerriers achéens sont pris par un tel désir de combattre que la guerre devient le but

de tous leurs efforts. Il n'y a plus de résultat à obtenir en dehors de la victoire dans la

bataille, le retour n'ayant plus la même importance. Le goût de la bataille devient

synonyme de la victoire et meut le guerrier envahi par la 'grande force' de la Lutte.

Plus tard, l'ardeur des Achéens est mise à l'épreuve au moment exact où le

bûcheron, fatigué, ne pense qu'à la nourriture et au repos:

Aussi longtemps que dure l'aube et que grandit le jour sacré, les traits des deux
côtés portent, et les guerriers tombent. Mais vient l'heure où le bûcheron songe à
préparer son repas dans les gorges de la montagne. Ses bras en ont assez de
couper les hauts fûts; la lassitude entre en son cœur, et le désir le prend, jusqu'au
fond de lui-même, des douceurs du manger. A cette heure, par leur vaillance, les
Danaens, de rang en rang s'exhortant entre camarades, enfoncent brusquement
les bataillons troyens.
(Iliade, XI, 84-91)558

L'association entre les activités profissionnelles et les moments du jour est une

caractéristique de la façon homérique de représenter le passage du temps559. Les vers

cités nous intéressent parce qu'ils indiquent que l'intensité de la motivation des guerriers

dépasse le dévouement au travail, qui s'interrompt à un moment où la bataille continue

entre Grecs et Troyens. Cette tenacité extraordinaire apparaît dans un poème où xa/rmh,

'la joie', est synonyme de 'combat', et où lilai/omai et les formes de parfait de la racine

*ma/w indiquent fréquemment le désir de combattre560.

                                                                                                                                                                                  
retourner chez soi, qui est très appropriée au livre II, n'a pas été mentionnée depuis le début du chant IX et
est en effet introduite gratuitement à ce point" (The Iliad: a commentary III, ad Iliade, XI, 12-14). Nous
croyons de notre part que les deux passages peuvent être gardés et qu'au chant XI la référence au retour se
justifie par l'importance du jour de combat qui commence.
558 Voir en particulier Iliade, XI, 87-88 et 90-91: e)pei/ t )e)kore/ssato xei¤raj / ta/mnwn de/ndrea
makra/ (…) th¤moj sfh¤? a)reth¤? Danaoi£ r(h/canto fa/laggaj / keklo/menoi e(tai¤roi kata£
sti¤xaj.
559 Voir par exemple la locution adverbiale [e)n] nukto£j a)molgw¤?, littéralement ‘au moment de traire’
(a)me/lgw), c'est-à-dire durant les quatre heures qui antécèdent le lever ou qui succèdent le coucher du
soleil (Iliade, XI, 173 et XV, 324: au plus profond de la nuit; Iliade, XXII, 317: le coucher du soleil
l'après-midi; Iliade, XXII, 28: l'aurore matinale); voir l'adverbe bouluto/nde, littéralement vers l'heure où
l'on dételle les bœufs, c'est-à-dire, tôt l'après-midi ou le soir (Iliade, XVI, 779; Odyssée, IX, 58). Lloyd
(G.), "O tempo no pensamento grego", dans As culturas e o tempo. Estudos reunidos pela UNESCO, p.
138-139, observe qu'il y avait probablement déjà chez Homère l'habitude de considérer la nuit comme le
début de la période 'nycthémérale': "A la période nycthémérale, l'aurore, le lever du soleil, le midi etc.
marquent le passage du temps, ainsi que celui des activités humaines (…). D'une manière générale le
temps des poèmes homériques n'est pas tellement une continuité abstraite et sans qualités mais plutôt un
phénomène fertile d'affectivité. Nous le sentons dans des expressions telles que 'le jour du retour', 'le jour
de la réduction à l'esclavage' (…): pour chaque homme le jour lui-même possède la qualité des
événements qui s'y inscrivent." L'auteur renvoie à l’Iliade, X, 252-253 et XXI, 111 et Odyssée, XII, 439
et XIV, 483. Voir aussi Coffey (M.), "The function of the homeric simile", p. 123-124.
560 Remarquer la différence entre le neutre xa/rma, 'joie' en général, notamment la joie de la victoire pour
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L'ardeur du guerrier iliadique est particulièrement visible à partir du chant XV,

quand l'hégémonie troyenne menace de condamner définitivement le retour des

Achéens561. L'action de Zeus derrière les événements, son accord avec Thétis ainsi que

les limites de cet accord, en bref toute l'intrigue de l'Iliade revient dans les lignes qui

décrivent le comble de l'excellence d'Hector:

Les Troyens, alors, comme des lions carnassiers, marchent à l'assaut des nefs,
exécutant l'ordre de Zeus, qui, à chaque instant, réveille leur fougue puissante,
tandis qu'il jette un charme sur le cœur des Argiens et qu'il leur refuse la gloire,
en stimulant leurs adversaires. Son cœur est désireux d'offrir cette gloire à
Hector, fils de Priam. Hector ainsi sur les nefs recourbées pourra jetter un feu
prodigieux, vivace, et accomplir le vœu funeste de Thétis. Le prudent Zeus
attend l'heure où il verra de ses yeux la lueur d'une nef en flamme. Il doit
provoquer alors un retour offensif, qui partira des nefs, contre les Troyens et
donnera enfin la gloire aux Danaens. Dans cette pensée, il réveille contre les
nefs creuses l'ardeur d'Hector, fils de Priam, déjà grande d'elle-même. Il va,
furieux, comme Arès brandissant sa lance, ou comme l'incendie funeste qui va,
furieux, par les monts, à travers les taillis de la forêt profonde. L'écume est sur
ses lèvres; ses yeux luisent sur ses sourcils terribles, et son casque autour de ses
tempes s'agite effroyablement: Hector est au combat! et Zeus du haut de l'éther
vient lui-même à son aide, Zeus qui l'honore et qui le glorifie, seul entre
beaucoup d'autres. C'est qu'il doit avoir la vie brève, et déjà Pallas Athéné
pousse vers lui le jour où il doit succomber sous la force du Péléide.
(Iliade, XV, 592-614)562

                                                                                                                                                                                  
les ennemis (Iliade, III, 51: dusmene/sin; VI, 82: dhi+oi¤si; X, 193: dusmene/essin; XXIII, 342: toi¤j
a)/lloisin), et le féminin xa/rmh, 'joie de la bataille': Iliade, IV, 222 et 509; VII, 218 et 285; VIII, 252;
XII, 203, 389 et 393; XIII, 82, 104 et 721; XIV, 101 et 441; XV, 380 et 477; XVI, 823 (d'un lion qui tue
un sanglier), XVII, 161 et 702 etc. Voir aussi l'adjectif menexa/rmhj, -oj, 'qui combat de pied ferme'
(DGF), 'persévérant dans la bataille' (GEL): Iliade, IX, 529; XI, 122 et 313; XIII, 396; XIV, 376; XV,
582; XXIII, 419. Pour lilai/omai, 'désirer', voir: Iliade, III, 133 (lilaio/menoi pole/moio) XVI, 89
(lilai/esqai polemi/zein), XX, 76 (lilai/eto du¤nai o( /milon), XV, 317 et XXI, 168
(lilaio/mena / -h xroo£j a)¤sai); comparer à l’Odyssée, IX, 451 et XV, 308: lilai/eai / -omai
a)pone/esqai. Pour *ma/w, 'désirer', voir le parfait me/maa et le participe parfait memaw/j (plus fréquent
dans l'Iliade): me/nein mema/asi (Iliade, XXII, 384); a)pokta/menai mema/asin (Iliade, XX, 165);
mema/asi me/nein ou me/nein mema/asi (Iliade, X, 208-209 et 236); memao/te qou/ridoj a)lkh¤j
(Iliade, XIII, 197); memao/tej e)gxei/h?si  (Iliade, II, 818); me/masan d )u(smi¤ni ma/xesqai (Iliade,
II, 863); me/masan polemi/zein h)de£ ma/xesqai (Iliade, VII, 3); me/masan de£ kai£ w(¤j u(smi¤ni
ma/xesqai (Iliade, VIII, 56); me/masan de£ ma/xesqai (Iliade, XIII, 135); a)poktei¤nai mema/asin
(Odyssée, V, 18); mema/asin h(me/aj e)cenari/cai (Odyssée, XXII, 263); memaui¤ai ma/xesqai
(Odyssée, XVI, 171); ou)ta/menai memaw/j (Odyssée, XIX, 449); ktei¤nai memaw¤tej  )/Arh?
(Odyssée, XXII, 263) etc. Certains emplois du verbe e)paga/llomai (I l iade , XVI, 91:
e)pagallo/menoj) 'exulter', du verbe kore/nnumi, 'satisfaire', 'rassasier', du substantif ko/roj,
'satisfaction', et de l'adjectif a)¤toj, 'insaciable', sont solidaires de la même perspective: fulo/pidoj
kore/sasqai o(moii+ /o ptole/moio: (Iliade, XIII, 635); e)pagallo/menoj pole/mw? kai£
dhi+oth¤ti (Iliade, XVI, 91);  ) / Arhj a)¤toj pole/moio, 'Arès insaciable de guerre' (Iliade, V, 388 et
863 et VI, 203); a)nh/r a)¤toj pole/moio (Iliade, XIII, 746); ai)¤ya/ te fulo/pidoj pe/letai
ko/roj a)nqrw/poisin (Iliade, XIX, 221).
561 Iliade, XV, 592-652.
562 Voir en particulier Iliade, XV, 593-597: Dio£j d )e)te/leion e)fetma/j, /  o(/ sfisin ai)e£n e)/geire
me/noj me/ga, qe/lge te qumo£n / )Argei/wn kai£ ku¤doj a)pai/nuto, tou/j d )o)ro/qunen. /  (/Ektori
ga/r oi( qumo£j e)bou/leto ku¤doj o)re/cai / Priami/dh?.
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La fougue indomptable d'Hector rend inévitable l'incendie des nefs achéennes.

F. Vian a observé dans les poèmes homériques la tendance à éliminer de son

récit les guerriers violents et sacrilèges, en faveur d'un nouveau type, plus juste et

équilibré. Ce processus, présent dans divers cycles légendaires grecs, motive la

substitution d'Arès par Athéna comme dieu prédominant dans la guerre563. La

problématique homérique de l'ardeur guerrière doit être comprise à l'intérieur de ce long

processus, dont témoigne aussi Hésiode dans sa description des guerriers de la race de

bronze, cruels et démesurés, en contraste avec ceux de la quatrième race, plus concernés

par la justice564.

Pour la gloire qu'elle atteint et les dégâts qu'elle cause, l'ardeur guerrière peut

autant être une manifestation de la noble vaillance que de la déplorable u(/brij565. Cette

distinction est visible à tout observateur mais non au guerrier lui-même. C’est pour cette

raison que les héros doivent maîtriser leur fougue, un apprentissage particulièrement

pénible pour les plus jeunes. Polydore, par exemple, le frère cadet d'Hector, n'a pas

résisté à l'opportunité d'expérimenter sa vélocité au combat. Désobéissant à

l'interdiction de son père, il se lance dans la mêlée et devient une proie facile pour la

fureur d'Achille566. Lorsqu'il voit la scène épouvantable du frère qui s'effondre ayant

dans les mains ses propres entrailles, c'est Hector qui "n'a pas le cœur de demeurer plus

longtemps à l'écart": il se jette contre Achille. Athéna l'empêche, néanmoins,

d'accomplir son geste meurtrier; Apollon le sauve de la mort inévitable; Achille est sûr

de l'accomplir à une autre occasion567.

                                                            
563 Vian (F.), “La fonction guerrière dans la mythologie grecque”, dans Vernant (J.-P.), éd., Problèmes de
la guerre en Grèce ancienne,  1968, p. 53-68, en particulier p. 64-66: "Un nouveau type de guerrier, 'plus
juste et meilleur', se substitue au guerrier terrible des générations précédentes, de même qu'Athéna
prévaut sur Arès chez Homère. (…) La nouvelle conception de la guerre que représente Athéna détermine
le comportement de la plupart des guerriers de l'Iliade." Voir aussi Loraux (N.), Les expériences de
Tirésias. Le féminin et l’homme grec, chapitre V: “Blessures de virilité” , p. 112, notes 12 et 13, qui a
souligné l'opposition dans l'Iliade entre la vulnérabilité d’Arès et l’invulnérabilité d’Athéna.
564 Vian (F.), “La fonction guerrière dans la mythologie grecque”, p. 64, qui renvoie à Hésiode, Les
travaux et les jours, 143-173.
565 Rousseau (P.) "L'intrigue de Zeus", p. 143-144, en particulier à propos d'Agamemnon (Iliade, VI, 37-
65 et XI, 122-147) et d'Achille (Iliade, XXI, 34-204, XXII, 262-266 et 330-366): "Les excès du Sac de
Troie sont anticipés dans le cours même de l'action de l'Iliade par les débordements de cruauté des deux
acteurs principaux du drame du côté des Achéens, et, pour l'un comme pour l'autre, le poème suggère que
ce qu'il inscrit dans son action est la réfiguration des crimes commis par les vainqueurs de Troie lors de la
capture de la ville, avec ce qu'ils promettent à ceux-là de désastres dans la traversée du retour."
566 Iliade, XX, 407-418, en particulier 411-412: dh/ to/te nepie/h?ssi podw¤n a)reth£n a)nafai/nwn /
qu¤ne dia£ proma/xwn.
567 Iliade, XX, 419-454, en particulier 421-422: ou)d )a)/r ) e)/t )e)/tlh dhro\n e(ka\j strwfa/sq[ai].
Observons que le poète emploie tla/w, 'supporter', 'endurer', avec une négation, au sens de 'ne pas
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Quand Andromaque écoute les sanglots des Troyennes venant du rempart, elle

soupçonne la mort d'Hector et regrette sa 'triste vaillance', puisque

jamais il ne restait au milieu de la masse; il courait bien au-delà, et, pour la
fougue, il ne cédait à personne.
(Iliade, XXII, 457-459)568

Dans l'Odyssée le comportement de ceux qui n'ont pas retenu leur impétuosité est

indiqué par l'expression "cédant à la démesure et suivant leur ardeur" 569. Nombreuses

sont aussi les occasions dans les poèmes homériques où les héros se voient aux prises

avec le besoin de 'dompter le qumo/j'. C'est tout particulièrement ce que prie Phénix à

Achille lors de l'Ambassade:

) All ) )Axileu¤, da/mason qumo£n me/gan: ou)de/ ti/ se xrh£
nhlee£j h)¤tor e)/xein: streptoi£ de/ te kai£ qeoi£ autoi/,
tw¤n per kai£ mei/zwn a)reth£ timh/ te bi/h te:

[Phénix à Achille] "(…)
Allons! Achille, dompte ton cœur superbe. Non, ce n'est pas à toi d'avoir une
âme impitoyable, alors que les dieux mêmes se laissent toucher. N'ont-ils pas
plus que toi mérite, gloire et force?"
(Iliade, IX, 496-498)

La tragédie d'Achille consistera à ne reconnaître que presque trop tard la vérité du

conseil de Phénix. Il se reportera alors à sa querelle avec Agamemnon et annoncera sa

disposition à oublier le chagrin (en utilisant les mêmes mots, d'abord avec Thétis et

ensuite avec Agamemnon):

)Alla£ ta£ me£n protetu/xqai e)a/somen a)xnu/menoi/ per,
qumo£n e)ni£ sth/qessi fi/lon dama/ssantej a)na/gkh?.

"(…)
Mais laissons le passé être le passé, quel que soit notre déplaisir, et, puisqu'il le
faut, domptons notre cœur en notre poitrine."

                                                                                                                                                                                  
pouvoir se retenir'. Dans la conception d'action ardente de l'Iliade c'est la passivité qui est insupportable
pour le jeune guerrier; le vrai fardeau est l'impossibilité d'agir.
568 Iliade, XXII, 457-459: a)ghnori/hj a)legeinh¤j / h(/ min e)/xesk ), e)pei£ ou)/ pot ) e)ni£ plhqui¤ me/nen
a)ndrw¤n, / a)lla£ polu£ proqe/eske , to£ o(£n me/noj ou)deni£ ei)/kwn. Presque les mêmes paroles sont
dites par Ulysse à Achille à propos de la participation de Néoptolème aux batailles (Iliade, XXII, 457 est
répété presque entièrement par Odyssée, XI, 514; Iliade, XXII, 458 = Odyssée, XI, 514).
569 Employée à propos des compagnons rebelles d'Ulysse qui saccagent l'Egypte malgré ses ordres dans
les deux histoires fausses qu'il raconte (XIV, 258-272 = XVII, 427-441, sauf pour l'alternance mei¤nai /
sth¤nai à XIV, 270 / XVII, 439). L'expression apparaît dans l’Odyssée, XIV, 262 et XVII, 431: oi( d
)u(/brei ei)/cantej, e)pispo/menoi me/nei+ sfw?¤.
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(Iliade, XVIII, 112-113)570

Dans l'Odyssée, c'est Tirésias qui demande à Ulysse et à ses compagnons de retenir leur

qumo/j: une fois arrivés à l'île Thrinacie, même la faim n'autoriserait pas à toucher les

vaches du soleil. Le passage est d'autant plus important que la désobéissance de la part

des compagnons entraînera toute la catastrophe annoncée par le devin571. Qu'il s'agisse

d'Achille ou des compagnons d'Ulysse, le qumo/j l'emportera sur le sage conseil dans

ces deux moments décisifs des poèmes homériques.

Certains passages montrent l'activité psychique comme étant un dialogue du dieu

ou du héros avec son propre qumo/j ou avec sa propre kardi/a. A d'autres occasions,

au lieu de donner au héros une deuxième voix, le qumo/j le dissoudra dans la multitude

des guerriers engagés dans une même entreprise. Le poète parlera d'eux comme s'ils

étaient un seul, 'ayant le même qumo/j'. Mais ces deux groupes d'emplois ne s'opposent

peut-être qu'en apparence: ils indiquent en vérité que le qumo/j donne à l'événement la

priorité sur l'individu. Le qumo/j est le passage de la passivité à l'action, quelle qu'en soit

la motivation572.

                                                            
570 Iliade, XVIII, 112-113: Achille transmet à Thétis sa décision de retourner au combat; Iliade, XIX, 65-
66: Achille accepte les excuses d'Agamemnon. L'ancienneté de cette formule suggère une fois de plus
l'importance du sujet dans la tradition épique. Comme d'habitude, la formule est modifiée dans l'Odyssée:
da/mason de£ me/noj kai£ a)gh/nora qumo/n (XI, 562). Dans l'épisode des Cyclopes, Polyphème
parle à son agneau chéri à propos de l'œil qu'un mauvais homme lui a arraché, "ayant dompté
l'intelligence avec du vin" < damassa/menoj fre/na oi)/nw? > (Odyssée, IX, 454).
571 Odyssée, XI, 104-113, en particulier 104-105: "Vous pourrez, néanmoins, malgré tous vos maux,
aboutir, / si tu restes ton maître et le maître de tes marins, <ai)/ k )e)qe/lh?j so£n qumo£n e)rukake/ein
kai£ e(tai/rwn > (…)."
572 Voir la formule o)xqh/saj d )a)/ra ei)¤pe pro£j o(£n megalh/tora qumo/n: Iliade, XI, 403; XVII,
90; XVIII, 5; XX, 343; XXI, 53; XXI, 552 et XXII, 98; Odyssée, V, 298, 407 et 464; et la variation w(j
fa/san, a)ll )ou) pei¤qon e)mo£n megalh/tora qumo/n (Odyssée, IX, 500). Dans l’Iliade, XVII,
198-208 c'est Zeus lui-même qui parle à son qumo/j. Voir Fränkel (H.), Dicthung und Philosophie des
frühen Griechentums. Eine Geschichte der griechische Epik, Lyrik und Prosa bis zur Mitte der fünften
Jahrhunderts, p. 87: "Des dialogues avec soi-même n'ont lieu que quand quelqu'un veut éclaircir à soi-
même comment se présente la situation et ce qu'il y a à faire. Il ne s'agit donc pas d'un vrai clivage du moi
mais seulement de pensée discursive. C’est pour cette raison que la représentation par Homère de deux
partenaires qui s'entretiennent n'est pas maintenue." L'auteur donne en exemple Iliade, XI, 403-411. Voir
aussi Iliade, XVII, 90-105, où Ménélas parle à son propre qumo/j; dans l’Iliade, XVII, 201-208 c'est
Hector qui le fait. Lorsque, déguisé, Ulysse est accueilli par Pénélope dans son palais, il lui est difficile de
se retenir et de ne pas commencer sa vengeance: le héros parlera à son cœur avant qu'Athéna descende
auprès de lui pour lui conseiller (Odyssée, XX, 1-53, en particulier 18-21: te/tlaqi dh/, kradi/h ...).
Voir aussi les expressions qui indiquent le doute des héros ou des dieux: dedai+gme/noj h)¤tor (Iliade,
XVII, 535; Odyssée, XIII, 320); dai+zo/menoj kata£ qumo/n (Iliade, XIV, 20), dia /ndixa
mermh/ricen (Iliade, I, 189; VIII, 167 et XIII, 455), di/xa de/ sfisin h(/ndane boulh/ (Iliade,
XVIII, 510; Odyssée, III, 150); di/xa de/ sfin e)ni£ fresi£ qumo£j a)/hto (Iliade, XXI, 384), dixqa£
de/ moi kradi/h me/mone fresin o(rmai/nonti£ (Iliade, XVI, 435); di/xa qumo£j e)ni£ fresi£
mermhri/zei (Odyssée, XVI, 73), di/xa qumo£j o)rw/retai e)/nqa kai£ e)/nqa (Odyssée, XIX, 524) et
di/xa de/ fresi£ mermh/ri/ze (Odyssée, XXII, 333). L'expression e(/na qumo\n e)/xontej apparaît dans
l’Iliade, XIII, 487 (avec fresi£), XV, 710, XVI, 219 et XVII, 267; i)=son qumo\n e)/xonte (au duel)
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Ces considérations veulent souligner l'importance du qumo/j comme expérience

du soudain dans la volonté. L'activité réfléchissante, prévoyante et passionnelle du

héros est menée par le qumo/j quand il agit avec hardiesse. Dans ces occasions, l'union

entre la parole et l'action est plus forte que jamais, une caractéristique de la vie héroïque

que les poèmes homériques expriment par d'autres aspects de leur vocabulaire573. C.

Barck a montré l'importance du qumo/j dans cette perspective de l'expérience humaine

qui ne connaît pas de séparation entre théorie et pratique574. Le même aspect est aussi

visible dans les passages qui attribuent au qumo/j la décision de l'agir, comme lorsque

Pâris répond aux reproches désespérés de son frère:

(/Ektor, e)pei/ toi qumo£j a)nai/tion ai)tia/sasqai,
(…)
Nu¤n d )a)/rx ), o(/pph? se kradi/h qumo/j te keleu/ei:
h(mei¤j d )e)mmemaw¤tej a(/m )e(yo/meq ), ou)de/ ti fhmi/
a)lkh¤j deuh/sesqai, o(/sh du/nami/j ge pa/resti:
pa£r du/namin d )ou)k e)/sti kai£ e)ssu/menon polemi/zein.

[Pâris à Hector:] "(…)
Hector, la passion te porte à accuser un innocent; (…) Donne-nous donc les ordres que
te dictent ton âme et ton cœur. Nous te suivrons, pleins d'ardeur, et je te réponds que
notre courage n'aura pas de défaillance, tant que nos forces dureront. Au-delà de ses
forces, il n'est homme qui soit en état de se battre, quelque envie qu'il en ait."
(Iliade, XIII, 775 et 784-787)

                                                                                                                                                                                  
apparaît dans l’Iliade, XIII, 704 et XVII, 720 et dans l’Odyssée, III, 128. Une convergence de motivations
semblable peut être exprimée par frone/w et renvoyer ainsi à la frh/n plutôt qu'au qumo/j. Quand
Agamemnon essaye de calmer Ulysse, qui s'était fâché avec ses critiques, il lui dit: "tes sentiments sont
les miens" (Iliade, IV, 361: ta£ ga£r frone/eij a(/ t )e)gw/ per). Quand Héra dit à Zeus qu'elle n'a rien à
voir avec l'aide que Poséidon porte aux Achéens (Iliade, XV, 36-46), Zeus lui répond: "si tu avais des
pensée en accord avec les miennes <i)¤son e)moi£ frone/ousa>, Poséidon alors, eût-il de tout autres désirs,
changerait vite d'humeur, pour toucher ton cœur et le mien" <ai)¤ya metastre/yeie no/on meta£ so£n
kai£ e)mo£n kh¤r> (Iliade, XV, 49-52). Lorsqu'il voit Ulysse resplendissant de beauté arriver à son palais,
Alcinoos remarque: "Ah! si, par Zeus, par Athéna et par Apollon! / tel que tu es, pensant comme je pense,
<toi¤oj e)w£n oi(¤o/j e)ssi, ta/ te frone/wn a(/ t )e)gw/ per> / tu prenais mon enfant et devenais
mon gendre, (…)" (Odyssée, VII, 311-313). Associant la notion de division interne avec celle d'union de
plusieurs individus, le poète peut dire que "les dieux vont à la guerre unis en deux groupes': ba/n d
)i)/menai po/lemon de£ qeoi£ di/xa qumo£n e)/xontej (Iliade, XX, 32).
573 Fränkel (H.), Dicthung und Philosophie des frühen Griechentums. Eine Geschichte der griechische
Epik, Lyrik und Prosa bis zur Mitte der fünften Jahrhunderts, p. 87-88: “Il n'y a pas de clivage  entre le
sentiment et la conduite physique; le même mot indique la peur et la fuite (fo/boj), et le même mot est
employé pour 'trembler' et ' s'esquiver' (tre/w). (...) Il n'y a ainsi, pour l'homme homérique, aucun seuil
entre la volonté d'agir et l'exécution de la volonté, devant lequel on pourrait, tel Hamlet, s'arrêter dans un
état d’hésitation." Et plus loin (p. 88): “L'homme est ainsi identique à son faire, et se laisse appréhender
complètement et en toute validité à partir de son faire; il n'a aucune profondeur cachée. Cet état de choses
donne à l'épopée son droit d'existence dans sa forme traditionnelle."
574 Barck (C.), Wort und Tat bei Homer, p. 25-26: "Il s'avère déjà douteux, en vue de l'auto-connaissance
entière de l'homme homérique, de séparer nettement mouvement spirituel et accomplissement factuel – le
qumo/j contient en soi initiative et acte (ou désistence); celui-ci obtient ses contours définitifs et visibles
à travers l'annonce dans la parole, et ainsi parole et acte comprennent la totalité de l'activité de l'homme
homérique (…)." Voir aussi la note 70. Voir encore Fränkel (H.), Dichtung und Philosophie des frühen
Griechentums, p. 87.
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Dans ce passage comme dans d'autres, le vocabulaire homérique et, tout

particulièrement, les emplois de qumo/j, soulignent l'abandon héroïque à l'errance de la

volonté ( (/opph?... keleu/ei) et à l'ardeur de l'initiative (e)mmemaw¤tej) tout comme

l'effort mortel de saisir l'avenir par l’engagement de la parole (ou)de/ ti fhmi/ / a)lkh¤j

deuh/sesqai). Car Pâris exprime son engagement dans la guerre en recourant à la

construction avec le verbe fhmi/ complété par un infinitif futur que nous avons

examinée au chapitre 1:

ou)de/ ti fhmi/ / a)lkh¤j deuh/sesqai, o(/sh du/nami/j ge pa/resti.

 L'ardeur du qumo/j concilie l'abandon et l'engagement du guerrier dessinés par la

problématique homérique de la guerre: connaître, c'est déjà prendre l'initiative; sentir,

c'est déjà réagir; prévoir, une bénédiction qui arrive au cours de l'action575.

2.1.1.2 La colère d'Achille

Menés par le qumo/j, conseillés, encouragés ou déroutés par les dieux, le poète

de l'Iliade montre ses héros à la recherche d'un sens pour leur vertu guerrière. Les héros

                                                            
575 Dans ces passages le qumo/j peut être rapproché de certains emplois de noe/w au sens de 'prendre
l'initiative (de)'. Voir Nagy (G.),  Le meilleur des Achéens. La fabrique du héros dans la poésie grecque
archaïque, §13, p. 76, note unique, qui rappelle les emplois où noe/w n'a pas le sens habituel d' 'observer,
penser', mais celui de 'prendre l'initiative': Iliade, X, 224-226, 247, V, 669, IX, 104-108; Odyssée, XVI,
164-165, 283. Le rapport indissociable entre la connaissance et le sentiment, d'un côté, et l'action, de
l'autre, peut être exemplifié par deux expressions homériques qui signifient 'agir favorablement ou
défavorablement envers quelqu'un': (i) les emplois du neutre pluriel h)/pia comme complément des
formes du parfait oi)¤da: ei)dei/h (Iliade, XVI, 73); oi¤ )de (Odyssée, XIII, 405 et XV, 39) et ei)dw/j
(Odyssée, XV, 557); (ii) kaka/, o)loa/, e)femh/ria, a)gaqa/, o)/pida ou fi/la comme complément de
frone/w (dans l'Iliade seulement au participe présent): Iliade, VII, 70; X, 486; XII,67; XVI, 373; XVI,
701 et 783; XXII, 264; XXIII, 305; XXIV, 173; Odyssée,  I, 43 et 307; VI, 313; VII, 15, 42 et 75; X, 317;
XIV, 82; XVI, 17; XVII, 596; XVIII, 232 et XX, 5. Pour le qumo/j voir Odyssée, IX, 136-139: lorsqu'il
décrit l'agréable port de l'île des cyclopes, Ulysse observe: "Le navire échoué, on peut attendre que les
hommes / soient décidés, et que se lèvent les bons vents" <ei)j o(/ ke naute/wn / qumo£j e)potru/nh?
kai£ e)pipneu/swsin a)h¤tai>. Dans ce passage le subjonctif de probabilité indique aussi que c'est le
qumo/j qui décidera quand le départ aura lieu. Quelques occurrences de qumo£j avec a)nw/gw: Iliade,
IV, 263, VII, 74, VIII, 189, 322; Odyssée, V, 89, VIII, 70, XV, 393-397; avec a)ni/hmi: Iliade, VI, 256,
VII, 25, 152; avec e)piseu/w: Iliade, VI, 361; avec e)potru/nw: Iliade, VI, 439; Odyssée, VIII, 44-45;
avec keleu/w: Iliade, VII, 68, VIII, 6; Odyssée, IX, 278, XV, 339, XVI, 81; avec i(/hmi: Iliade, VIII,
301, 310; avec e)qe/lw: Odyssée, III, 342 et 395, VIII, 184 et 228. Il faut être un sauvage pour se guider
exclusivement par le qumo/j et ignorer même le respect des dieux. Lorsqu'Ulysse demande en suppliant
d'être accueilli par Polyphème (Odyssée, IX, 266-271), le Cyclope lui montre la dure réalité des faits:
"Les Cyclopes n'ont pas souci du Porte-égide / ni des dieux bienheureux: nous sommes les plus forts. / Et
ce n'est pas la peur de la haine de Zeus / qui me ferait vous épargner, si je n'y songe! <ei) mh£ qumo/j me
keleu/oi> (275-278).
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sont autant des agents que des produits des événements. A travers l'optique du qumo/j, le

poète raconte l'aventure de prendre des décisions lorsqu'aucune révision, aucun retour

sur leurs propres pas n'est concevable576.

Or du qumo/j qui est ardeur guerrière éclate aussi la colère577. En référence à la

colère d'Achille, le poète a voulu commencer le poème par mh=nij, un terme employé à

l'époque archaïque exclusivement à propos des dieux578. D'après ce que nous savons, ce

qui distingue l'Iliade à l'intérieur de la grande légende du siège de Troie est le fait de

mettre en scène la continuité entre la fougue guerrière d'Achille et sa terrible colère.

Pour alléger le poids de sa mauvaise conduite, Agamemnon évoque le côté dangereux

des vertus guerrières d'Achille:

ai)ei£ ga£r toi e)/rij te fi/lh po/lemoi/ te ma/xai te:
ei) ma/la kartero/j e)ssi, qeo/j pou soi£ to/ g )e)/dwken:

[Agamemnon à Achille]: "(…)
Ton plaisir toujours, c'est la querelle, la guerre et les combats. Pourtant, si tu es
fort, ce n'est qu'au Ciel que tu le dois…(…)"

                                                            
576 Reinhardt (K.), “Tradition und Geist im homerischen Epos”, p. 11-12: "Il n'y a pas de héros principal
dans l'Iliade qui ne se comporte contradictoirement envers soi-même. Les pouvoirs imprévisibles de
transformation  <dämonischen Mächte> qui deviennent maîtres sur les hommes sont pour ce poète de loin
plus intéressants que les caractères fermement établis. Ces pouvoirs ne sont presque exclusivement
absents que de ceux qui ne participent pas de façon décisive au jeu: Nestor, Ajax, Diomède…"
577 Pour le rapport entre le qumo/j et la colère, voir ce que rappelle Nestor à Agamemnon (Iliade, IX, 108-
111): "(…) avec quelle insistance n'avais-je point cherché à t'en dissuader! Mais tu as cédé à ton cœur
superbe < su£ de£ sw¤? megalh/tori qumw¤? / ei)/caj >: tu as fait affront à un brave, à qui les Immortels
viennent de rendre hommage; (…)". Ce megalh/twr qumo/j revient encore quand, lors du retour de
l'Ambassade, Agamemnon pose la suivante question à Ulysse: "Allons! parle, illustre Uysse, noble gloire
des Achéens. Paraît-il disposé à écarter des nefs le feu dévorant? ou s'y refuse-t-il?, parce que le courroux
tient encore son grand cœur < xo/loj d )e)/t )e)/xei megalh/tora qumo/n > ?" (Iliade, IX, 675). Voir aussi
les menaces que lui avaient faites les soldats d'Achille, et qu'il rappelle au moment de les envoyer de
nouveau au combat: "Cruel fils de Pélée, c'est donc de fiel que t'a nourri ta mère? Héros impitoyable, qui
retiens de force les tiens près de leurs nefs! Rentrons alors chez nous, avec nos nefs marines, puisque si
méchante colère a ainsi envahi ton âme" < xo/loj e)/mpese qumw¤¤? > (Iliade, XVI, 203-206).
578 Par exemple: Iliade, XXI, 523 (à propos de la fumée qui monte d'une ville ravagée par la guerre):
qew¤n de£ e( mh¤nij a)fe/hke. L'observation sur les emplois de mh¤nij est faite par D. Aubriot dans son
"Hymne et prière à travers Homère et quelques autres poètes: la démarche religieuse à l’époque
archaïque", p. 9-10. Sur les premiers vers du poème, voir le commentaire de Lesky (A.), Göttliche und
menschliche Motivation im homerischen Epos, p. 16-17: "Avec le premier mot, mh¤nin, le motif central,
qu'il est possible de former une composition grandiose à partir d'une confusion de lutte, est puissamment
proclamé. La colère d'Achille est vue dans son ensemble avec ses conséquences terribles et celles-ci sont
indiquées comme un déploiement du plan divin." Voir aussi Slatkin (L. M.), The power of Thetis.
Allusion and interpretation in the 'Iliad', p. 85-87, Nagy (G.), The best of the Achæans, p. 73-74, qui
remarquent l'exclusivité de l'emploi de mh¤nij dans le poème à l'égard de la querelle entre Agamemnon et
Achille, et Pucci (P.), "The proem of the Odyssey", dans The song of the Sirens. Essays on Homer, p. 11-
29, en particulier p. 23, note 22. P. Rousseau a observé que mh¤nij "s'applique normalement au
ressentiment redoutable des dieux a l'égard des fautes commises par les mortels" ("L'intrigue de Zeus",
Europe, 865, 2001, p. 120-158, en particulier p. 126, n. 17). Voir encore Assunção (T.R.), "Ação divina e
construção da trama nos cantos I e II da Ilíada", Letras Clássicas, 5, 2001, p. 63-77, en particulier p. 64.
Outre mh¤nij, le vocabulaire homérique de la colère comprend xo/loj et xolo/w, ko/toj et
kote/w, ne/mesij et nemesa/w et xw/omai.
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(Iliade, I, 177-178)

Les mêmes mots qui seraient employés comme un éloge apparaissent ici dans un

contexte clairement réprobateur579. D'une certaine façon ils seront confirmés plus tard,

quand nous connaîtrons la consternation qui dominera Achille une fois éloigné du

combat580.

Même s'il reste du côté de la timh/, se battant pour son ge/raj, Achille agit de

façon égoïste et isolée, à l'égard de ses frères d'armes, et cruelle, à l'égard de ses

adversaires581. Il s'isole comme aucun autre héros épique et cet isolement est

l'expression de sa mortalité582. La référence d'Agamemnon concernant le fait que les

héros dépendent de la générosité divine ne va pourtant pas sans poser problème. Car

c'est lui qui avait offensé Apollon en s'mparant de Chryséis. Achille, au contraire, s'était

                                                            
579 La réprobation d'Agamemnon apparaît dans l'emploi de l'adverbe ai)ei/: il accuse une attitude
excessivement rigide qui n'abandonne jamais le héros. Voir le même emploi dans la réprobation
d'Agamemnon à Calchas quelques lignes plus haut (107): "En toute occasion ton cœur trouve sa joie à
prédire le malheur" <ai)ei/ toi ta£ ka/k )e)sti£ fi/la fresi£ manteu/esqai>. La même observation
est faite à propos de ce passage par P. Friedländer ("Lachende Götter", p. 215), qui la compare à l’Iliade,
I, 541-542, quand Héra rabroue Zeus: "Tu te plais toujours <ai)ei/>, loin de moi, à décider d'un cœur
secret; (…)". A cet exemple nous pourrions encore ajouter  la réponse de Zeus à sa femme (561): "Ah!
pauvre folle, toujours <ai)ei/> prête à imaginer!" Voir aussi Lloyd-Jones (H.), The justice of Zeus, p. 11-
12.
580 Iliade, I, 490-492: "Il ne hante ni l'assemblée, où l'homme acquiert la gloire, ni le combat: il
consomme son cœur à demeurer là, dans le regret de la huée, de la bataille! <a))lla£ fqinu/qeske
fi/lon kh¤r /  au)¤qi me/nwn, poqe/eske d )a)u+th/n te pto/lemo/n te>".
581 Segal (C.), "Celui qui a tout vu", Europe, 865, 2001, p. 68-101, en particulier p. 78-79: "Achille
s'identifie totalement avec la force destructrice de la mort car il se livre à un anéantissement radical, ne
laissant rien derrière lui. (…) La rage d'Achille dans la partie finale de l'Iliade, du chant XVIII à la fin du
chant XXII, ressemble à un rituel de deuil dont l'acteur se transformerait en fou furieux. (…) Il est en
même temps possédé par la colère dans sa forme la plus violente, au point de s'en  prendre à tout ce qui
l'entoure et qui est encore vivant." Voir aussi Clay (J. S.), The wrath of Athena. Gods and men in the
Odyssey, p. 38: "Ce qui est choquant sur la mh¤nij d'Achille n'est pas qu'elle devrait mener à la mort de
beaucoup de Troyens – ce que, bien sûr, elle fait – mais que ces conséquences tirent en arrière sur ceux
qui devraient naturellement être ses frères." Rappelons-en quelques passages: dans l’Iliade, XX, 407-418
Achille tue le jeune fils de Priam, Polydore; dans XX, 455-503, notamment dans 463-472, il néglige
complètement les suppliques de Trôs (ou) ga/r ti gluku/qumoj a)nh£r h)¤n ou)d )a)gano/frwn, /
a)lla£ ma/l )e)memaw/j, 467-468); dans XXI, 34-135 il tue un autre Troyen malgré ses suppliques; dans
XXI, 526-536 Priam observe la dévastation qu'Achille mène à bout (e)j d'e)no/hs ) )Axilh¤a
pelw/rion, 527); dans XXI, 311-315 le fleuve Scamandre observe la même dévastation et dit à son frère
Simoïs: a)ll )e)pa/mune ta/xista (…) i(/na pau/somen a)/grion a)/ndra o(\j dh\ nu=n krate/ei,
me/monen d  )o(/ ge i)=sa qeoi=si (où le rapport entre l'adjectif a)/grioj et la locution adverbiale i)=sa
qeoi=si rappelle la furie dont les dieux aussi sont capables); dans XXII, 260-272 Achille repousse la
suggestion d’un respect mutuel donnée par Hector; finalement, dans XXIV, 39-45 Apollon réprouve
l'outrage du cadavre d'Hector (le/wn d )w(j a)/gria oi)¤da, 41).
582 Slatkin (L. M.), The power of Thetis. Allusion and interpretation in the 'Iliad', p. 34-40, qui remarque à
cet égard les sens particuliers de ai)¤sa et d' w)ku/moroj lorsqu'ils se réfèrent à Achille. Pour F. Vian,
toutefois, Achille conserve certains traits du guerrier terrible mais même au plus fort de sa colère il sait
modérer sa u(/brij (“La fonction guerrière dans la mythologie grecque”, p. 65-66): "En fait, Achille,
même par son aspect terrible, demeure dans la sphère d'Athéna plutôt que dans celle d'Arès." M.



244

porté garant de Calchas pour qu'il annonce son verdict. Et c'est Calchas lui-même qui le

lui avait demandé: les rois sont dangereux!

Outre l'affrontement entre Achille et Agamemnon, d'autres situations révèlent

l'importance du drame de la colère dans l'optique homérique de la vie héroïque. Pour

ramener Achille au combat, par exemple, Phénix évoquera les histoires des  'vieux

héros':

pri£n d )ou)/ ti nemesshto£n kexolw¤sqai.
Ou(/tw kai£ tw¤n pro/sqen e)peuqo/meqa kle/a a)ndrw¤n
h(rw/wn, o(/te ke/n tin )e)piza/feloj xo/loj i(/koi:
dwrhtoi/ te pe/lonto para/rrhtoi/ t )e)pe/essi:

[Phénix à Achille]: "(…)
Juqu'à ce jour nul ne t'eût fait grief de garder ton courroux. C'est là déjà ce que
nous apprenait la geste des vieux héros. Un dépit violent pouvait prendre l'un
d'eux: ils restaient sensibles aux présents, ils se laissaient ramener par des
mots."
(Iliade, IX, 523-526)

Cette rapide évocation d'anciennes histoires de colère suggère qu'elles n'étaient pas

rares. Dans ce passage elles introduisent la légende de Méléagre: Phénix veut rappeler

les conséquences néfastes que peut entraîner un courroux comme celui d'Achille583.

                                                                                                                                                                                  
Finkelberg a observé que la notion de 'dompter le propre cœur' se réfère presque invariablement dans
l'Iliade à Achille ("Patterns of human error in Homer", p. 15-28; en particulier note 33, p. 23).
583 Pour P. Mazon le thème de la colère d'Achille serait une influence de la légende étolienne de la colère
de Méléagre (Introduction à l’ ‘Iliade’, Paris, 1943, p. 291). Dans l'étude la plus rigoureuse sur ce sujet, J.
T. Kakridis ("Meleagrea", dans Homeric researches, p. 10-42) propose qu'il y aurait une version épique
du mythe de Méléagre antérieure à l'Iliade, laquelle aurait effacé les caractéristiques de la société
matriarcale dans laquelle il est né et le motif mythique du bâton magique duquel dépend la vie de
Méléagre. Cette première version aurait introduit les motifs proprement épiques de la malédiction de la
mère de Méléagre, celui de sa terrible colère, la scène typique de la liste des amis et proches qui supplient
par ordre grandissant d'affection et celui de l'importance de l'amour conjugal. L'Iliade cite le mythe pour
introduire le thème de la colère et celui de l'importance de l'amour conjugal (en correspondance avec le
rôle joué par Hélène et Briséïs dans le poème). J. T. Kakridis suggère encore que dans la version de
Phénix les amis auraient été promus dans la liste d'affection pour valoriser l'Embassade du chant IX (op.
cit., p. 20-25). H. Erbse soutient que la colère d’Achille n’a pas de modèle mythique et serait, ainsi que
d'autres mythes, une création du poète de l'Iliade. Achille serait le dévastateur des ruines de Troie, un
héros éolien chanté depuis la fin de l’Age de Bronze, emprunté par les chanteurs ioniens: "En fait, la
rancune d'Achille reste pour nous sans modèle mythique; car elle ne peut pas avoir été extraite de la
légende de Méléagre, à partir de laquelle l'on a voulu la dériver, pour autant qu'une colère du héros dans
sa forme originale n'aurait pas de sens. Le poète de l'Iliade s'est sans doute approprié précisément de cette
légende et l'a intentionnellement remodélée pour qu'elle puisse servir de modèle au comportement de son
(iliadique) héros principal (cf. Iliade, IX, 524-529)" (“Uber Götter und Menschen in der Ilias Homers”,
dans Studien zur griechischen Dichtung, Stuttgart, 2003, p. 104-119, spécialement p. 110). Ce que le
même auteur soutient dans une autre étude publiée dans le même récueil nous intéresse particulièrement:
au contraire de ce que pense K. Reinhardt (Die 'Ilias' und ihr Dichter, p. 20), le thème de la colère peut ne
pas être originel de l'Iliade, mais doit avoir existé auparavant: "La mh¤nij n'a pas besoin d'être un thème
sporadique" ("Ilias und Patroklie", p. 44-58, en particulier p. 45-47 et 58; p. 47 pour la citation). Le
même point de vue paraît être partagé par M. West, qui ne fait pas de référence spéciale à un emprunt
mythologique et situe l'introduction d'Achille dans le moment ouest-ionien de la composition de l'épopée
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Dans l'Odyssée, Ulysse renvoie indirectement aux mêmes querelles du passé quand il

explique à Alcinoos pourquoi il a rejoint la cour des Phéaciens seulement après

Nausicaa:

[Ulysse à Alcinoos:]
"Héros, n'en blâme pas ta fille irréprochable!
Car elle m'a prié de la suivre avec les servantes,
et c'est moi qui n'ai pas voulu, par pudeur, et de crainte
que cette vue ne déplût à ton cœur:
nous sommes vite soupçonneux, nous autres hommes."
(Odyssée, VII, 303-307)584

La maxime avec laquelle le héros justifie sa prudence est en effet une espèce d'écho des

paroles de Phénix.

L'importance attribuée à la colère dans les poèmes homériques s'inclue dans ce

qu'E. Havelock appelle 'psychologie du différend', particulièrement en référence à

l'emploi d' e)/rij et de nei¤koj dans l'intrigue de l'Iliade585. Pour cet auteur, la notion

d’opposition entre individus serait le principal point de convergence des deux récits

homériques. Elle aurait de surcroît une importance comparable dans les poèmes

d'Hésiode. De même que le qumo/j, la colère est par maintes fois représentée dans le

                                                                                                                                                                                  
homérique, c'est-à-dire seulement à partir du Xème siècle: "Achille, Diomède et l'Ajax Télamonien sont
des guerriers champions demandés par toute épopée, mais ils ne semblent quand même remplir aucun rôle
unique dans le niveau de la 'structure profonde'" (“The rise of the greek Epic”, p. 162). De même,
Kullmann (W.), Das Wirken der Götter, p. 48: “Différemment des mythes des dieux, de l’épopée
d’Héraclès et de l’épopée préhomérique de la guerre de Troie, l’Iliade a dû devenir, à travers le choix du
sujet, la colère d’Achille, c’est-à-dire, un problème humain-psychologique, un miroir étendu, tandis que
les poètes antérieurs ne donnaient que des extraits du domaine des données humaines, à peu près
l’humain-héroïque.”
584 Voir en particulier Odyssée, VII, 306-307: soi£ qumo£j e)pisku/ssaito i)do/nti / du/szhloi ga/r t
)ei)me£n e)pi£ xqoni£ fu¤l )a)nqrw/pwn.
585 En anglais 'psychology of feud'. Havelock (E.), The greek concept of justice. From its shadow in
Homer to its substance in Plato, Cambridge (MA) / London, 1978, p. 124-127: "Ce que l'audience veut et
attend du chanteur est l'histoire d'une collision provoquant l'excitation d'actions et de paroles vigoureuses.
Ceci, le mythos va le fournir, et plus tard, pour remplir sa fonction didactique, il se mettra à raconter le
processus correctif qui restaure les propriétés." Et plus loin (p. 265), se reportant à M. Nilsson, Homer
and Mycenæ, London, 1933: "Un critique perceptif a remarqué il y a quarante ans que l'Iliade, malgré sa
composition orale, est un épique avec des accents psychologiques, exhibant une sophistication
incommune dans le genre. (…) L'action est décrite de façon à être gouvernée explicitement par les
passions et les décisions de deux hommes de pouvoir: les symboles décisifs sont ceux de différend et de
haine, orgueil et colère aveugle, honneur et arrogance, décision sommaire et regret lamentable, demandes
et réprobations, défi et confession, dans la mesure où ils se distribuent des deux côtés de l'argument." Voir
aussi Nagy (G.), Greek mythology and poetics, chapitre 1: "Homer and comparative mythology", p. 7-17;
en particulier p. 15-16, qui note que le terme e)/rij est employé en référence à la guerre de Troie dans le
fragment 204 Merkelbach-West d'Hésiode et dans le début des Cypria, qui appartiennent au cycle épique
(fr. 1.5 Allen).
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poème comme une force qui peut ou non être retenue. Et par nombre de fois xo/loj

apparaît au nominatif: c'est la colère qui s'empare du héros, non le contraire586.

Cette 'psychologie du différend' se présente dans les paires de guerriers qui

donnent aux événements héroïques leur structure, soit que les héros agissent par deux,

soit qu'ils se disputent deux à deux. Dans l'Iliade, la querelle entre Achille et

Agamemnon en serait l'exemple le plus important. Dans l'Odyssée l'opposition guerrière

est un peu diluée dans les eaux de la légende: les différents ennemis avec lesquels

Ulysse se bat peuvent se présenter individuellement ou en groupe. Mais cela n'empêche

pas que le héros se batte avec chacun des individus ou chacun des groupes à la fois. A

partir du chant XVI, Ulysse s'associe à son fils Télémaque pour accomplir la dangereuse

vengeance  contre les prétendants, son vrai exploit dans le poème587. Cet aspect

structurel de l'épopée devient clair dans l'importance de l’emploi homérique du duel. Il

apparaît aussi dans l’iconographie de l'époque archaïque, qui représente souvent les

héros par paires. La dualité est ainsi un motif fréquent: parfois le héros hésite entre deux

décisions, par d'autres fois il agit ensemble avec un autre guerrier. L'excellence

guerrière est mesurée par l'excellence de celui avec qui le héros s'associe ou bien, dans

le sens inverse, par l'excellence ou la cruauté de celui qu'il arrive à vaincre588.

Le meilleur exemple de la comparaison qui mesure la valeur d'un héros est sans

doute celle que fait Ulysse lorsqu'il s'adresse à Achille au chant XIX: Achille doit

l'écouter parce que sa compétence dans la pensée (noh/mati) est comparable à celle

d'Achille dans la guerre (e)/gxei). Les deux plus grands se partagent les deux grands

                                                            
586 Xo/loj apparaît par vingt et une fois au nominatif dans l'Iliade et par deux fois dans l'Odyssée. Dans
ces occurrences  le terme est le sujet de lamba/nw et d' ai(re/w, ainsi que, moins souvent, d' e)/xw, de
keleu/w, d' e)mpi/ptw et de dama/w: Iliade, I, 387, II, 241, IV, 24, VI, 166, VIII, 461, IX, 436, 525,
565 et 675, XIV, 207 et 306, XV, 122 et 217, XVI, 30 et 206, XVII, 399, XVIII, 108 et 119, XIX, 16,
XX, 255; Odyssée, VIII, 304 et XXII, 94. Rappelons aussi la qualification de xo/loj par l'adjectif
ai)pu£j, 'escarpé', dans l’Iliade, XV, 223, lequel n'est employé qu'à l'égard d'événements malheureux
(o)/leqroj, po/noj, fo/noj).
587 Nagy (G.), Le meilleur des Achéens. La fabrique du héros dans la poésie grecque archaïque , p. 58-65,
en particulier p. 64-65: "Curieusement, dans tous ces exemples où Ulysse est 'le meilleur des Achéens', il
mérite ce titre non pour ce qu'il a fait à Troie, mais pour ce qu'il a fait dans l'Odyssée."
588 Baurain (C.), “Héraclès dans l’épopée homérique”, p. 67-109; en particulier p. 100. Pour la 'polarité'
comme caractéristique de la façon homérique de saisir la réalité voir Barck (C.), Wort und Tat bei Homer,
p. 16-17. M. Schofield remarque que dans cette association de deux guerriers il y a toujours une
différence entre le héros principal et son compagnon: “Le compagnon est lui aussi un héros de stature, il
lui manque néanmoins l'arrogance consommée et l'insouciance à l'égard du danger qui marque les grands
héros" (“Euboulia in the Iliad”, dans Saving the city, p. 3-30, en particulier p. 17). K. Reinhardt a montré
l'importance du thème mythique des deux frères de valeur inégale dans l'Iliade. Depuis l'histoire biblique
de Caïm et Abel, ce thème se serait répandu à travers le monde et serait spécialement remarquable en
Grèce dans le mythe des deux frères qui s'entretuent lors du siège de Thèbes (Les Sept contre Thèbes
etc.): "Les exégètes d'Homère n'ont toujours vu en Hector que l’opposant d'Achlle; mais il doit être au
moins aussi ancien comme frère de Pâris. Même la mort d'Achille est inclue dans le jeu de l'opposition
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domaines de la vie héroïque, irréductibles l'un à l'autre, et c’est précisément pour cette

raison qu’ils sont capables de se mesurer l'un à l'autre. Pour se faire écouter Ulysse veut

convaincre Achille qu'il n'y a qu'Ulysse qui peut comprendre Achille parce qu'il n'y a

qu'Achille qui peut comprendre Ulysse589. Dans ce passage comme dans d'autres la

dualité est l'expression la plus forte du langage homérique.

Quand elle ne compare pas un héros à un autre, l'épopée homérique cherche un

repère objectif dans l'extraordinaire nombre de ses victimes. Les prouesses deviennent

ainsi mesurables par la fraction qu'un guerrier moins proéminent ou même anonyme

représente dans le compte de la puissance destructrice d'un grand héros. Pour parler de

la grandeur révolue du passé héroïque le poète nous donne les chiffres de sa

dévastation590.

L'apprentissage que fait Achille de l'expérience de la colère se manifeste pour la

première fois lorsqu'il déclare à Patrocle qu' "il n'est pas possible d'être colérique

                                                                                                                                                                                  
entre les deux frères"  (“Das Parisurteil”, p. 16-36, p. 29-30 pour la citation).
589 Iliade, XIX, 216-219. Voir nos commentaires infra, p. REMth21
590 En voici quelques exemples: Agamemnon rappelle qu'à Lemnos les Achéens se vantaient d'être
capables de faire face à cent, deux cents Troyens chacun, tandis que maintenant ils ne sont "même pas
dignes du seul Hector" (Iliade, VIII, 231-235); Héra se plaint à Athéna d'être incapable de secourir les
Achéens, "qui périront leur méchant destin sous l'assaut d'un seul homme (…), Hector" (Iliade, VIII, 352-
356); Agamemnon dit à Nestor à propos d'Achille qu' “il vaut, à lui seul, plus de cent guerriers, celui que
Zeus dans son coeur a pris en affection, comme il a fait pour l'homme à qui il vient de rendre hommage"
(Iliade, IX, 116-118); Agamemnon se plaint à Ménélas de ne jamais avoir vu ou entendu parler d'un
homme qui seul aurait médité tant d'afflictions en un seul jour (Iliade, X, 43-52); à peine a-t-il commencé
le combat, tel un lion, Diomède a déjà tué douze guerriers thraces (Iliade, X, 482-488); Ulysse est resté
seul (oi)w/qh) et fait face à une ligne entière de Troyens, tel un sanglier poursuivi par une meute (Iliade,
XI, 401-488); Idoménée demande à Nestor d'aller en vitesse chercher  Machaon, car "un médecin vaut
beaucoup d'autres hommes" (Iliade, XI, 511-515); quand il raconte ses prouesses de jeunesse (Iliade, XI,
655-803), Nestor rappelle son combat contre les Epéens, dans lequel il s'est emparé de cinquante chars,
chacun avec deux guerriers (747-749); après avoir tué trois guerriers troyens – Othryonée, Asios et
Alcathoos (Iliade, XIII, 363-393 et 427-44) – Idoménée provoque Déiphobe, qui n'avait tué qu'un guerrier
achéen, en lui demandant s'il lui semble convenable "d'avoir tué trois pour un" (446-447); peu avant de
mourir, Patrocle "s'élance par trois fois, émule de l'ardent Arès (…): par trois fois il tue neuf hommes"
(Iliade, XVI, 784-785); quand Achille se fatigue de tuer des Troyens dans la rivière, il se décide à prendre
encore vivants douze jeunes comme punition (poinh/) pour la mort de Patrocle (Iliade, XXI, 26-33);
Achille refuse la demande désespérée de Lycaon, qui lui avait proposé une rançon en échange de sa vie,
en disant que Patrocle, qui pourtant est mort, était bien meilleur que lui (Iliade, XXI, 106-113);
Télémaque rabroue Ctésippe pour avoir maltraité le mendiant sous l’apparence duquel se déguisait
Ulysse, mais affirme sa propre incapacité à réagir parce que, seul, il ne lui est pas possible de retenir
plusieurs hommes (Odyssée, XX, 304-319, en particulier 313: e)rukake/ein e(/na pollou/j; voir supra
notre commentaire sur ce passage, p. 221); lorsqu'Ulysse est prêt à venir à bout des prétendants, le poète
observe qu'aucun parmi eux ne pourrait suspecter que "seul, devant tant de gens, un homme, même
vigoureux, ferait venir sur lui la mort mauvaise au noir génie" (Odyssée, XXII, 12-14). Le contraire de ce
que disent ces passages peut aussi exprimer la grandeur héroïque: au lieu de prouesses extraordinaires, le
poète souligne les limites de ses héros et rend le récit en géneral plus vraissemblable. Pour encourager les
autres guerriers à l'aider, Achille se dit incapable de se battre avec tous les ennemis, ce que même Arès et
Athéna ne pourraient pas faire (Iliade, XX, 356-359: a)rgale/on... pa¤si ma/xesqai etc.); Télémaque
ne veut pas que le ‘mendiant’ Ulysse loge dans le palais avec les prétendants, car, seul parmi plusieurs
hommes, la situation lui serait défavorable (Odyssée, XVI, 85-89).
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indéfiniment"591. Le héros a maintenant compris l'importance de réfréner lui-même cette

impétuosité indomptable. Mais Achille ne retournera pas au combat avant la violente

perte de son ami. Les ressemblances avec le destin de Méléagre ne sont que trop

frappantes592. Désormais ardeur combative et soif de vengeance agiront ensemble.

Remarquons comment les deux motivations émergent très clairement quand le héros

voit le chef-d'œuvre des armes d'Héphheste. C'est Thétis qui les apporte:

Ayant ainsi parlé la déesse dépose les armes aux pieds d'Achille, et tout le
harnois ouvragé résonne. Il n'est point de Myrmidon qui ne soit saisi d'un
frisson; personne qui n'ose le regarder en face sans un tremblement. Achille, au
contraire, l'a à peine vu qu'il sent le courroux pénétrer en lui davantage; dans ses
yeux, par-dessus ses paupières, une lueur s'allume, terrible et pareille à la
flamme: il a joie à tenir en main les présents splendides du dieu.
(Iliade, XIX, 12-18)593

Le désir meurtrier d'Achille est nourri par le pouvoir destructeur que lui promettent les

nouvelles armes. Son emportement n'existe que comme effectivité: dans un tempérament

impétueux comme le sien, haïr c'est pouvoir tuer. Une rapide phrase à Agamemnon

suffit pour dire ce qu'il faut:  "une grande tâche reste à accomplir"594.

Si la colère est présente depuis le tout début du poème, elle n'est pas non plus

absente de sa fin. La réconciliation avec Agamemnon et le retour au combat ne rendent

pas Achille moins fougueux. Dans un des moments les plus touchants du poème, Priam

apparaît au héros dans sa tente et le supplie de lui rendre le corps d'Hector. Irrité par la

présence du roi ennemi, il n’en faut pas beaucoup pour qu'Achille le menace de mort595.

2.1.2 La colère des dieux

                                                            
591 Iliade, XVI, 60-61: ou)d )a)/ra pwj h)¤n a)sperxe£j kexolw¤sqai e)ni£ fresi/n.
592 Thétis ne lui avait jamais dit qu'il perdrait son plus cher ami: Iliade, XVII, 408-411. Voir Trojan (F.
v.), Handlungstypen im Epos. Die Homerische Ilias, p. 14, à propos de la décision d’Achille de retourner
à la guerre: “La décision d'Achille correspond exclusivement au cœur blessé de l'amitié; il manque un
encouragement divin pour cela". B. Hainsworth rappelle que Patroklh¤j est presque l'anagramme de
Kleopa/trhj, nom de la femme de Méléagre dans l'Iliade. Ceci pourrait être une modification du poète
pour rendre plus évident le parallélisme entre les deux histoires (The Iliad: a commentary III, ad IX, 561-
563).
593 Voir en particulier 16-18: w(j ei)¤d ), w(/j min e)/du xo/loj, e)n de/ oi( o)/sse / deino£n u(po£
blefa/rwn w(j ei) se/laj e)cefa/anqen: / te/rpeto d )e)n xei/ressi e)/xwn qeou¤ a)glaa£
dw¤ra. Un poème visuel comme l'Iliade fait du regard d'Achille l'occasion de fortes émotions. Un bon
exemple est le moment où le corps de Patrocle lui est montré (Iliade, XVIII, 231-238).
594 Iliade, XIX, 146-153: Achille se refuse de manger et veut tout de suite reprendre le combat. Voir en
particulier 149-150: "Ce n'est pas le moment de discourir ni de perdre du temps. Une grande tâche reste à
accomplir" < e)/ti ga£r me/ga e)/rgon a)/rekton >. Voir le commentaire de P. Pucci sur ce passage,
dans son Ulysse polutropos. Lectures intertextuelles de l'Iliade et de l' 'Odyssée' , p. 237-238.
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Le désir ardent et la colère qui caractérisent les héros déterminent aussi le

comportement des dieux homériques. C'est ce que paraît indiquer l'adjectif i(ero/j,

'sacré', qui signifierait à l'origine 'plein d' impétuosité' 596.

2.1.2.1 La colère des dieux dans l'Iliade

Le sujet de la colère traverse l'Iliade parce qu'il est au centre de la légende du

jugement de Pâris. La préférence du prince troyen pour Aphrodite provoque la terrible

colère d'Héra et d'Athéna. Il peut paraître naturel que la déesse de l'amour vainque un

concours de beauté, mais la légende veut que sa victoire soit garantie par une promesse

incontournable: la plus belle mortelle, fille du dieu souverain lui-même. Dans cette

histoire Aphrodite n'est donc pas celle qui vainc le concours de beauté, mais celle qui

dispose de moyens imbattables – et pas très nobles! - de le faire. Sa victoire est une

allégorie de la prééminence de l'amour sur les autres désirs597.

Dans ce paysage trop humain, l'Iliade raconte le lendemain cauchemardesque de

l'accomplissement de ladite promesse: la dixième année d'une guerre monumentale. La

guerre naît du dépit d'Héra et d'Athéna en vue de la préférence du prince troyen pour

Aphrodite. La dispute entre les déesses a lieu pendant les noces de Thétis et Pélée. De

cette union naît Achille, le plus dévastateur des combattants de Troie. La querelle

d'Achille et d’Agamemnon et l'intervention de Thétis à sa faveur doubleront les pertes

de la guerre: ce sont désormais les Grecs qui en souffriront. Pendant toutes ces années

où  ) /Erij, au service de Zeus, poursuit sa tâche d'alléger la Terre, la colère prédominera

sur les autres sentiments598.

                                                                                                                                                                                  
595 Iliade, XXIV, 560-570 (Achille menace Priam) et 584-586 (dans ses pensées). Le héros est prêt à tuer
le roi malgré les ordres de Zeus: Dio\j d )a)li/twmai e)fetma/j (570);  )Axilh=i d ) o)rinqei/e
fi/lon h)=tor / kai\ e( kataktei/neie, Dio\j d )a)li/thtai e)fetma/j (585-586).
596 Comme le propose M. West dans “The rise of the greek Epic”, p. 154-155.
597 L'offre d'Hélène comme pot-de-vin à Pâris n'est pas mentionnée explicitement dans l'Iliade. La
présence d'Aphrodite à côté de Pâris ne permet toutefois pas de douter qu'il s'agit de la même histoire
racontée par les Cypria (K. Reinhardt, "Das Parisurteil", p. 16-17-et 27-28). L'épisode de l'offre de
l’amour d'Hélène à Pâris par Aphrodite est peut-être le modèle de l'offre pareil faite par Héra au Sommeil,
lorsque le dieu lui refuse sa demande d'endormir Zeus: "Va, je te donnerai, moi, en mariage une des
jeunes Grâces, et elle portera le nom de ton épouse" (Iliade, XIV, 231-282, 267-268 pour la citation).
L'exclusion de 269, qui répète 276 mais sans adéquation métrique, suggérée par plusieurs éditeurs
(Monroe et Allen, Wilcock, Mazon) nous paraît correcte (The Iliad: a commentary IV, ad loc.; M.
Willcock, The Iliad of Homer, ad loc.).
598 Le rôle du mariage de Thétis avec le mortel Pélée dans les causes de la guerre de Troie n'est pas clair.
La scholie D à l’Iliade, I, 5 dit que ce mariage de Thétis avec Pélée était une des deux 'méthodes' pour
alléger le poids sur la Terre, moins directe que les catastrophes naturelles auxquelles Zeus était prêt à
recourir: "Zeus a tout d'abord promu la guerre Thébaine, à travers laquelle beaucoup sont morts, et ensuite
la guerre de Troie, ayant pour conseiller le Blâme. C'est ce qu'Homère appelle le 'dessein de Zeus',
puisqu'il était capable de les décimer tous par des tonnerres ou des inondations; mais le Blâme l'a
empêché, ayant suggéré à Zeus deux propositions: le mariage de Thétis avec un mortel et la naissance
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Dans la mesure où l'Iliade raconte l'accomplissement du plan de Zeus elle chante

avant tout sa gloire. Son récit offre, en effet, maintes occasions d'exprimer cette

gloire599. C’est pour cette raison que le comportement des dieux dans le poème est

directement déterminé par l'hégémonie de Zeus, laquelle s'exerce à travers un ordre que

tous, y compris, dans une bonne mesure, lui-même, doivent respecter600. Si nous

                                                                                                                                                                                  
d'une belle fille <th£n Qe/tidoj qnhtogami/an kai£ qugatro£j kalh¤n ge/nnan>. A partir de ces
deux circonstances une guerre a eu lieu entre les Grecs et les barbares, à partir de laquelle la terre a été
allégée, puisque plusieurs ont été tués" (cité par M. West comme introduction au fr. 1 des Cypria dans
Greek epic fragments from the seventh to the fifth centuries, Lœb Classical Texts 497, edition, traduction,
introduction et notes par M. L. West, Cambridge, MA / London, 2003, p. 80-81). Pour H. Erbse, le mythe
du mariage de Thétis ne pourrait pas être inclu dans l’Iliade sous peine de nuire au sens de la demande de
Thétis: Homère a plutôt choisi une version dans laquelle Zeus doit retribuer Thétis pour avoir sauvé sa
royauté (“Uber Götter und Menschen in der Ilias Homers”, Hermes, 124, 1996, p. 1-16, spécialement p.
6-7). A partir des références brièves mais décisives à Thétis, L. Slatkin a conclu que "l'Iliade fait
précisement de son grief un signifiant de son pouvoir préalable, maintenant supprimé ou redéfini" et que
"la faveur d'Achille à Zeus consiste à être minunqa/dioj, à travers quoi la souveraineté de Zeus est
garantie" (The power of Thetis. Allusion and interpretation in the 'Iliad', p. 84 et 102). Quant à la dispute
(e)/rij), rappelons que dans les Cypria Zeus l'envoie parmi les déesses aux noces de Thétis et Pélée. Zeus
s'est apitoyé de la terre et a conçu de l'alléger, "jetant une grande dispute de la guerre de Troie
<r(ipi/ssaj pole/mou mega/lhn e)/rin  )Iliakoi¤o>, pour qu'elle soit vidée du poids avec la mort"
(fr. 1 West). Dans l'Iliade Zeus lance  ) /Erij pour que le combat reprenne parmi les hommes (Iliade, XI,
3); au chant XXI, assis sur l'Olympe, il regarde de loin le début du combat entre les dieux, "et son cœur en
liesse rit de voir les dieux entrer en conflit" <e)ge/lasse... o(/q )o(ra¤to qeou£j e)/ridi cunio/ntaj>
(388-390).
599 Voir supra, p. 125-126, notre commentaire à l’Iliade, I, 524-527. Voici d'autres exemples de la gloire
de Zeus: dans l’Iliade, VIII, 17-27 Zeus menace celui des dieux qui osera intervenir dans la guerre en
leurs rappelant la supériorité de sa force (gnw/set )e)/peit ) o(/son ei)mi\ qew=n ka/rtistoj
a(pa/ntwn, 17; ou)d )ei) ma/la polla\ ka/moite, 22; to/sson e)gw\ peri/ t )ei)mi\ qew=n peri/ t
)ei)/m )a)nqrw/pwn, 27); Agamemnon raconte l'épisode où l' Erreur ( )/Ath) a trompé Zeus, "qu'on dit au-
dessus des dieux aussi bien qu'au-dessus des hommes!" (en particulier XIX, 95-96: to/n per a)/riston
/ a)ndrw¤n h)de£ qew¤n fa/s )e)/mmenai); dans l'Odyssée Hélène affirme que  "Zeus distribue / ici le
bien et là le mal, car il peut tout" <du/natai ga\r a(/panta> (Odyssée, IV, 236-237); après avoir
échappé à Polyphème, Ulysse et ses compagnons offrent les cuisses d'un bélier "à Zeus qui règne sur
tous" <o(\j pa=sin a)na/ssei> (Odyssée, IX, 552). Malgré le ton laudatif de la grandeur de Zeus, l'Iliade
ne cache pas l'opposition d'Héra à ses décisions. Cela doit être compris dans le cadre du i(ero£j ga/moj:
dans V, 892-893 le dieu a du mal à retenir la déesse simplement par ses paroles, lesquelles ont
normalement la force d'un acte; en XIV, Héra séduit Zeus et le fait dormir pour intervenir à son gré dans
la guerre. Nous verons plus bas que l'opposition d'Héra est particulièrement importante dans les
références à la légende d'Héraclès (partie 3.1.1.1). L'Iliade présente un seul épisode où la toute-puissance
de Zeus est vraiment mise de côté en dehors du mariage avec Héra: en I, 393-406 Achille rappelle à
Thétis l'épisode où les autres dieux ont attaché Zeus, le dieu étant sauvé par le Cent-bras. Autant
l'opposition d'Héra que celle des autres dieux sont des épisodes burlesques propres à la mythologie et
normalement étrangers au ton plus solennel du poème. Ils témoignent de la perspective caractéristique de
l'Iliade ainsi que de la tension que cette perspective peut créer avec la mythologie en général.
600 La notion homérique d’ 'ordre' n’est pas encore claire comme un concept. Le mot ko/smoj apparaît la
plupart des fois dans l’expression (eu)¤ / ou)) kata£ ko/smon (il y a quatre exceptions). Nous pouvons,
toutefois, renvoyer aux passages où l'on fait référence à la timh/ d'un dieu, une notion originalement
empruntée à la société aristocratique mycénienne et qui désigne les domaines d'action de chaque dieu où
tous se reconnaissent individuellement et comme groupe. Dans l’Iliade, XV, 189, par exemple, Poséidon
dit à Íris: "tout est partagé en trois; chacun a eu son apanage" <trixqa\ de\ pa/nta de/dastai,
e(/kastoj d )e)/mmore timh=j>. Une notion d'ordre ressort aussi de l'épisode où Héra demande au
Sommeil d'endormir Zeus, dans l'Iliade, XIV, 252-262 (voir notre commentaire, p. 306-307). Le Sommeil
raconte à Héra que Zeus a respecté les limites de la Nuit et a renoncé à le poursuivre davantage,
"craignant de déplaire à la Nuit rapide" <a(/zeto ga£r mh£ Nukti£ qoh¤? a)poqu/mia e)/rdoi> (Iliade,
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voulons comprendre les manifestations de la colère entre les dieux il faut d'abord

observer qu'elle naît dans les limites prescrites par cet ordre divin et se heurte à lui.

D'une certaine façon, la colère divine dans l'Iliade suppose l'ordre olympien.

Le rapport de Zeus avec les autres dieux présente des variations tout au long du

poème. Sa position singulière dans le conflit de Troie tend à le mettre à l'écart des autres

dieux et parfois soulève leur colère contre lui. Cette tension entre le dieu suprême et les

autres a des parallèles dans les traditions mythologiques orientales601. Mais Zeus peut

aussi manifester une grande délicatesse de sentiments, comme la sensibilité à l'égard de

la souffrance de Thétis, qui "pleurait le sort de son fils sans reproche, destiné à périr en

Troade fertile"602. La déesse avait néanmoins accepté sa convocation:

[Zeus à Thétis:]
"Tu es donc venue dans l'Olympe, divine Thétis, en dépit de ton chagrin, portant
au cœur un deuil inoubliable: je le sais, sans que tu me l'apprennes."
(Iliade, XXIV, 104-105)

Le mariage avec Héra témoigne lui aussi d'une certaine tension, caractérisée non

seulement par la jalousie de la déeesse mais aussi par la rivalité avec son mari qui anime

une bonne partie de ses actions. L'horizon violent de cette relation est évoqué quand

Zeus, s'apercevant qu'il vient d'être trompé, rappelle à sa femme la terrible torture qu'il

lui avait infligée comme punition des méchancetés contre Héraclès603.

Dans l'Iliade la colère divine est souvent motivée par l'attachement de chaque

dieu à tel ou tel mortel, à telle ou telle ville. Les misérables mortels soulèvent parmi les

dieux les émotions les plus véhémentes604. Cet attachement d'ordre sentimental

                                                                                                                                                                                  
XIV, 256-261, 260-261 pour la citation). Un troisième exemple de cette 'piété' de Zeus est son besoin
d'accepter la mort de son fils Sarpédon (Iliade, XVI, 432-461): lorsque Zeus songe à le sauver malgré le
décret du destin (moi¤r[a]… damh¤nai, 434), Héra l'avertit de la réprobation des autres dieux (ou)/ toi
... e)paine/omen, 445): en conséquence du geste de Zeus, ceux des dieux qui avaient des fils mortels
feraient de même, ou bien seraient pris par une terrible colère (ko/ton ai)no/n, 449). Voir Lloyd-Jones
(H.), The justice of Zeus, p. 4-7, en particulier p. 4: "Le concept grec le plus ancien d'ordre exigeait que
chaque dieu et homme reçoive sa propre timh/, et à celui qui ne le fait pas ils infligent une terrible
vengeance." Pour l'emploi de ge/raj en référence à la distribution des domaines de la réalité  des dieux
entre eux ou bien entre les dieux et les hommes, voir par exemple Iliade, IV, 48-49, XVI, 457 et XXIV,
69-70: to£ ga£r la/xomen ge/raj h(mei¤j.
601 Nous devons cette observation à M. West, The east side of Helicon. West asiatic elements in Greek
poetry and myth, p. 180. Voir par exemple : Iliade, XIII, 523-525 (Arès s'assoit en haut de l'Olympe
Dio£j boulh¤?sin e)elme/noj) et XV, 158-199 (particulièrement 166-167) et 221-235 (Zeus interdit
Poséidon d'intervenir dans le combat; Poséidon proteste).
602 Iliade, XXIV, 77-119; 84-86 pour la citation.
603 Iliade, XV, 14-33
604 Reinhardt (K.), “Tradition und Geist im homerischen Epos”, p. 5-11, en particulier p. 10: "Les dieux
de l'Iliade ne connaissent rien de plus excitant que l'homme. Leurs disputes, leurs réconciliations, leurs
combats, toute leur divinité tourne autour de leurs chéris et des adversaires de ceux-ci. Il n'y a pas de
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n'empêche pas que les hommes souffrent la plupart du temps de l'indifférence sans

remords de la part des dieux605. Quant à Zeus, à l'exception de ses fils mortels, son

attitude envers les hommes n'est pas homogène: il est parfois distant et indifférent à leur

souffrance, parfois impétueux et cruel envers eux, par d'autres fois encore gentil et

amical.

C'est dans le dialogue entre Zeus et Héra, au début du chant IV, que le dieu

manifeste de la façon la plus évidente la contradiction entre son souci pour les mortels

et l'importance secondaire du même souci. En vue de l'entente avec son épouse, le dieu

n'hésite pas à mettre de côté son égard pour les Troyens:

[Zeus à Héra:]
"Pauvre folle! en quoi donc Priam et les fils de Priam te font-ils tant de mal, que
tu t'obstines avec fureur à détruire la belle cité d'Ilion? Eh quoi! franchir les
portes, les hauts murs d'Ilion, puis dévorer vivants et Priam et tous les Troyens,
il ne te faut pas moins pour guérir ton courroux! Fais comme il te plaît: je ne
veux pas que ce débat entre nous deux devienne plus tard un sujet de grave
discorde. Mais j'ai encore quelque chose à te dire: mets-le toi bien en tête.
Quand j'éprouverai à mon tour l'envie de détruire une ville où tu auras des
protégés, ne t'avise pas alors de retenir ma colère; laisse-lui libre cours, puisque
je t'aurai ici exaucé – volontairement, sinon volontiers. Entre toutes les villes
qui sont, sous le soleil et le ciel étoilé, habitées des mortels sur terre, il n'en était
point de plus prisée de moi que la sainte Ilion, avec Priam et le peuple de Priam,
à la bonne pique. Jamais mon autel ne manqua d'un repas où tous ont leur part,
des libations ni du fumet de graisse qui sont notre apanage à nous."
(Iliade, IV, 31-49)606

Zeus et Héra s'accordent pour laisser Troie se détruire. Il le fait à contre-cœur, car Troie

est une ville pieuse, mais il reçoit en contrepartie l’accord de la déesse pour la

destruction des trois villes les plus importantes du Péloponnèse. Pour montrer l'autorité

de Zeus dans un jeu ambigu, où la moralité est tout simplement mise de côté, ce passage

a souvent attiré l'attention des critiques modernes. P. Pucci en a souligné la dimension

paradoxale: il faudrait y voir un des moments privilégiés de l'élaboration littéraire de

l'anthropomorphisme divin, laquelle s'est permise de ne pas exclure le dieu suprême de

                                                                                                                                                                                  
spectateur plus émerveillé. Mais il n'en a pas toujours été ainsi. On pense à Hésiode, aux titanomachies,
aux exemples divins. Ici ce n'est qu'avec le plus grand effort qu'ils arrivent à se retenir pour ne pas
intervenir sur la terre à chaque instant."
605 Lloyd-Jones (H.), The justice of Zeus, p. 3: "Dans l'Iliade, comme dans toute la poésie grecque plus
ancienne, les dieux regardent les hommes avec un dédain mélangé d’un peu de piété."
606 Voir en particulier 31-33: Daimoni/h, ti/ nu/ se Pri/amoj Pria/moio/ te pai¤dej / to/ssa kaka£
r(e/zousin, o(/ t ) a)sperxe£j meneai/neij / )Ili/ou e)calapa/cai eu)kti/menon ptoli/eqron; Et ensuite, 40-
43: o(ppo/te ken kai£ e)gw£ memaw£j po/lin e)calapa/cai / th£n e)qe/lw o(/qi toi fi/loi a)ne/rej
e)ggega/asi, / mh/ ti diatri/bein to£n e)mo£n xo/lon, a)lla/ m )ea¤sai: / kai£ ga£r e)gw/ soi dw¤ka
e(kw£n a)e/konti/ ge qumw¤?:
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sa perspective607. H. Erbse et A. Kip voient dans la scène la gravité du contraste entre

les mortels et les dieux608.

P. Rousseau s'est consacré avec un intérêt particulier au rapport entre la

négotiation entre Zeus et Héra et la trame de l'Iliade. Outre la légende du jugement de

Pâris, il nous faut aussi comprendre le rôle décisif de Zeus, dont le dessein annoncé

presque comme une énigme dans l’Iliade, I, 5 se déploie de façon oblique et

mystérieuse. De même que la victoire finale sur les Troyens, l'accomplissement de ce

dessein dépasse les cinquante-deux jours que couvre le poème, ne nous permettant pas

de nous demander s'il aura lieu ou non. Le dessein de Zeus est donc une possibilité

toujours ouverte, et pourrait rester indéfiniment au deuxième plan, car l'Iliade s'intéresse

à d'autres aspects de l'aventure troyenne. De surcroît, les Chants cypriotes nous

renseignent que la guerre de Troie s'ensuit à la guerre Thébaine, et peut ne pas être la

dernière d'une série provoquée pour alléger la terre du poids des hommes. Or P.

Rousseau a montré que, dans l'Iliade, Zeus n'est jamais entièrement du coté des Troyens

ni inconditionnellement de celui des Grecs, puisqu'il consent à la demande de Thétis609.

Cohérent avec ce qu'il a conçu lors des noces de la déesse, Zeus ne se déclare à aucun

                                                            
607 Dans l’étude que nous avons déjà cité: Pucci (P.), “Theology and poetics in the Iliad”, p. 29: "Ce
paradoxe répété et insoluble, outre afficher pour nous son incompréhensibilité, n’accorde à Zeus aucune
qualité ou stature tragique, car il est présenté dans l’encadrement d’une comédie noire de moquerie et de
transactions. Celle-ci est possiblement pour le poète la façon de combiner dans son Zeus
anthropomorphique à la fois la rigueur immuable du destin et le cœur soigneux d’un dieu: le côté
théologique de cette combinaison demeure impénétrable, mais la représentation produit une image
vivante d’un marchand cynique et agressif qui supprime les meilleurs intentions de son cœur.”
608 Erbse (H.), Untersuchungen zur Funktion der Götter im homerischen Epos, p. 44-45 appelle la
négotiation de Zeus et d'Héra 'commerce macabre' et observe: “Le contraste tellement déterminant pour
Homère entre la serénité de l'Olympe et le destin sombre des hommes doit – ainsi me paraît-il – apparaître
en fin de compte clair aussi dans le cadre de cette scène décisive." Dans la même direction, A. M. v. T.
Kip a critiqué les spécialistes qui "ont essayé de mitiger la cruauté et le cynisme de ce passage, et laisser
la justice divine intacte en soutenant que les dieux ne font que se valoir des insuffisances humaines"
(“The gods of the Iliad and the fate of Troy”, p. 390).
609 Rousseau (P.) "L'intrigue de Zeus", Europe, 865, 2001, p. 120-158, en particulier p. 136-138. Pour
l'auteur il faut "attirer l'attention sur le rôle que le récit prête à Zeus et qui ne se limite pas à l'assemblée
du début du chant IV. Le dieu agit aux côtés d'Aphodite aussi bien que d'Athéna, de manière oblique dans
les deux cas, mais autrement. Il biaise et déguise ses véritables objectifs lorsqu'il apostrophe Héra en lui
proposant de sanctionner la paix conclue entre les deux armées. (…) La crise cosmique dont l'Iliade offre
l'image condensée n'échappe jamais au contrôle du régulateur universel, 'père des hommes et des dieux',
qui ne la suscite que pour rétablir par son moyen l'équilibre du monde qu'il gouverne." Voir aussi Lesky
(A.), Göttliche und menschliche Motivation im homerischen Epos, p. 15-16, et Reinhardt (K.), “Tradition
und Geist im homerischen Epos”, p. 5-11, en particulier p. 10-12 et le suivant passage: "Chez Zeus,
comme le plus haut en dessus de tout, il y a, à partir du clivage de sa participation, quelque chose qui
semble équivaloir à une faiblesse. Les dieux élémentaires, spécialement les femmes parmi les dieux, s'en
sortent plus légèrement avec leurs amours ou haines partielles. Zeus lui-même, au début appartenant aux
deux partis, s'élève d'autant plus au supra-partidaire que grandit son déchirement et avec lui le tragique. Il
est le seul qui souffre en lui-même dans sa dynamique homérique pour l'humain à propos duquel il
décide. (…) La divinité la plupart du temps indécise comme la plus haute – voilà une des pensées les plus
élevées de ce poète."
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des dieux qui participent directement aux événements mortels, faisant d'eux les

réalisateurs involontaires de son propre plan610.

L'indifférence de Zeus est très évidente dans la description du terrible combat

entre les deux armées où la Lutte (  )/Erij) elle-même prend part:

Ils chargent comme des loups, et Lutte, qu'accompagnent les sanglots, a plaisir à
les contempler. Seule des divinités, elle se tient parmi les combattants. Aucun
autre dieu n'est là: ils sont assis, tranquilles, en leurs palais, là où chacun a sa
demeure bâtie aux plies de l'Olympe. Ils incriminent, tous, le Cronide à la nuée
noire: ils voient trop bien son désir d'offrir la gloire aux Troyens. Mais Zeus n'a
souci d'eux. Il s'est mis à l'écart, et, assis loin des autres, fier de son triomphe, il
contemple à la fois la cité des Troyens, et les nefs achéennes, et l'éclair du
bronze – les hommes qui tuent, les hommes qui meurent.
(Iliade, XI, 73-83)

L'affreux spectacle de la dévastation sur la plaine de Troie rend Zeus 'fier de son

triomphe'. Y aurait-il ici une allusion à son dessein d'alléger la terre du poids des

hommes? Le passage n'est pas explicite, mais suffit pour montrer l'indifférence du dieu

à l'égard de la souffrance mortelle, qu'elle qu'en soit la raison, si raison il y a... Zeus

éprouve comme sien le 'triomphe' qu'il offre aux Troyens: c'est son œuvre autant que la

leur, une espèce d'œuvre d'art611.

Quand Zeus intervient dans la vie des mortels, il le fait soit en tant que Dieu

Souverain, par l'intermède d'un autre dieu, soit en tant que Maître du Ciel, par la

manipulation des forces atmosphériques. Comme exemple du premier mode d'action,

citons les deux scènes où il pèse les destins des guerriers dans sa balance d'or, d'abord

entre Grecs et Troyens, puis entre Achille et Hector612. Rappelons aussi le passage où il

demande à Apollon d'apeurer les Grecs avec l'égide et d'encourager Hector:

[Zeus à Apollon] "(…)

                                                            
610 Idem, p. 138-139, à propos du dialogue du début du chant IV: "Si la proposition de sauver Troie est
bien une feinte, comme le dit l'aède, soucieux d'éviter à son auditoire une méprise sur le sens de cette
scène capitale, elle ne peut avoir qu'une raison, obtenir de la déesse qu'elle précipite elle-même la reprise
de la guerre en consentant implicitement d'avance aux désastres que la promesse faite à Thétis prépare
aux Achéens. Tel est bien le résultat qu'obtient Zeus." Voir aussi Erbse (H.), Untersuchungen zur
Funktion der Götter im homerischen Epos, p. 14, qui affirme que l' ) /Ath "est un artefact de Zeus", et
rappelle les paroles d'Agamemnon dans l’Iliade, XIX, 90 (en référence à l'action de Zeus): qeo£j dia£
pa/nta teleuta¤?.
611 Comparez Iliade, XI, 79 - "(…) ils [scil. les autres dieux] voient trop bien son désir d'offrir la gloire
aux Troyens" <ku¤doj o)re/cai> - avec 80-81 (à propos de Zeus) - "assis loin des autres, dans l'orgueil de
sa gloire <ku/dei+ gai/wn>, il contemple à la fois la cité des Troyens, et les nefs achéennes (…)".
612 Iliade, VIII, 68-77 et XXII, 209-213 (VIII, 69-70 = XXII, 209-210). Il nous paraît significatif que, par
deux fois, la balance pèse du côté des Grecs. Cela peut suggérer que cette balance signifie plutôt
l'accomplissement de la décision majeure d'une victoire grecque qu'un vrai processus de décision.
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A partir de ce moment-là, je veillerai moi-même, par parole et par acte, à ce
qu'enfin les Achéens soufflent un peu à la peine"
(Iliade, XV, 234-235 et 242)

Un peu plus loin dans le poème Zeus enverra le même dieu pour ensevelir son fils,

Sarpédon, que Patrocle venait de tuer613.

L'Iliade montre aussi qu'il appartient au Dieu Souverain de décider de la guerre.

La préférence provisoire de Zeus pour les Troyens apparaît quand il n'accueille pas la

prière de l'achéen Asios et étend la gloire à Hector; à l'occasion de l'assaut contre le mur

des Achéens, le poète rappelera que le triomphe d'Hector vient de Zeus614. Les héros

semblent espérer de Zeus la décision sur les événements de la guerre, puisqu'ils lui

attribuent la cause de certains incidents et spéculent sur son activité quand ils désirent

prévoir ce qui leur arrivera par la suite. Citons, par exemple, ce que dit Ménélas quand

son épée se casse pendant le duel avec Pâris: "Ah! Zeus Père! il n'est pas de dieu plus

exécrable que toi!" 615 L'interférence de Zeus est très visible dans les combats racontés

au chant XVII: son pouvoir est reconnu par Ménélas, qui le rappelle aux chefs achéens

pour les exhorter à récupérer le corps de Patrocle; sous les traits du héraut Périphas,

Apollon incite Enée au combat en lui rappelant que Zeus préfère leur victoire à celle des

Danaens; la vérité de cette affirmation s'impose de la façon la plus claire quand, du haut

de l'Ida, Zeus manie son égide pour donner la victoire aux Troyens; Ajax et Ménélas

n'ont aucune difficulté à reconnaître la préférence de Zeus616. Un peu plus loin, pour

convaincre Achille à se nourrir, Ulysse lui rappelera que, malgré leurs grands efforts, les

décisions retombent inévitablement sur Zeus, "puisque c'est lui qui est l'administrateur

de la guerre des hommes"617. Cette fonction d' 'administrateur de la guerre' gagne un

accent quotidien dans la scène où c'est Zeus qui décide non de l'aboutissement, mais du

début du combat: assis sur le grand mur érigé sur la côte de Troie, les deux groupes de

                                                            
613 Iliade, XVI, 666-683.
614 Iliade, XII, 162-174 et 432-438; en particulier 437-439: pri£n g )o(/te dh£ Zeu£j ku¤doj u(pe/rteroj
dw¤ke.
615 Iliade, III, 365: Zeu¤ pa/ter, ou) tij sei¤o qew¤n o)low/teroς a)/lloj. Le vers réapparaîtra dans
l’Odyssée, XX, 201 (voir notre commentaire infra, p. REM). Pour G. Dumézil, Zeus se caractériserait par
l'insensibilité et la perfidie (Apollon sonore et autres essais. Esquisses de mythologie, Paris, 19872; Paris,
1982, p. 78). Rappelons aussi l'observation d'E. R. Dodds, selon laquelle "il est peut-être significatif que
Zeus soit le seul des Olympiens à qui l'on attribue les manifestations de l' a)/th dans l'Iliade (à moins que
nous ne rendions Apollon responsible de l' a)/th de Patrocle)". Ceci expliquerait "pourquoi l' a)/th est
décrite allégoriquement comme sa fille aînée" (Les Grecs et l''irrationnel, p. 16).
616 Iliade, XVII, 248-255 (en particulier 251: e)k de£ Dio£j timh£ kai£ ku¤doj o)phdei¤); 327-332 (en
particulier 331-332: h(mi¤n de£ Zeu£j me£n polu£ bou/letai h)£ Danaoi¤si ni/khn, 331-332); 593-
596 (cette intervention de Zeus se fait accompagner des manifestations atmosphériques habituelles, que
nous commenterons par la suite); 626-633 (en particulier 629-630: h)/dh me/n ke kai£ o(£j ma/la
nh/pioj e)sti / gnoi/h o(/ti Trw/essi path£r Zeu£j au)to£j a)rh/gei).
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dieux hésitent à faire commencer le combat douloureux des hommes, "bien que Zeus,

trônant sur les cimes, les y ait lui-même engagés"618. Sa position comme régulateur

universel est aussi nettement remarquable quand il retient les dieux qui désirent

intervenir malgré lui dans la guerre619.

Le recours aux phénomènes atmosphériques, le mode d'action le plus

caractéristique de Zeus, peut constituer un avertissement, une menace ou la destruction

effective. Remarquons, par exemple, comment la foudre lancée par Zeus retient

l'impétuosité de Diomède:

Alors ç'eût été la ruine et la détresse sans remède; ils [scil. les Troyens] eussent
été, comme des moutons, parqués dans Ilion, si le Père des dieux et des hommes
ne les avait vu de son œil perçant. Il tonne donc de terrible façon et lance la
foudre blanche; il en frappe le sol devant le char de Diomède. Une flamme
jaillit, terrible, dans l'odeur du soufre brûlé. Les chevaux saisis de peur déjà se
terrent sous le char, et les rênes écarlates échappent aux mains de Nestor.
(Iliade, VIII, 130-136)

Evoquons aussi la collaboration de Zeus avec Apollon et Poséidon dans la destruction

du mur que les Achéens avaient bâti. Les deux dieux ne voulaient pas que le mur achéen

rivalise avec celui qu'eux-mêmes avaient bâti auparavant, au service de Laomédon.

Apollon a réuni les bouches de toutes les rivières de la région et conduit leurs cours

contre le mur neuf jours durant620:

"Et Zeus en même temps faisait tomber une pluie continue, pour que le mur s'en
fût plus vite à la dérive. L'ébranleur du sol, en personne, le trident à la main, les
guidait, et, sur ses vagues emmenait toutes ses fondations – de bois, de pierre –
que les Achéens avaient eu tant de peine à mettre en place."
(Iliade, XII, 25-29)621

                                                                                                                                                                                  
617 Iliade, XIX, 224-225.
618 Iliade, XX, 144-155; 155 pour la citation.
619 Ignorant la mort de son fils Ascalaphe, Arès s'assied sur l'Olympe, "tenu par le vouloir de Zeus, aux
lieux où tous les Immortels demeurent, comme lui, écartés du combat" (Iliade, XIII, 518-525; 524-525
pour la citation). Plus loin, Zeus envoie Iris pour qu'elle avertisse Poséidon et les autres dieux "de cesser
la lutte et la bataille et de s'en aller chez les dieux, ou bien dans la mer divine" (Iliade, XV, 158-167; 160-
161 pour la citation). Zeus est dit 'souverain' (a)/nac) dans l’Iliade, I, 502; II, 102; VII, 194 et 200.
Remarquons que la notion de souveraineté est associée à celle de divinité en général dans l'expression
'malgré les dieux souverains', qew¤n a)e/khti a)na/ktwn (Odyssée, XII, 290). Outre ce passage des
dieux autres que Zeus sont aussi des 'souverains': Poséidon (Iliade, XV, 8, 57 et 158; XVIII, 118;
Odyssée, III, 43 et 54; IX, 412 et 526; XI, 130; XIII, 185; XXIII, 277); Apollon (Iliade, I, 36 et 75);
Héphæste (Iliade, XV, 214; XVIII, 137; Odyssée, VIII, 270) et Hélios (Odyssée, XII, 176).
620 Iliade, XII, 1-37.
621 Après avoir raconté la destruction du mur (jusqu'au vers 33), le poète revient au présent de la guerre et
indique l'aide de Zeus aux Troyens en observant que les Argiens sont "domptés par le fouet de Zeus"
(Dio\j ma/stigi dame/ntej, 37). La présence de Zeus se fera encore sentir jusqu'à la fin du chant: en
402-403 le dieu empêche que Sarpédon soit tué par la flèche de Teucros qui a atteint son baudrier; en
445-462 Zeus rend plus légère pour Hector la pierre qui était devant la porte et qu'il lance sur les vantaux
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Nous pouvons aussi citer le témoignage d'Achille sur la puissance du tonnerre de Zeus.

Le héros vient de tuer Astéropée, fils du fleuve Pélégon, et se vante de descendre de

Zeus622:

[Achille se vante sur le cadavre d'Astéropée:] "(…)
Océan lui-même craint la foudre du grand Zeus et son terrible tonnerre, quand il
éclate au haut des cieux."
(Iliade, XXI, 198-199)

Par nombre de fois les manifestations atmosphériques sont les signes inéquivoques de la

volonté de Zeus. Au chant IV de l'Iliade, par exemple, quand le dieu envoie Athéna

provoquer la dispute entre Grecs et Troyens. Ceux qui la voient descendre 'telle un astre'

demandent:

"Est-ce là encore la guerre cruelle, l'atroce mêlée? Ou Zeus entre nos deux
peuples voudrait-il établir une bonne amitié, Zeus, seul arbitre de tous les
combats humains?"
(Iliade, IV, 82-84)623

Zeus est ici autant le Dieu Souverain qui décide de la guerre que  le Maître du Ciel qui

parle et agit par des interventions atmosphériques. Le passant qui prend le déplacement

d'Athéna pour une manifestation de Zeus nous parle de notre condition de spectateurs

innocents de la présence divine.

                                                                                                                                                                                  
qui fermaient  la porte.
622 Iliade, XXI, 139-199.
623 Voir en particulier Iliade, IV, 84: Zeu£j, o(/j t' a)nqrw/pwn tami/hj pole/moio te/tuktai. En
voici d’autres exemples: Agamemnon raconte à Sthénélos que par des signes envoyés d’en haut, Zeus
avait découragé les Mycéniens de donner des soldats à Polynice et Diomède pour lutter avec eux dans le
siège de Thèbes (Iliade, IV, 376-381, en particulier 381: a)lla£ Zeu£j e)/treye parai/sia sh/mata
fai/nwn); Sthénélos corrige ensuite Agamemnon et dit que c'est sa génération à lui et non celle de son
père qui a conquis Thèbes: ils étaient moins nombreux mais s'étaient fiés aux pressages du Ciel et au
secours de Zeus (Iliade, IV, 404-410, en particulier 408: peiqo/menoi tera/essi qew¤n kai£ Zhno£j
a)rwgh¤?); pendant la nuit, quand il médite le malheur des Achéens, Zeus ressonne terriblement du haut
(smerdale/a ktupe/wn) et crée chez les Achéens une peur affreuse (xlwro£n de/oj); les Achéens lui
offrent des libations, mais nous savons que c'est en vain (Iliade, VII, 476-482); la même chose se passe
quand Zeus pèse le destin des deux armées dans sa balance d'or et c'est la mort des Achéens qui pèse le
plus: il leur fait entendre un fracas terrible (mega/l ) e)/ktupe), et ils sont saisis par une terrible peur
(Iliade, VIII, 67-77, en particulier 75-77); c'est aussi en faveur des Troyens que se manifestera Zeus un
peu plus loin, quand il tonnera du haut de l'Ida "présageant aux Troyens leur revanche en un combat
victorieux" (Iliade, VIII, 167-171); finalement, rappelons le spectacle créé par le dieu quand il accepte la
mort de Sarpédon: "Il répand sur le sol une averse de sang, pour rendre hommage au fils que va lui tuer
Patrocle, en Troade fertile, loin de sa patrie" (Iliade,  XVI, 458-461); juste après la mort du héros "Zeus
épand une lugubre nuit sur la mêlée brutale: il veut que, pour son fils, la besogne de guerre soit lugubre
entre toutes" (Iliade,  XVI, 567-568).



258

Quelquefois Zeus se communique par d'autres signes. Nous venons de citer le

passage où il envoie un aigle pour manifester à Agamemnon son assentiment à la

demande du roi624. Une autre fois il insuffle du courage aux Troyens, notamment à

Hector:

(…) et Zeus du haut de l'éther vient lui-même à son aide, Zeus qui l'honore et
qui le glorifie, seul entre beaucoup d'autres. C'est qu'il doit avoir la vie brève, et
déjà Pallas Athéné pousse vers lui le jour où il voit la troupe la plus compacte
ainsi que les plus belles armes.
(Iliade, XV, 610-614)625

A part ces passages, l'activité de Zeus peut aussi être suggérée par les silences d'un

poète qui sait parler à travers les limites de son récit. La confiance en Zeus est mise à

l'épreuve quand un aigle vole au-dessus des Troyens comme pour les avertir d'un

danger: le serpent que l'aigle mord se replie soudain en arrière et lui porte un coup à la

poitrine; l'aigle le laisse tomber par terre et s'envole dans l'air626. Polydamas et Hector se

disputent à propos du signe, car le premier le comprend comme un avertissement du

danger de l'assaut, tandis que le deuxième accuse de folie celui qui se laisserait guider

par un tel signe627. Hector est confiant dans l'appui de Zeus:

[Hector à Polydamas:] "(…)
Ne mettons, nous, notre foi qu'en la volonté du grand Zeus, qui règne sur tous
les mortels et sur tous les Immortels. Il n'est qu'un vrai, qu'un bon présage, c'est
de défendre son pays.
(…)"
(Iliade, XII, 241-243)

Encadrés par la haine d'Héra et d'Athéna contre les Troyens et soumis à la

souveraineté d'un dieu qui n'est pas particulièrement concerné par les souffrances

mortelles, les événements de l'Iliade naissent d'une combinaison imprévisible de désirs

et répulsions divins. Cet aspect du poème avait été saisi avec une clarté particulière par

P. Mazon dans son Introduction à l’ ‘Iliade’, où il a souligné l'arbitrariété de

l'intervention divine dans le poème628. Après P. Mazon, d'autres interprètes ont

                                                            
624 Iliade,  VIII, 236-252.
625 L'aide de Zeus est décrite dans l’Iliade, XV, 593-612.
626 Iliade, XII, 200-207.
627 Iliade, XII, 208-250.
628 Mazon (P.), Introduction à l’ ‘Iliade’, p. 294-296: “L’Iliade n’a pas, comme la plupart des grandes
épopées nationales, le support d’une ‘foi’. Elle reflète bien plutôt toutes les incertitudes humaines. Les
aèdes ioniens n’ont pas donné de solution à l’éternel problème que pose la croyance simultanée en un
destin inflexible et en un dieu tout-puissant (...). Il n’y a point de théologie chez Homère, il n’y a qu’une
mythologie, chatoyante, bien qu’un peu défraîchie, mais dénuée de toute portée morale. (...) Les dieux
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développé les différents aspects de cet inquiétant mépris divin, tels W. Kullmann et H.

Fränkel, ainsi que, plus récemment, J. Bremmer, M. v. T. E. Kip et P. Pucci629. Pour les

conduire par le moteur de leur propre désir, les dieux de l’Iliade n'hésitent pas à tromper

les hommes630.

Dans sa critique des auteurs qui essayent de sauver la moralité divine dans

l'Iliade, A. Kip a révélé de façon très convaincante la difficulté des commentateurs à

                                                                                                                                                                                  
que nous présente l’Iliade n’enseignent point la morale. La seule règle qu’ils demandent aux hommes de
suivre, c’est de ne pas chercher à s’élever au-dessus de leur condition mortelle. (…) Les dieux sont dès
lors conçus à l’image des hommes, mais d’hommes que ne retient aucun frein. Ils sont cent fois plus
impulsifs et moins maîtres d’eux que les hommes, et c’est par là qu’ils se rapprochent des personnages
humains de la comédie et que les scènes où ils sont peints donnent l’impression de caricatures. Toute
délicatesse est exclue des portraits que le poète fait d’eux. Le contraste est même frappant entre les dieux
et les héros de l’Iliade: les héros sont assez souvent courtois, raisonnables et généreux; les dieux se
montrent à l’ordinaire grossiers, violents et bassement cruels. Dans ce poème de chevalerie, rien de moins
chevaleresque qu’un dieu.” Un point de vue pareil avait déjà été proposé par G. Calhoun dans "Homer's
Gods: Prolegomena", Transactions of the American Philological Association, 18, 1937, p. 11-25; en
particulier p. 12-13.
629 Kullmann (W.), Das Wirken der Götter. Untersuchungen zur Frage der Entstehung des homerischen
‘Götterapparatts’, chapitre 6, “Gegnerscharft des Gottes”, p. 87-88 et 141-146, en particulier p. 141 et
145 (à propos de l'Iliade, XII, 434 ss. et avec remission à P. Mazon): “Que le divin est considéré avec
ironie (car sans doute les paroles de Diomède dans  XII, 348 ss. expriment l’ironie), sans qu’il soit
préjudicié le moindre dans son caractère divin, s’explique à partir de la propriété iliadique de chercher et
de trouver le divin au-delà de toute morale et convention.” H. Fränkel: “Le dieu dans cette conception
n'est pas plus éthique que l'homme (...) Il manque un concept particulier pour l'existence des lois de la
nature < ein besonderer Begriff der Naturgesetzlichkeit fehlt >" (Dicthung und Philosophie des frühen
Griechentums. Eine Geschichte der griechische Epik, Lyrik und Prosa bis zur Mitte der fünften
Jahrhunderts,  p. 59 et 62; voir aussi p. 72-73). J. Bremmer, “The so-called 'Götterapparat' in Iliad XX-
XXII”, p. 43, souligne le manque de solidarité des dieux à l'égard des événements humains. Kip (M. v E.
T.), “The gods of the Iliad and the fate of Troy”, Mnemosyne, series IV, 53, 2000, p. 385-402, montre
l’injustice et l’arbitraire de l’attitude divine face aux mortels et, d’autre part, la difficulté des
commentateurs à comprendre et même à admettre une telle attitude. L’auteur rappelle que le narrateur de
l'Iliade ne fait jamais référence à une justice divine et observe que tous les commentateurs qui proposent
une interprétation de ce genre ont besoin de trouver ailleurs – soit dans des comparaisons, soit dans une
religiosité grecque qui doit toujours être constatée dans le poème - les évidences de leur point de vue:
“Nous ferions mieux d'écouter le narrateur. Nous ne devrions pas essayer de le corriger mais plutôt de
comprendre pourquoi il raconte une histoire comme il le fait” (p. 400; voir p. 399-400 pour les auteurs et
les positions critiqués). Voir aussi ses conclusions (p. 401): “ils attendent que les dieux soient de leur côté
parce qu'ils considèrent comme allant de soi que les dieux – en tout cas Zeus – défendent la loi de
l'hospitalité et la nature sacro-sainte des serments. Néanmoins, les dieux ne correspondent pas aux
expectatives des personnages humains. Ils soutiennent en effet les Grecs, mais pour des raisons qui n'ont
rien à voir avec la moralité. Ils aiment et haïssent mais ne parlent jamais de justice.” Burkert (W.),
Griechische Religion der archaischen und klassischen Epoche, p. 375-376 et p. 291: “Il n'y a aucun
diable dans les vieilles religions, mais chaque dieu a son côté noir, dangereux. (...) Même le dieu
olympien ne serait pas ce qu'il est sans cette dimension profonde.” Pour un commentaire récent voir
finalement P. Pucci, “Theology and poetics in the Iliad”, Arethusa, 35, 2002, p. 17-34, en particulier p.
24-25, où l'auteur remarque que la frivolité et le certain mépris des dieux pour les mortels reste sous-
jacent pour ne pas ruiner la grandeur des héros. Dans une étude plus récente, W. Kullmann critique
l'hypothèse d'une évolution éthique entre les deux poèmes homériques (soutenue par des auteurs comme
P. Chantraine, “Le divin et les dieux chez Homère”, p. 76, e E. Havelock, The greek concept of justice,
p.139-149) et soutient l'existence probable de deux approches populaires derrière les conceptions
tragiques des deux épopées, lesquelles sont surtout différentes mais apparaissent d'une façon mélangée
('Gods and men in the Iliad and the Odyssey', Harvard Studies in Classical Philology, 89, p. 1-23, 1985,
en particulier p. 19).
630 Reinhardt (K.), “Die Abenteuer der Odyssee”, p. 68-69, en particulier: "Quand dans l'Iliade ceux qui
demandent [scil. l'aide divine] se trompent, leur erreur est déterminée objectivement; l'ironie touche à une
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saisir la différence entre les déclarations mortelles et les vraies intentions des dieux. A

en juger par la confiance mortelle dans le secours des dieux, ceux-ci seraient beaucoup

plus justes qu'ils ne le sont de fait dans les événements du récit631. Cette ingénuité des

héros quant à l'activité divine apparaît aussi dans l'épisode de la mort de Patrocle. Dans

les paroles qu'il adresse à Hector peu avant de mourir, le héros considère d'abord Zeus

comme coauteur, avec Apollon, d'une action que, parmi les dieux, celui-ci a été le seul à

avoir accomplie. Mais ensuite Zeus n'est plus inclu par Patrocle parmi les responsables:

Hector est maintenant le troisième à l'avoir attaqué, après Apollon et Euphorbe632.

Par deux fois la considération de Zeus pour les hommes est explicitée. La

première, quand Agamemnon lui rappelle les sacrifices qu'il lui avait déjà offerts et lui

demande de sauver les Achéens des assauts d'Hector:

Il dit; le Père des dieux, à le voir en pleurs, a pitié. Il fait oui: il verra son armée
saine et sauve, et non perdue.
(Iliade, VIII, 245-246)

Comme signe de son assentiment, le dieu lui envoie un aigle qui laisse tomber sur son

propre autel le faon d'une biche qu'il portait dans ses serres. Encouragés, les Achéens

"ne songent plus qu'au combat"633. La deuxième affirmation d'une certaine philanthropie

de Zeus est une déclaration qui sort de la bouche du dieu lui-même.  A Poséidon, qui lui

demande s'il a convoqué l'assemblée à cause des Troyens et des Achéens, il répond:

[Zeus à Poséidon:]
"Tu as bien saisi, Ebranleur du sol, le dessein qu'enferme ma poitrine et pour lequel je
vous ai rassemblés: j'ai souci à les voir périr."
(Iliade, XX, 20-21)634

                                                                                                                                                                                  
opacité et à une contradiction du divin." Voir aussi p. 118-119.
631 Kip (A. M. v. E. T.), “The gods of the Iliad and the fate of Troy”, en particulier p. 398: le point
principal est “pourquoi le poète devrait offrir une telle justification seulement dans les comparaisons et
non, par exemple, en citant les mots de Zeus”.
632 La mort de Patrocle est racontée dans l’Iliade, XVI, 777-828: Apollon frappe le héros pour lui ôter son
casque, ses armes et sa cuirasse (788-806), Euphorbe le blesse une première fois (806-817) et Hector lui
donne le coup mortel (818-855). Patrocle répond à Hector dans l’Iliade, XVI, 844-854. Voir en particulier
844-846 et 849-850: "Hector, il est trop tôt pour triompher si fort. Qui donc t'a donné la victoire? Zeus le
Cronide et Apollon. Ils m'on dompté sans peine: ils ont eux-mêmes détaché mes armes de mes épaules.
(…) C'est le sort funeste, c'est le fils de Létô, qui m'ont abattu, et, parmi les hommes, Euphorbe. Tu n'es
venu qu'en troisième, pour me dépouiller <su£ de/ me tri/toj e)cenari/zeij> (nous avons commenté ce
passage dans le chapitre précédent, p. 181). Sur ce sujet voir spécialement Kullmann (W.), Das Wirken
der Götter, p. 89, note 2, et p. 139: "Zeus n'intervient pas à proprement parler dans l'événement (cf.
pourtant Iliade, IX, 419 ss., XV, 694 ss.). Par une seule fois Idoménée compte sur la possibilité que Zeus
puisse prendre part dans la lutte comme pro/maxoj (Iliade, XIII, 319 ss.): '… si le Cronide lui-même ne
jetait pas la torche en feu dans les rapides vaisseaux.' "
633 Iliade,  VIII, 236-252; 252 pour la citation.
634 Voir en particulier 21: me/lousi moi o)llu/menoi/ per. La bienveillance de Zeus dans la religion
grecque est observée par L. Séchan dans l'appendice "Mythologie et religion" du DGF, p. 2224-2226 s. v.
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Ces manifestations de sentiment modèrent le comportement d'un dieu implacable et

pour les hommes et pour les dieux. La distance souveraine de Zeus est le regard épique

sur son rôle dans le panthéon olympien. Ses interventions directes dans la guerre ont

pour but d'éviter que les événements prennent un cours contraire au destin, c'est-à-dire à

son dessein635.

Rappelons finalement que l'optique tragique des dieux ne s'est pas restreinte à

l'épopée homérique et caractérisera une partie de la littérature grecque jusqu'à l'époque

classique636.

2.1.2.2 La colère des dieux dans l'Odyssée

La colère apparaît dans l'Odyssée comme irruption d'un dieu 'archaïque':

Poséidon. Elle pèse sur les principales aventures d'Ulysse jusqu'à son arrivée chez les

Phéaciens637. K. Reinhardt a toutefois observé que la colère de Poséidon n'est

mentionnée que par deux fois dans le poème:

“En effet, il nous est dit par deux fois que la colère ne se calme pas, dans
l’Odyssée, I, 20 et VI, 330. Mais où nous le montrent les aventures? Quand
Ulysse est retenu pendant six ans par Calypso, c’est Calypso qu’il faut
responsabiliser et non Poséidon. Il est conduit chez elle par le dai /mwn
(Odyssée, VII, 248). Circé et Calypso, ceci dure pendant huit ans. La colère
doit-elle se calmer pendant si longtemps? De surcroît, Ulysse est égaré
longtemps avant que Polyphème l’ait maudit. S’il ne faut aucune colère pour se
rendre aux Lotophages et aux Cyclopes, alors il n’en faut non plus aucune pour
les aventures des Syrènes ou de Charybdis. Si le conseil des dieux n’avait pas
lieu seulement après les aventures, ou là où le veut le poète, alors il manquerait
entièrement à la colère du dieu toute justification. On ne doit certainement pas
calculer. Mais même sans calcul: on garde si longtems silence sur la colère

                                                                                                                                                                                  
'Zeus'. L'auteur souligne les rapports de Zeus avec la fertilité et l'agriculture, avec la richesse terrestre
(Zeu£j Kth/sioj), avec la purification des crimes commis (Zeu£j Meili/xioj), avec la protection des
droits de sang (Zeu£j Su/naimoj) et du mariage (Zeu£j Te/leioj) etc.
635 Lloyd-Jones (H.), The justice of Zeus, p. 4-5: "Il exerce un contrôle général vague sur les événements,
et puisque sa pensée est identique à des conjonctures futures, le futur peut être connu par lui ou par
quiconque connaît son esprit. Moi¤ra, le 'lot' de chacun, est à la limite identique à la volonté de Zeus;
(…)." D'autres dieux de l'Iliade peuvent aussi s'occuper des hommes avec bienveillance: Héphæste sauve
Idée pour que son père ne soit pas complètement malheureux (Iliade, V, 23-24; en particulier 24: w(j dh/
oi( mh\ pa/gxu ge/rwn a)kaxh/menoj ei)/h); Artémis elle-même a enseigné la chasse à Scamandrios
(Iliade, V, 51-52: di/dace ga\r  )/Artemij au)th/ / ba/llein a)/gria pa/nta ta/ te tre/fei ou)/lesin
u(/lh). Sur la compassion des dieux pour les mortels voir Trojan (F. v.), Handlungstypen im Epos. Die
Homerische Ilias, p. 75.
636 Selon les observations finales d'A. Lesky dans son “Göttliche und menschliche Motivation im
homerischen Epos”, p. 48-52, qui mentionne Eschyle et Euripide.
637 Odyssée , I, 19-21 (à propos d'Ulysse): (…) qeoi£ d ) e)le/airon a(/pantej / no/sfi
Poseida/wnoj:  o( d )a)sperxe£j mene/ainen / a)ntiqe/w?  )Odussh¤i+ pa/roj h(£n gai¤an
i(ke/sqai.



262

parce que les aventures possèdent leur propre magie (...). Il s’ensuit de cela que
la colère est présente à cause de l’action divine, elle est donnée avec le style de
la grande épopée, elle est présupposée à travers le genre, à travers le no/stoj.
”638

La colère divine joue donc dans l'Odyssée un rôle différent que dans l'Iliade, moins

important dans les aventures mais déterminant dans le récit principal du retour à

Ithaque. A nous en tenir aux substrats mythologiques de l'histoire, si dans l'Iliade le

courroux d'Héra et d'Athéna venait leur réaction implacable à ce qu'elles avaient ressenti

comme un rejet de la part de Pâris, celui de Poséidon dans l'Odyssée naît de l'agression

d'Ulysse à Polyphème, ainsi que de l'intrusion dans la timh/ du dieu par les Phéaciens.

C'est maintenant le héros principal qui en souffre les conséquences, comme le lui dira

Tirésias639.

Outre la colère de Poséidon, l'Odyssée raconte aussi celle d'Hélios contre

l'équipage d'Ulysse. Bien qu'elle n'atteigne directement que les compagnons et non pas

le héros lui-même, cette autre aversion divine n'est pas moins décisive pour son destin.

C. Segal a compris ces deux comportements distincts de Poséidon et d'Hélios comme

deux couches divines dans l’Odyssée: à la plus ancienne correspoondrait un

comportement cruel et vindicatif, à l'autre, l'exercice d'une justice conforme au règne de

Zeus en tant que gardien des timai/ divines et, en ce qui concerne les mortels, de

l'hospitalité640. Ces deux dimensions du divin se présentent successivement dans le

poème, comme s'il s'agissait d'un acheminement vers la justice641.

Il importe toutefois d'observer que ce parcours vers la justice ne s'achève pas

entièrement, car les deux comportements divins restent actifs jusqu'à la fin du poème.

Si, d'une part, un aspect décisif de la justice s'accomplit avec le retour d'Ulysse et sa

vengeance, de l'autre, sa cruauté envers les prétendants et les servantes déloyales paraît

                                                            
638 Reinhardt (K.), “Die Abenteuer der Odyssee”, p. 69-73; p. 72-73 pour la citation.
639 Odyssée, XI, 100-103. Voir Reinhardt (K.), op. cit., p. 123.
640 Segal (C.), “Divine justice in the Odyssey: Poséidon, Cyclopes and Helios”, American Journal of
Philology, 113, 1992, p. 489-518; en particulier p. 509-511, où l'auteur souligne les différences entre les
motivations de Poséidon et celles d'Hélios: "Poséidon ne mentionne jamais la justice. Il est exclusivement
motivé par une animosité anthropomorphique, personnelle. Ulysse n'avait commis aucun crime en
punissant les Cyclopes, et le dieu ne fait que garder un ressentiment amer. (…) Le courroux de Poséidon
est pure colère (ko/toj, xo/loj) dans une vendetta étroitement personnelle. (…) Le motif d'un courroux
divin brutal quitte le poème quand Ulysse échappe au royaume de Poséidon au livre XIII."
641 Segal (C.), op. cit., p. 511: "L'épisode d'Hélios prépare cette progression, car il incarne un tournant de
la motivation personnelle, étroite d'un dieu particulier à un dieu universel concerné par la préservation de
l'ordre du monde. Le groupement de ces deux mouvements dans la plus grande transition géographique
du poème au livre XIII rassemble les deux dévéloppements de divinité: le passage de la paternité loyale à
l'affinité de nature et celui de la colère purement anthropomorphique à l'administration de la justice." W.
Kullmann parle d'une "fondation métaphysique du principe de  justice" dans l'Odyssée ("Gods and men in
the Iliad and the Odyssey", p. 6).
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encore renvoyer au courroux brutal de Poséidon. Le même aspect ressort de la nouvelle

mission à laquelle le héros est voué après son retour à Ithaque642.

Zeus reste, dans l'Odyssée, le dieu distant qui peut intervenir de façon décisive.

Nestor lui attribue la ruine de Achéens lorsque Télémaque l'interroge à propos de son

père:

[Nestor à Télémaque:]
"Quand nous eûmes pillé la citadelle de Priam,
réembarqué, et qu'un dieu nous eut dispersés
Zeus, hélas! réserva aux Grecs un funeste retour,
parce qu'ils n'écoutaient ni la raison ni la justice;
c'est ainsi que beaucoup d'entre eux eurent un triste sort
par le courroux funeste de l'Enfant du Tout-Puissant
qui fomenta une querelle entre les deux Atrides."
(Odyssée, III, 130-136)

Ménélas voulait quitter Troie tout de suite, tandis qu'Agamemnon voulait

"retenir les soldats, dresser les saintes hécatombes
dans l'espoir d'apaiser la colère de la déesse:
un enfant, qui croyait devoir être obéi!…
On n'influence pas si aisément les Eternels…
Nous passâmes la nuit à nous répéter nos griefs:
Zeus ajustait déjà sur nous le fardeau du malheur."
(Odyssée, III, 144-152)

Le récit de Nestor n'est pas édifiant pour le jeune Télémaque, puisqu'il n'y avait de

solution ni pour ceux qui avaient songé aux dieux lors du départ de Troie ni pour ceux

qui les avaient négligés. La situation s'équilibrera en vain quand le deuxième groupe,

celui de Ménélas, profitera de la première occasion du voyage pour rendre hommage

aux immortels:

"A Ténédos, nous sacrifiâmes aux dieux

                                                            
642 Segal (C.), op. cit., p. 517-518: "Cet 'autre' dans le récit – la possibilité d'une force de blocage sourde,
malévole, amorale ou d'une violence incontrôlable – ne disparaît jamais complètement, même après la
sortie effective de Poséidon de l'action au livre XIII. Nous l'apercevons à travers les failles dans le conte
moralisant que nous avons déjà noté: la condamnation des compagnons dans l'épisode de Thrinacie et
notre sympathie pour eux, la détermination d'Ulysse à extirper tous les prétendants, sa vengeance sur les
servantes, et sa soif de sang dans la dernière bataille. (…) Quelle que soit notre façon de le conceptualiser,
la tension reste une force dynamique mais aussi perturbante dans le poème; et elle devient
particulièrement visible quand le récit de Zeus et le récit de Poséidon se rencontrent, comme ils le font
dans l'explication de la souffrance d'Ulysse au proème, dans le destin final, suspendu des Phéaciens, et
(d'une façon déplacée) dans la colère d'Hélios. (…) Le modèle d'une colère personnelle d'un dieu comme
force de blocage n'est jamais entièrement oublié (cf. Odyssée, XXIII, 276-279, 352 ss.), de sorte que la
justice de Zeus émerge non comme une certitude plate mais souvent comme un but lointain et précaire."
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dans l'espoir du retour; mais Zeus le refusait encore,
suscitant de nouveau, par cruauté, une querelle; (…)"
(Odyssée, III, 159-166)

L'impuissance des hommes à fléchir les dieux par leurs hommages rituels, normalement

si appréciés, souligne la sévérité de Zeus qui, dans le témoignage de Nestor, agit au

service de la colère d'Athéna. De même que dans l'Iliade, colère et cruauté divines sont

ici l'horizon des actions héroïques.

L'action de Zeus est directe dans la punition des compagnons d'Ulysse pour la

violation des vaches sacrées du soleil643. Remarquons le détail avec lequel Ulysse décrit

la terrible tempête que lance le dieu sur leur nef:

[Ulysse raconte aux Phéaciens:]
"Zeus à la fois tonna et foudroya notre bateau
qui tourna sur lui-même, frappé par l'éclair de Zeus,
et se remplit de soufre; ils passèrent par-dessus bord.
Autour du bateau noir, comme des corneilles, ils étaient
ballottés par les flots; un dieu les privait du retour."
(Odyssée, XII, 415-419)

L'épisode sera rappelé par Calypso, quand elle dressera son petit catalogue des déesses

qui eurent un mortel comme amant. La nymphe rappellera que Zeus a tué Jason, l'amant

de Déméter, en lançant sur lui une foudre644. De la même façon, se plaint-elle, le dieu

souverain veut interrompre sa liaison avec Ulysse. Mais c'est elle qui avait sauvé le

héros du naufrage causé par Zeus:

[Calypso à Hermès:]
"N'est-ce pas moi pourtant qui l'ai sauvé, quand il était
seul sur la quille, après que Zeus, de sa foudre aveuglante,
eut fendu son vaisseau en pleine mer vineuse?"
(Odyssée, V, 130-132) 645

Un peu plus loin, le chant V racontera un deuxième revers maritime du héros:

Poséidon rentrait de sa visite aux Ethiopiens au moment où Ulysse s'approchait de l'île

                                                            
643 Odyssée, XII, 403-419.
644 Odyssée, V, 118-129; en particulier 128.
645 Voir en particulier Odyssée, V, 131-132: e)pei/ oi( nh¤a qoh£n a)rgh¤ti keraunw¤? / Zeu£j e)/lsaj
e)ke/asse me/sw? e)ni£ oi)/nopi po/ntw?. Le naufrage est raconté en rétrospective aux Phéaciens par
Ulysse dans l’Odyssée, XII, 403-419. Un naufrage fictif est aussi raconté par Ulysse à Eumée dans
l’Odyssée, XIV, 300-313, avant que le héros révèle sa vraie identité.
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des Phéaciens; parlant à son propre qumo/j, le dieu décide de profiter de la toute dernière

occasion de châtier Ulysse pour l'aveuglement de Polyphème646.

Ce disant, il rallia les nuages, troubla la mer,
trident en main; des quatre coins de l'horizon
il déchaîna les quatre vents, et couvrit de nuées
la terre avec la mer; du haut du ciel tomba la nuit.
Notos, Euros, Zéphyr hurlant, Borée d'azur
s'abbatirent ensemble en soulevant d'énormes vagues.
Ulysse sentit son cœur et ses genoux se rompre
et, gémissant, dit à son âme courageuse:
"Pauvre de moi! que va-t-il m'arrriver encore?
Je crains que Calypso n'ait que trop bien prophétisé
en me disant qu'en mer, avant d'aborder à mon île,
je serais abreuvé de maux: et voici que tout s'accomplit!
De quels nuages le grand ciel est offusqué!
Zeus a troublé la mer, et les rafales chargent
de tous les coins du ciel! Pour moi, la brusque mort est sûre.
Trois, quatre fois heureux les Danaëns qui ont péri
dans la plaine de Troie, pour le service des Atrides!
Plût au ciel que j'eusse trouvé la mort et mon destin
le jour que les Troyens en nombre m'accablaient
de leurs lances de bronze auprès du cadavre d'Achille!
J'eusse obtenu les honneurs militaires, on eût chanté ma gloire…
Maintenant, le destin me livre à une atroce mort."
(Odyssée, V, 291-305)647

Bien qu'il soit possible d'attribuer à Zeus un événement dont on ignore l'origine, il y a

lieu de supposer que le dieu est ici promptement évoqué par Ulysse à cause de son

activité céleste648. Fustigées par les vents dirigés par Poséidon, de terribles vagues

déferleront sur Ulysse649. Le héros sera sauvé par l'aide d'Ino-Leucothée, qui lui offrira

un voile magique, et par celle Athéna, la 'jeune-fille de Zeus', qui manipulera les vents

dans la direction de l'île des Phéaciens650. La déesse l'aidera encore quand il se

rapprochera de nouveau de la côte des Phéaciens, et que le haut ressac menacera de

l'empêcher définitivement d'arriver en terre ferme. Athéna lui donne la pondération

                                                            
646 Odyssée, V, 282-290; voir en particulier 285: kinh/saj de£ ka£rh proti£ o(£n muqh/sato qumo/n.
647 Voir en particulier Odyssée, V, :   ( /Wj ei)pw£n su/nagen nefe/laj, e)ta/race de£ po/nton / xersi£
tri/ainan e(lw£n: pa/saj d )o)ro/qunen a)e/llaj / pantoi/wn a)ne/mwn, su£n de£ nefe/essi ka/luye /
gai¤an o(mou¤ kai£ po/nton: o)rw/rei d )ou)rano/qen nu/c. / su£n d )Eu(¤roj te No/toj t )e)/peson
Ze/furo/j te dusah£j / kai£ Bore/hj ai)qrhgene/thj, me/ga ku¤ma kuli/ndwn.
648 Voir le commentaire d'A. Hainsworth dans The Odyssey: a commentary I, ad loc.: "Zeus et Poséidon
sont appelés les porteurs de tempêtes par Hésiode dans Les travaux et les jours, 667-678. Quant ils
ignorent la vérité, les mortels d'Homère blâment Zeus pour leurs afflictions (voir Iliade, XIX, 87) ou
n'importe quel dieu qui paraît spécialement approprié (e. g. Pâris blâme Athéna dans l’Iliade, III, 439).
Zeus avait en effet occasionné le naufrage au chant XII. L'ignorance d'Ulysse est une touche de
vraisemblance, et aiguise l'intérêt de l'audience concernant la connaissance qu'ils possèdent, à travers le
poète, de la vraie nature des événements."
649 Odyssée, V, 282-332.
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(e)pifrosu/nh) qui lui permet de chercher une solution: il nage jusqu'à trouver la

bouche d'un fleuve, qu’il se met à supplier; le fleuve interrompt son cours pour

l'accueillir651.

Il est significatif que l'expression la plus emphatique de l'influence imprévisible

de Zeus sur les hommes soit énoncée par Ulysse lui-même, dans un entretien avec le

prétendant Amphinomos:

[Ulysse à Amphinomos]
"(…) la terre ne nourrit rien de plus fragile que l'homme.
On ne croira jamais qu'on puisse subir un malheur
tant que les dieux vous donnent force et que vont les genoux;
mais, que les Bienheureux amènent aussi des jours tristes,
on les supporte patiemment, mais sans plaisir.
Car les pensées des hommes sur la terre changent
selon les jours que leur alloue le Père des vivants."
(Odyssée, XVIII, 130-137)652

La réflexion d'Ulysse donne un sens plus clair à ce qu'avait annoncé le poète à

l'ouverture du poème, lorsqu'il disait que l'homme à propos duquel la Muse parlerait

"avait vu les villes de plusieurs hommes et connu leur intelligence"653. Transmise par la

Muse, nous apprenons maintenant que cette connaissance renvoie à son père, Zeus, dont

les desseins sont inaccessibles654.

La même conscience de la présence de Zeus sera encore manifestée par le

bouvier Philétios, quand il arrivera au palais avec une génisse et des chèvres pour les

prétendants. Ulysse venait d'être insulté par le berger Mélanthios655. Philétios s'apitoie

lorsqu'il se renseigne auprès d'Eumée sur Ulysse656. Il étend sa main à Ulysse et, d'un

ton solidaire, exprime son indignation contre le destin cruel qui a fait un mendiant de

l'homme riche:

[Philétios à Ulysse:]

                                                                                                                                                                                  
650 Odyssée, V, 333-376, pour l'aide d'Ino-Leucothée, et 382-387, pour l'aide d'Athéna.
651 Odyssée, V, 445-453.
652 Voir en particulier Odyssée, XVIII, 136-137: toi¤oj ga£r no/oj e)sti£n e)pixqoni/wn a)nqrw/pwn /
oi(¤on e)p )h)¤mar a)/gh?si path£r a)ndrw¤n te qew¤n te.
653 Odyssée, I, 3: [a)/ndra... o(£j...] pollw¤n d'a)nqrw/pwn i)/den a)/stea kai£ no/on e)/gnw.
654 La connaissance que le poète attribue à Ulysse dans la seule partie du poème où c'est lui et non la
Muse qui parle (Odyssée, I, 1-9) doit être comprise à l'intérieur du balancement entre les qualités positives
et négatives du héros. Cette sympathie du poète de l'Odyssée pour son héros est remarquée avec précision
par  Clay (J. S.), The wrath of Athena. Gods and men in the Odyssey, p. 38, qui souligne le contraste avec
la culpabilité, attribuée par Iliade, I, 5 à Achille, de la ruine d'innombrables Achéens.
655 Odyssée, XX, 172-182.
656 Odyssée, XX, 185-196.
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"Ah! Zeus Père, nul dieu n'est plus pernicieux que toi!
Sans pitié pour les hommes, après que tu les as fait naître,
tu les jettes dans le malheur et la souffrance."
(Odyssée, XX, 201-203)657

Les réactions des servants du palais à la présence du mendiant et à ses requêtes entrent

dans le récit de l'Odyssée comme une étape préalable du retour du roi voyageur à son

palais. Elles lui offrent l'opportunité de voir ses servants d'un angle inouï et de les

comparer aux diverses 'intelligences' que son voyage lui a permis de connaître. Mais si

l'enrichissement de son regard sur les hommes est le fruit indirect de la perte temporaire

de sa dignité royale, n'oublions pas la considération spéciale dont il bénéficie de la part

du Dieu Souverain, qui peut tonner de l'Olympe en réponse à sa sollicitation 658.

2.2 La perfidie dans l'Iliade: les emplois de xalepo/j, de xalepai/nw et de xale/ptw

Par deux fois dans l'Iliade, xalepo/j qualifie un dieu – mais l’une des fois, le

terme apparaît dans un passage suspect - et jamais un héros. Dans l'Odyssée le terme se

réfère à ceux qui ne suivent pas les coutumes grecques ou aux prétendants de Pénélope.

Dans les deux poèmes, xalepo/j qualifie le caractère imprévu de certaines expériences

négatives. Dans la mesure où ces souffrances arrivent de sources imprévues, nous

proposons de traduire xalepo/j, dans ces passages, par 'perfide': l'adjectif est employé

pour indiquer, dans toute son intensité, le sentiment caractéristique de la croyance

grecque dans une religion anthropomorphique. Au lieu du fil conducteur d'une séquence

causale appréhendée par la pensée, au lieu d'une chaîne d'événements traduisant la

nécessité de l'ordre cosmique, le récit homérique à tendance a projeter dans ses

événements le mouvement brusque de la volonté parfois capricieuse, parfois

mystérieuse des dieux.

En outre, l'importance accordée par les poèmes homériques à l'inattendu apparaît

dans d'autres termes de leur vocabulaire. Rappelons le verbe dolofrone/w, 'penser de

manière fourbe', qui décrit le comportement d'Héra dans la formule to£n / th£n de£

dolofrone/ousa prose/fh po/tnia ( /Hrh659. Évoquons aussi l'adjectif

                                                            
657 Voir en particulier Odyssée, XX, 201: Zeu¤ pa/ter, ou) tij sei¤o qew¤n o)low/teroς a)/lloj (…).
658 Odyssée, XX, 98-101.
659 Cette formule apparaît par deux fois dans la Dio£j a)pa/th (Iliade, XIV, 197 et 300) et une fois dans la
parabole de l' ) /Ath racontée par Agamemnon (Iliade, XIX, 106), où c'est aussi au comportement
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kerdaleo/frwn, 'à la pensée calculatrice', 'adonné aux machinations' et le nom

kerdosu/nh, 'calcul', 'amour du gain' 660.

Le fait d'avoir été créé à partir de l'adverbe r(ei¤a, aussi bien que le nombre réduit

et la syntaxe de ses occurrences, suggèrent que r(hi+/dioj a subi l'influence des emplois

de xalepo/j à l'intérieur du système formé par l'opposition entre les deux racines. A

xalepo/j, improbable, perfide, s'opposerait – par sept fois sur huit chez Homère -

r(hi+/dioj suivi d'un infinitif, au sens de 'propice à (subir qq. ch.)'. Dans cette opposition,

l'infinitif précise ce qui, dans le sens de r(hi+/dioj, est trop vague pour une opposition à

xalepo/j661.

Avant d'aborder les occurrences de xalepo/j, remarquons que ses emplois

peuvent être comparés à ceux de kratero/j, fréquent dans les deux poèmes

homériques. E. Benveniste a montré que l'emploi homérique de kra/toj, d'où vient

kratero/j, présente deux valeurs distinctes:

" 'supériorité; prévalence' dans une épreuve de force ou d'habileté, et plus
particulièrement 'pouvoir (d'autorité)' ."

Ces deux valeurs se retrouvent aussi dans le verbe kratei¤n, dérivé de kra/toj:

                                                                                                                                                                                  
astucieux d'Héra que se réfère le nom dolofrosu/nh (Iliade, XIX, 97 et 112). A part la formule, le
participe dolofrone/ousa est employé par Hélène dans le dialogue avec Aphrodite à propos de l'attitude
de cette déesse à son égard dans l'Iliade, III, 405. Dans l'Odyssée, dolofrone/w caractérise le
comportement de Circé, dans les paroles d'Ulysse de X, 339, et le comportement d'Ulysse, dans la
formule toi¤j de£ dolofrone/wn mete/fh polu/mhtij  )Odusseu/j (XVIII, 51 et XXI, 274), les seules
occurrences qui indiquent le comportement d'un homme.
660 Kerdaleo/frwn est offensif dans les paroles d'Achille à Agamemnon et dans celles d'Agamemnon
aux Céphalloniens (Iliade, I, 149 et IV, 339). Dans l'Iliade, XXII, 245, la seule occurrence du substantif
kerdosu/nh du poème caractérise, du point de vue du narrateur, les agissements d'Athéna, qui trompe
Hector en lui faisant croire qu'elle est son frère Déiphobe:  (Wj fame/nh kai£ kerdosu/nh? h(gh/sat )
)Aqh/nh. Si nous acceptons que dolofrone/w, kerdaleo/frwn et kerdosu/nh renvoient au calcul rusé,
voire à la tromperie, qui caractérise  le comportement des héros et des dieux homériques, et que, d'autre
part, xalepo/j qualifie les expériences mauvaises et surprenantes, la traduction de P. Mazon pour ce vers
confirme la traduction de xalepo/j que nous proposons: "Ainsi dit Athéné, et, perfidement, elle lui
montre le chemin". Dans l'Odyssée, la kerdosu/nh marque par deux fois l'action d'Ulysse: déguisé parmi
les Troyens, dans le récit d'Hélène, et incognito comme mendiant parmi les prétendants dans la cour
d'Ithaque (IV, 251 et XIV, 31). Dans ces trois occurrences homériques le substantif est au datif
(kerdosu/nh?) et indique la façon typiquement sournoise par laquelle Athéna et Ulysse accomplissent
leurs plans (N. Richardson, The Iliad: a commentary VI, ad Iliade, XXII, 247, renvoie à l'Odyssée, XIII,
296-297 pour un passage où Athéna se compare à Ulysse et confirme cette caractéristique de leur
démarche).
661 Humbert (J.), Syntaxe grecque, § 212, p. 126: "L'infinitif (sans article) sert à exprimer des
déterminations accessoires forts variées: les unes se rattachant à des adjectifs (parfois même à des noms
dont elles précisent et limitent la qualité); d'autres sont en rapport avec des verbes – le plus souvent avec
un sens de  finalité; (…). (a) Les adjectifs indiquant, de façon générale, qu'une personne est capable ou
qu'une chose est susceptible de la qualité considérée sont fréquemment déterminés par l'infinitif qui
précise l'angle particulier sous lequel doivent être considérés les possibilités de l'adjectif."



269

"D'une part, 'avoir l'avantage, triompher' (Iliade, V, 175; XXI, 315), de l'autre,
'exercer le pouvoir', souvent avec un déterminant au génitif, nom de pays ou de
peuple, 'sur les Argiens' (Iliade, I, 79), 'sur tous' (I, 288) ou au datif dans
l'Odyssée 'sur les morts' (XI, 485); 'sur les hommes et les dieux' (XVI, 265)."662

Selon le même auteur, l'ensemble lexical constitué autour de kra/toj "se partage en

deux groupes distincts qu'on peut caractériser séparément": (a) celui qui est "articulé par

la notion physique ou morale de 'prévalence', d' 'avantage' au combat ou à l'assemblée"

et (b) celui qui "procède de la notion physique de 'dur' (contraire de mou)". L'adjectif

kratero/j serait le seul parmi les termes dérivés de kra/toj à couvrir les deux

champs663.

L'examen des occurrences homériques montre que kratero/j peut avoir un sens

psychologique ou physique, humain ou animal,  indiquer l'efficacité d'un instrument ou

d'une arme, caractériser un événement fâcheux ou le rapport des hommes à la nécessité

du destin664. Cette variété d'emplois peut nous orienter dans l'étude des occurrences de

                                                            
662 Benveniste (E.), Le vocabulaire des institutions indo-européennes. Tome II: pouvoir, droit, religion,
Paris, 1969, chapitre 7: "kratos", p. 71-83; en particulier p. 77.
663 Benveniste (E.), op. cit., p. 80-81 pour les citations. Voir aussi, aux p. 81-82: "Contentons-nous de
conclure, pour le moment, que dans les emplois de kratero/j coexistent, sans se confondre, les deux
notions que les autres termes en  krat- permettent de distinguer: d'une part la notion abstraite de
'prévalence, domination', de l'autre, la qualité physique de 'dur'. (…) Nous ne croyons pas possible de
ramener à l'unité ces deux groupes lexicaux: ils doivent provenir de deux radicaux distincts, quoique très
voisins de forme, sinon même semblables, en indo-européen."
664 (a) La violence des émotions (colère, peur, ardeur) et la folie: pe/nqoj (Iliade, XI, 249); de/oj
(Odyssée, XIV, 88); lu/ssa (Iliade, IX, 239; XXI, 542-543); (b) la véhémence des paroles: e)niph/
(Iliade, V, 492); mu¤qoj (Iliade, I, 25, 326, 379; XV, 202; XVI, 199); l'adverbe kraterw¤j modifie
a)goreu/w (Iliade, VIII, 29; IX, 694) et l'aoriste a)pei¤pon (Iliade, IX, 43); (c) la puissance de la force
physique: xersi/ (Odyssée, IV, 287-288); bi/h (Iliade, XXI, 501; Odyssée, IX, 476; XII, 210); me/noj
(Iliade, XIII, 60; VII, 38; X, 479; XVI, 189; XVII, 742; XXIII, 837; Odyssée, XI, 220); e)/rij (Iliade,
XVI, 662; XIII, 358);  ) /Erij (Iliade, XX, 48); i)/j (Iliade, XXIII, 720); (d) la vigueur d'un héros, d'un
groupe de guerriers ou d'un dieu: sti/xej (Iliade, IV, 90, 91, 201); fa/laggaj (Iliade, XIII, 90);
Fo/boj (Iliade, XIII, 299); Hadès (Iliade, XIII, 415; Odyssée, XI, 277); Arès: (Iliade, II, 515); Polypoitès
(Iliade, XXIII, 848; XII, 129, 182); Lycaon (Iliade, V, 169); Glaucon (Iliade, XII, 387); Anténor (Iliade,
XXI, 546); Diorès (Iliade, II, 622); Diomède (Iliade, IV, 401 et 411; V, 143, 151 et 251 et 286; 814; VII,
163; VIII, 532; X, 369, 446, 536; XI, 316, 361, 384, 660; XVI, 25; XXIII, 290, 472 et 812); Antiloque
(Odyssée, III, 111) Megapenthès (Odyssée, IV, 11; XV, 122); Polyphème (Odyssée, IV, 407; IX, 446);
Otos (Iliade, V, 385); Héraclès (Iliade, V, 392); Lycourgue (Iliade, VI, 130); Lycomède (Iliade, XII, 366;
XV, 164, 195 et 624; XXI, 566); Achille (Iliade, XXI, 553); Laodocos (Iliade, IV, 87); Pélias et Nélée
(Odyssée, XI, 255); Amphion et Zethos (Odyssée, XI, 265); e(tai¤roj (Iliade, XVII, 204; XXI, 96); ui(o/j
(Iliade, XVIII, 55); un guerrier indéterminé: Iliade, XXI, 63; V, 244; III,429; XVI, 716 (déguisement
d'Apollon dans l' Iliade, XXIV, 212); mh/stwr (Iliade, VI, 97 et 278; XII, 39); ai )xmh/thj:
Agamemnon (Iliade, III, 179); (e) la virulence d'un combat: u(smi/naj (Iliade, II, 40 et 345; V, 200 et
530; XII, 347 et 360; XV, 562; XVII, 543); u(smi/nh: Iliade, IV, 462; V, 712; VII, 18; XI, 468; XIII, 522;
XVI, 451, 567, 648, 788; XIX, 52; XXI, 207; V, 84 et 627; VII, 14; XI, 190 et 205; XIII, 383; XIV, 448;
XVI, 764; XVII, 15; XVII, 289; XVI, 447; XVIII, 243; Odyssée, XI, 417); fu/lopij: Iliade, XVIII, 242 ;
Odyssée, XVI, 268; (f) la violence d'un fauve: le/wn (Odyssée, IV, 335; XVII, 126); kratero/frwn
(Iliade, XIV, 324); kratero/nuxaj i(/ppouj; (g) les dents d'un fauve: krateroi¤sin o)dou¤sin
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xalepo/j, utilisé lui aussi dans des contextes différents et comparables, en partie, à

ceux de kratero/j: de même que kratero/j, xalepo/j qualifie des individus, des

liens, des douleurs et des paroles. Nous essayerons de comprendre le critère du choix

pour l'un des deux dans les cas où l'équivalence est aussi bien métrique qu’au niveau de

l'assonance:

  ∪ ∪    ∪ ∪
xalep(-o/j) / krater(-o/j) 665.

2.2.1 La souffrance improbable

En accord avec nos commentaires du chapitre 1, nous croyons que xalepo/j et

xalepai/nw sont employés quand l'hostilité est associée à l'imprévisibilité et à la

surprise. Avant de passer aux occurrences de ces deux termes, considérons rapidement

certains passages où la souffrance des mortels est rapportée à leur incapacité de prévoir.

Remarquons tout d'abord l'intensité de la souffrance d'Achille quand il est

question qu'il retourne à la guerre. Thétis ne l’avait jamais averti de l'événement le plus

douloureux de la guerre:

Pas un instant il n'a songé que Patrocle pourrait réduire la place sans lui – ni
même avec lui. Il l'a si souvent entendu dire à sa mère, quand, le prenant à part,
elle lui rapportait le dessein du grand Zeus: jamais alors sa mère ne lui a dit le
grand malheur qui déjà est le sien – que le plus cher de ses amis est mort.
(Iliade, XVII, 404-411)666

Au sommet de sa fureur, au début du chant XXI, Achille rencontre Lycaon, un jeune fils

de Priam qu'il avait déjà capturé et vendu auparavant:

                                                                                                                                                                                  
(Iliade, XI, 114 et 175; XVII, 63); (h) un outil ou une arme: a)spi/j (Iliade, III, 349; XVII, 45);
r(aisth/r (Iliade, XVIII, 477); be/loj (Iliade, V, 104); liens (Iliade, V, 386; Odyssée, VIII, 336 et 360);
to/con (Iliade, VIII, 279); bio/j (Odyssée, XXIV, 170); (i) les douleurs: krater )a)/lgea pa/sxwn
(Iliade, II, 721; Odyssée, V, 13 et 395; XV, 232); krater )a)/lge )e)/xonta: Odyssée, XI, 593; XVII,
142); (j) la nécessité: a)na/gkh (Iliade, VI, 458; Odyssée, X, 273).
665 La substitution d'un terme pour l'autre dans la même position du vers n'est évidemment pas valable
pour la forme kartero/j qui, de toute façon, est beaucoup moins fréquente dans les poèmes homériques:
28 occurrences au total, contre 150 pour kratero/j.
666 Notons particulièrement l'emploi d' e) /lpomai avec le participe futur que nous avons indiqué au
chapitre précédent comme l'expression par excellence de la compréhension téléologique de l'action: ou)de£
to£ e)/lpeto pa/mpan, / e)kpe/rsein ptoli/eqron... (Iliade, XVII, 406-407). L'enjambement qui place le
sujet du vers 410 au 411 – mh/thr – souligne encore davantage le caractère inattendu de l'ignorance du
héros concernant son avenir: dh£ to/te g )ou)/ oi( e)/eipe kako£n to/son o(/sson e)tu/xqh / mh/thr.
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Il tombe alors sur un fils de Priam le Dardanide, qui s'échappe à l'instant du
fleuve. C'est Lycaon, qu'il a pris lui-même naguère et par force emmené du
verger de son père, au cours d'une attaque nocturne. Lycaon s'occupait, avec le
bronze aigu, à couper de jeunes branches à un figuier sauvage, afin d'en
fabriquer une rampe de char. Le divin Achille s'était à ce moment abattu sur lui
comme un désastre imprévu. Puis il l'avait emmené sur ses nefs et vendu dans la
belle Lemnos, où le fils d'Iéson l'avait acheté. Un hôte alors l'avait tiré de là, en
donnant de lui un grand prix; c'était Eétion d'Imbros, qui l'avait ensuite envoyé
dans la divine Arisbé, d'où il s'était échappé et avait regagné le palais paternel.
Depuis onze jours, rentré de Lesbos, il goûtait en son cœur la joie de vivre avec
les siens. Mais, le douzième jour, le Ciel le fait de nouveau tomber dans les
mains d'Achille, qui doit l'expédier de force chez Hadès.
(Iliade, XXI, 34-48)

La surprise traverse le destin de Lycaon: Achille lui apparaît comme un 'désastre

imprévu'; malgré les adversités, il rentre chez son père; une fois retourné au combat, "un

dieu le jeta dans les mains d'Achille"667. Quand il le voit en face par la deuxième fois,

Achille ne veut pas croire ses propres yeux:

[Achille:]
"Ah! le singulier prodige que je vois là de mes yeux! Allons! plus de doute: les
Troyens magnanimes que j'aurai abattus vont ressusciter de l'ombre brumeuse,
puisque voici déjà celui-là revenu, qui avait échappé au jour impitoyable et
avait été vendu dans la divine Lemnos. Le grand large de la blanche mer ne l'a
donc pas arrêté, lui qui retient tant d'hommes malgré eux."
(Iliade, XXI, 54-59)

Le retour de la mort est l'hyperbole à laquelle recourt le héros pour exprimer son

étonnement. Achillle se rend compte que ce qu'il avait accompli avec ses propres mains

était vain. Le jeune Lycaon avait vaincu l'obstacle infranchissable de la mer et

constituait pour Achille ce qu'était, pour un Grec, la vision de la demeure d'Hadès: une

image impossible668.

Dans l'Odyssée l'imprévisible est la marque du destin d'Agamemnon, le roi

vainqueur des Achéens qui, après avoir vaincu les pires adversités pendant les dix

années de la guerre, succombe à la ruse de sa propre épouse. Quand Télémaque s'étonne

du luxe du palais de Ménélas, le roi spartiate lui fait voir tristement que sa richesse n'est

pas accompagnée de bonheur:

[Ménélas à Télémaque et Pisistrate:]
"Et cependant que moi, roulant ainsi, j'accumulais

                                                            
667 Iliade, XXI, 39: tw¤? d )a)/r ) a)nw/i+ston kako/n h)/luqe di¤oj  )Axilleu/j. Iliade, XXI, 46-47: min au)¤tij
/ xersi£n  )Axillh¤oj qeo£j e)+mbalen.
668 Iliade, XXI, 54: me/ga qau¤ma o)fqalmoi¤sin.
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beaucoup de biens, quelqu'un m'assassinait mon frère
par surprise, en secret, dans le piège de l'adultère!
Aussi n'ai-je plus de joie à régner sur ces richesses…
Vos pères vous l'auront appris, qui que vous puissiez être:
j'ai longuement souffert et j'ai perdu une maison
confortable, avec tout ce qu'elle contenait.
J'aimerais mieux n'avoir aujourd'hui que le tiers de tout
cela, et que fussent vivants les guerriers qui périrent
dans la plaine de Troie, loin d'Argos et de ses chevaux…"
(Odyssée, IV, 90-99)

Les paroles de Ménélas décrivent une réalité où le bonheur n'est jamais complet. Ses

richesses décorent une existence marquée par les pertes douloureuses de son propre

frère et de plusieurs compagnons durant le siège de Troie. L'équilibre entre les biens et

les maux accordés par les dieux est souligné par le parallélisme entre la vie abondante

de Ménélas et le meurtre sauvage de son frère. Trahi par son épouse, Agamemnon

apparaît comme un cas extrême du renversement de la fortune: la disgrâce lui est arrivée

'de façon cachée' (la/qrh?) et 'imprévisible' (a)nwi+sti)669.

Chacun de ces deux passages présente un terme qui signifie l'imprévisible et qui

n'apparaît nulle part ailleurs dans les poèmes homériques:  l'adjectif a)nw/i+stoj (au

neutre a)nw/i+ston) et, dérivé de celui-ci, l'adverbe a)nwi+sti/670. Les deux termes sont

employés à l'égard d'actions pernicieuses: le rapt de Lycaon par Achille et le meurtre

d'Agamemnon par Egisthe.

La notion d'imprévisibilité est indiquée, dans un autre passage, de l'Odyssée par

un terme qui mérite aussi notre attention: l'ajdectif a)elph/j. Ulysse survit au naufrage

causé par Zeus mais tous ses compagnons sont morts. Il nage jusqu'à voir une île et perd

tout espoir lorsqu'il se rend compte que l'île n'a pas de port:

"Hélas! quand Zeus enfin me permettait de voir la terre
inespérée, quand j'avais pu enfin franchir ces gouffres,
je ne vois nulle part comment sortir de la mer grise!"
(Odyssée, V, 408-410)

De même que les guerriers qui retournent de la mort, dont parlait Achille, l'île que voit

Ulysse est vouée à n'être qu'une image impossible. Mais si, dans l'Iliade, Achille vivait

une espèce de cauchemar, ici l'image d'Ulysse est son seul espoir. Le héros se décourage

complètement lorsqu'il se rend compte de l'évanescence de cet espoir. Ulysse, nous le

                                                            
669 Voir en particulier Odyssée, IV, 91-92: moi a)delfeo£n a)/lloj e)/pefne / la/qrh?, a)nwi+sti,
do/lw? ou)lome/nhj a)lo/xoio.
670  )Anw/i+stoj et a)nwi+sti: a privatif + oi)¤mai / oi)/omai ('supposer', 'penser que') = "ce qu'on ne peut
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savons, est non seulement rusé, mais aussi méfiant à outrance671. L'expression qu'il

utilise souligne la différence entre les vrais dons des dieux et ce qu'ils offrent comme un

cadeau pervers, signe de la précarité des mortels: bien qu'il aperçoive une terre, elle

n'est qu'un espoir trop élevé pour sa condition - gai¤an a)elpe/a – que Zeus a donné

pour la seule jouissance de la vision - dw¤ken i)de/sqai672.

Contrairement à a)nw/i+stoj, qui indique l'imprévu d'une expérience négative,

a)elph/j exprime la bonne surprise673. Toutefois, dans le seul passage où ce terme est

employé dans les poèmes homériques, l'avantage qu'il annonce est frustré par des

conditions défavorables. Notre détresse ne peut qu'augmenter quand un espoir nous est

dérobé après avoir été à peine entrevu.

)Anw/i+stoj, a)nwi+sti et a)elph/j sont employés pour décrire des épisodes où un

héros souffre à cause de ce qu'il n'a pas prévu. Le fait qu'il s'agit de trois hapax pourrait

suggérer qu'ils expriment une notion relativement nouvelle dans l'épopée homérique; ou

bien que le même sens était déjà indiqué par des termes plus anciens ou plus habituels.

En ce dernier cas, nous pourrions penser à xalepo/j.

2.2.2 Les guerriers vulnérables

Par deux fois dans l’Iliade le manque d'efficacité guerrière est indiqué par

l’adjectif r(hi+/dioj, au comparatif r(hi+/teroj, suivi de l'infinitif d'un verbe signifiant le

combat. D'abord au chant XVIII, quand Polydamas s’adresse aux soldats de son

expédition pour leur conseiller de retourner à la ville674:

o)/fra me\n ou(=toj a)nh\r  )Agame/mnoni mh/nie di/w?
to/fra de\ r(hi/+teroi polemi/zein h)=san  )Axaioi/

[Polydamas aux soldats:]
"Tant que cet homme en voulait au divin Agamemnon, les Achéens pour nous
étaient plus propices à être combattus."
(Iliade, XVIII, 257-258)

                                                                                                                                                                                  
pas supposer".
671 La méfiance d'Ulysse venait d'être rappelée dans l'épisode de l'aide d'Ino-Leucothée (Odyssée, V, 333-
379; en particulier 356-364).
672 Odyssée, V, 408.
673  )Aelph/j: a privatif + e)/lpw ('espérer') = "ce qu'on ne peut pas espérer (parce qu'il est trop
avantageux)". GEL ad loc.: 'unhoped for'.
674 Iliade, XVIII, 352: eu)= frone/wn.
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Au chant XXIV Priam est envahi par la douleur de la perte de son aîné et rabroue les

soldats troyens "avec des mots injurieux"675:

" )/Errete, lwbhth¤rej e)legxe/ej: ou)/ nu kai£ u(mi¤n
oi)/koi e)/nesti go/oj, o(/ti m )h)/lqete khdh/sontej;
h)= o)no/sasq ), o(/ti moi Kroni/dhj Zeu\j a)/lge )e)/dwke,
pai=d )o)le/sai to\n a)/riston; a)ta\r gnw/sesqe kai\ u)/mmej:
r(hi/+teroi ga\r ma=llon  )Axaioi=sin dh\ e)/sesqe
kei/nou teqnhw=toj e)naire/men. au)ta£r e)/gwge
pri£n a)lapazome/nhn te po/lin kerai/¬zome/nhn te
o)fqalmoi¤sin i)dei¤n, bai/hn do/mon  )/Aidoj ei/)sw."

[Priam aux soldats:]
"Allez à la male heure, infâmes! opprobres du pays! N'avez-vous donc pas de
quoi gémir chez vous, que vous veniez ici me tourmenter? N'est-ce donc pas
assez pour vous que Zeus, fils de Cronos, m'ai octroyé la douleur de perdre mon
plus vaillant fils? Eh bien, vous en ferez l'expérience vous-mêmes: vous serez
pour les Achéens beaucoup plus propices à être massacrés, maintenant qu'il est
mort. Ah! puissé-je, moi, avant que mes yeux voient ma cité saccagée, détruite,
être descendu chez Hadès."
(Iliade, XXIV, 239-246)

Les deux passages se réfèrent à un événement qui rend les soldats plus propices à la

défaite dans la guerre. Par deux fois le poète emploie, comme complément de l'adjectif,

un infinitif à la voix active au sens de la voix passive: r(hi/+teroi polemi/zein, "plus

propices à être combattus", et r(hi/+teroi... e)naire/men, "plus propices à être massacrés"
676. Ces deux fois un combattant évalue la puissance combative d'un autre guerrier: la

première fois, il évalue un ou plusieurs adversaires, la deuxième, ses propres frères

d'armes, mais considérés comme des guerriers mauvais. Priam s'adresse aux Troyens

parce qu'ils ont permis la mort d'Hector. Dans son emportement, le roi apostrophe ses

soldats d'un ton pernicieux. Les ressemblances entre les deux passages permettent deux

observations:

(i) L'adjectif r(hi+/dioj n'exprime pas le manque d'agressivité guerrière: pour
pouvoir le faire et s'opposer à xalepo/j, il demande le complément d'un verbe à

                                                            
675 Iliade, XXIV, 238: e)/pess )ai)sxroi¤sin e)ni/sswn.
676 Iliade, XVIII, 258 et XXIV, 24. Pour cet emploi de la forme active de l'infinitif au sens passif voir
Chantraine (P.), Grammaire homérique. Tome II: syntaxe, §§440-442, p. 300-302, en particulier §400, p.
300 (qui cite XVIII, 258 comme exemple): "Le grec possède également des formes d'infinitif distinctes
pour les voix active et médio-passive. Toutefois, dans l'emploi fort ancien de l'infinitif consécutif,
Homère use couramment de la voix active là où le sens admettrait le moyen ou le passif: Iliade, XVIII,
258 to/fra de r(hi+/teroi polemi/zein h)¤san  )Axaioi 'les Achéens étaient plus aisés à combattre';
Iliade, VI, 227 polloi£ me£n ga£r e)moi£ Trw¤ej ketei/nein; Odyssée, XVIII, 87 dw/h? kusi£n w)ma£
da/sasqai 'à dévorer' (…)."
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l'infinitif. Sans ce complément, r(hi+/dioj renverrait à une notion plus générique
d'effectivité qui, en tant que telle, n'apparaît que dans l’Odyssée, XI, 146;
(ii) La forme r(hi/+teroi est comparative et indique le processus de devenir plus
r(hi+/dioj. Dans les deux passages, le poète se réfère seulement aux guerriers qui
sont devenus moins r(hi+/dioi, non pas à ceux qui ne le sont pas.

Nous avons observé plus haut qu'aucun verbe n'a été formé à partir de la racine r(a-

sans qu'on eût recours à l'ajout d'une deuxième racine et que, d'autre part, les poèmes

homériques n'emploient jamais de tels verbes. Par conséquent, l'expression du processus

de devenir moins effectif ne peut être exprimé chez Homère que par la forme

comparative de l'adjectif r(hi+/dioj. Dans les deux passages cités, Polydamas et Priam

attirent l'attention des soldats troyens sur un processus qui peut être évité, compte tenu

de l'ardeur que ces mêmes soldats avaient déjà exhibée autrefois. La forme rare du

comparatif de r(hi+/dioj est ici introduite pour rappeler aux guerriers la réalité fragile de

la victoire: à partir de r(ei¤a, 'effectivement', on a r(hi/+teroi polemi/zein / e)naire/men,

'plus propices' à la défaite. La participation des dieux que nous avons étudiée au

chapitre précédent est ici évoquée par un adjectif dérivé de l'adverbe signifiant

l'effectivité divine. La perte d'ardeur combative est un processus mais n'est pas pour

autant moins réelle: de même que les machinations divines, elle entraîne une mort

invisible pour ceux qui la subissent.

2.2.3 La déesse perfide: Iliade, XXI, 482

La seule occurrence de xalepo/j qualifiant un individu dans l'Iliade, mis à part

Iliade, XX, 131 (que nous étudierons au chapitre suivant), se réfère à Artémis, qui

insulte son frère Apollon et est en revanche menacée par Héra "avec des mots

injurieux"677:

 (/Wj fa/to, th£n d )ou)/ ti prose/fh e(ka/ergoj )Apo/llwn,
a)lla£ xolwsame/nh Dio£j ai)doi/h para/koitij
nei/kesen i)oxe/airan o)neidei/oij e)pe/essi:
" pw¤j de£ su£ nu¤n me/monaj, ku/on a)dee/j, a)nti£ e)mei¤o
sth/sesqai; xaleph/ toi e)gw£ me/noj a)ntife/resqai
tocofo/rw? per e)ou/sh?, e)pei/ se le/onta gunaici£
Zeu£j qh¤ken, kai£ e)/dwke katakta/men h(/n k )e)qe/lh?sqa.
 )/Htoi be/ltero/n e)sti kat )ou)/rea qh¤raj e)nai/rein
a)grote/raj t )e)la/fouj h)£ krei/ssosin i)¤fi ma/xesqai.
Ei) d )e)qe/leij pole/moio dah/menai, o)/fr )eu)¤ ei)dh¤?j
o(/sson ferte/rh ei)/m ), o(+ti moi me/noj a)ntiferi/zeij."

                                                            
677 Comme nous le soutenons au chapitre 3, dans 3.2, nous considérons Iliade, XX, 115-143 un ajout
postérieur au chant XX.
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Elle dit; Apollon Préservateur ne réplique rien. Mais la digne épouse de Zeus,
irritée, prend à parti la Sagittaire avec ces mots injurieux: "Quoi! tu as donc
envie aujourd'hui, chienne effrontée, de me tenir tête! Je suis improbable pour
que tu mesures ta fureur à la mienne, en dépit de l'arc que tu portes – parce que
Zeus a fait de toi une lionne pour les femmes et t'a permis de tuer celle qu'il te
plaît! Ne ferais-tu pas mieux d'aller massacrer les bêtes des montagnes et les
biches sauvages, que d'entrer en guerre ouverte avec qui est plus fort que toi?
Pourtant si tu veux t'instruire au combat, eh bien! tu vas savoir combien je vaux
plus que toi, alors que tu prétends mesurer ta fureur à la mienne."
(Iliade, XXI, 478-484)

Outre qualifier un individu, la menace d'Héra est la seule occasion des deux poèmes

homériques où l'adjectif xalepo/j apparaît au féminin et la seule occasion aussi où il

qualifie un dieu. Le caractère exceptionnel de cet emploi doit être attribué au contexte

également exceptionnel de la théomachie du chant XXI et se manifeste encore dans la

syntaxe anormale qui fait un infinitif accompagner xalepo/j comme son complément

(ce qui se répétera aussi dans l'Iliade, XX, 131). Le poète recourt à la construction avec

l'infinitif pour qualifier un individu par l'adjectif qui, normalement, ne se réfère qu'à des

expériences humaines (la colère, la douleur, la mauvaise réputation) et à des

événements.

Remarquons que cet emploi de l'infinitif est possible parce que la syntaxe de

l'infinitif est assez libre dans les poèmes homériques. Deux autres passages de l’Iliade et

encore deux de l'Odyssée peuvent être cités comme exemples de la même construction

avec l'infinitif, laquelle deviendra habituelle en grec, à l'époque classique678.

Employé ailleurs, dans l'Iliade, XXI, 482, exclusivement au masculin, xalepo/j

indique la supériorité d'Héra aussi en ce qui concerne l'hostilité679. Dans la comparaison

                                                            
678 Voir P. Chantraine dans sa Grammaire homérique, § 440, p. 300: "Forme nominale du verbe, l'infinitif
exprime l'idée verbale et s'emploie dans la syntaxe homérique avec une remarquable liberté." Et plus loin,
§ 444, p. 303: "L'infinitif déterminatif s'emploie avec une certaine liberté (…). La souplesse de la syntaxe
de l'infinitif a pour conséquence que la 'construction' n'est pas toujours évidente (…)." Et au § 447, p.
305: "Déjà dans la langue homérique, l'infinitif a pu s'employer très librement dans une proposition." Voir
aussi Humbert (J.), Syntaxe grecque, Paris, Klincksieck, 1945; Paris, 19933, § 212 (a), p. 126: "Les
adjectifs indiquant, de façon générale, qu'une personne est capable ou qu'une chose est susceptible de la
qualité considérée sont fréquemment déterminés par l'infinitif qui précise l'angle particulier sous lequel
doivent être considérées les possibilités de l'adjectif." L'auteur ne cite pas d'exemple avant Euripide, mais
nous pouvons en évoquer dans l'Iliade: kai£ to/ ge xeiri/ labou¤sa qea£ glaukw¤pij  )Aqh/nh / w)¤sen
u(pe\k di/froio e)tw/sion a)ixqh=nai (V, 854); ou)d )a)\n nw=i diadra/koi  )He/lio/j per, / ou(= te kai\
o)cu/taton pe/letai fa/oj ei)sora/asqai (XIV, 344-345). Et dans l'Odyssée: a)rgale/oj ga/r t )e)sti
qeo\j brotw=? a)ndri\ damh=nai (IV, 397); ou) ga£r e)gw/ ge/ ti/ fhmi kakw/teron a)/llo qala/sshj /
a)/ndra ge sugxeu¤sai, ei) kai£ ma/la kartero£j ei)/h (VIII, 138-139).
679 Voir Vian (F.), “La fonction guerrière dans la mythologie grecque”, p. 55, qui observe qu'Arès
"entretient des relations étroites avec le monde féminin: il est le père des Amazones; certains rites de son
culte sont réservés aux femmes, bien qu'ils semblent avoir une signification militaire (culte d'Arès
Gynaicothoinas à Tégée). Si ces relations surprennent à première vue, il faut observer qu'elles s'insèrent
dans un ensemble de faits plus vaste. La Grèce possède de nombreuses déesses armées, bien que la guerre
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à Artémis, l'épouse de Zeus est la plus forte et peut se vanter de sa propre hostilité, dans

un sens qui ne s'éloigne pas trop de celui de l'opposition entre les héros du poème. Il

s'agit, en effet, de la même lutte entre les mortels, propagée jusqu'au plan divin: la

motivation en reste la victoire d'une des armées. Les dieux homériques sont des dieux

agissants, d'une façon particulièrement pathétique dans la théomachie du chant XXI. Si

la mort est exclue de leur lutte, l'honneur d'être le vainqueur est toujours en jeu et

parfois prête aux actions divines l'ardeur combative des événements mortels680.

Les paroles d'Héra soulignent la hiérarchie caractéristique des dieux olympiens,

qui émane de Zeus et se fait remarquer dans divers épisodes des deux poèmes. Ces

paroles rappellent particulièrement celles de Zeus à Poséidon au chant XV, où la

hiérarchie divine est mentionnée par le dieu souverain pour dissuader son frère du

combat681. De même, au chant XXI, l'aboutissement inévitable d'un éventuel

affrontement avec Héra est rappelé à Artémis. Dans les deux occasions, les paroles des

divinités majeures qui sont Zeus et Héra manifestent une espèce de vérité inébranlable

touchant le rapport entre les dieux682. Xaleph/, employé par Héra, correspond à

l'expression bi/h? polu£ fe/rteroj, utilisée peu avant par Zeus, et exprime un degré d'

hostilité dont seulement la déesse est capable683. Hormis Zeus, Héra, n'a pas de rival;

elle est la perfide parce que recourt à des pièges insondables dans lesquels même le dieu

souverain tombe684.

                                                                                                                                                                                  
soit, en principe, une affaire d'hommes. Ces anomalies peuvent être une survivance de la primauté que
détenaient les divinités féminines dans la religion minoenne; mais il faut sans doute faire intervenir aussi
des notions plus complexes comme celle de la complémentarité des sexes." Dans la note 4, à la même
page, l'auteur rappelle que "certains héros guerriers ont d'abord été des femmes (Caineus) ou ont été
élevés au gynécée parmi les femmes (Achille)."
680 L'importance de l'honneur pour les dieux est aussi mise en évidence quand Poséidon se plaint à Zeus
du manque de respect à son égard de la part des Phéaciens qui ont aidé Ulysse à rentrer à Ithaque par la
mer dans des conditions trop favorables (Odyssée, XIII, 128-145).
681 Voir en particulier Iliade, XV, 162-167 (Zeus à Iris) et Iliade, XV, 178-183 (Iris à Poséidon, répétant
une bonne partie des paroles de Zeus).
682 L'association d'Artémis à la sauvagerie a été soulignée par J.-P. Vernant dans son "Artémis ou les
frontières de l'autre", dans Vernant (J.-P.), La mort dans les yeux. Figures de l’Autre en Grèce ancienne,
Paris, 1985, p. 15-24; voir en particulier p. 24: "Chasse, courotrophie, accouchement, guerre et bataille,
c'est toujours comme divinité des marges qu'opère Artémis, avec le double pouvoir de ménager, entre
sauvagerie et civilisation, les nécessaires passages et de maintenir strictement leurs frontières au moment
même où elles se trouvent franchies." Voir aussi le commentaire de Friedländer (P.), "Lachende Götter",
p. 213: "Héra et Zeus veulent la traiter [scil. à Artémis] comme un enfant, quand elle méconnaît l'ordre
hiérarchique, 'lutte avec violence contre des plus forts' et dépasse les limites de son domaine de pouvoir."
683 Iliade, XXI, 165-166 et 181-182: bi/h? polu£ fe/rteroj / kai£ pro/teroj geneh/.
684 Séchan (L.), appendice "Mythologie et religion", dans DGF, p. 2203-2230, s. v. 'Héra': "(…) dans
l'Iliade, même où, quitte à le payer de retour (XIV, 249 sq.), elle subit de Zeus maintes avanies, elle est la
première après lui en puissance et dignité, vénérable épouse du maître, ai)doi/h para/koitij (XXI, 479
etc.), Dame du Haut Seigneur ( (/Hra, fém. de h(/rwj ?), et elle jouit sur l'Olympe d'une autorité qui
approche la sienne (cf. Hymne Homérique à Héra, 3 sq.)." L. Slatkin exprime la vulnérabilité de Zeus
face aux agissements d'Héra de la façon suivante (The power of Thetis. Allusion and interpretation in the
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La  construction de xalepo/j avec l'infinitif met en valeur la ruse d'Héra en tant

qu'elle fait de la déesse l'agent d'une action spécifique. La déesse rappelle à Artémis la

puissance de sa présence sournoise parmi les dieux, capable de produire les effets les

plus imprévisibles. Héra est perfide comme adversaire parce qu'une lutte où elle prenrait

partie est improbable. Pour la compréhension homérique de l'action, telle que nous

l'avons étudiée au chapitre 1, la plus grande perfidie consiste à perdre l'adversaire dans

une lutte qui n'est pas possible: une lutte vaine.

2.3 La perfidie dans l'Odyssée

A la place de la guerre de l'Iliade, le récit de l'Odyssée nous fait connaître les

voyages d'Ulysse et les événements fâcheux dans son palais, avant, pendant et après son

retour. Ces derniers incluent l'arrivée de Télémaque à la maturité et son voyage à la

recherche du père, les afflictions de Pénélope et le comportement outrageant des

prétendants. La vengeance d'Ulysse est l'événement qui fait converger ces différents

récits vers un même aboutissement.

Les adjectifs r(hi+/dioj et xalepo/j sont employés dans les différents contextes

qu'offrent le poème: la perfidie belliqueuse à laquelle ils renvoient dans l'Iliade

réapparaît dans les confrontations ponctuant et environnant le retour d'Ulysse.

L'Odyssée introduit une hostilité ayant trait à la différence de mœurs, voire à l'infériorité

des mœurs autres que celles des Grecs: la négligence de l'hospitalité et du respect des

dieux. A Ithaque ou ailleurs, xalepo/j qualifie les opposants d'Ulysse, auxquels on

associera quelquefois le substantif u(/brij, le verbe u(bri/zw et l'adjectif u(bristh/j.

2.3.1 Les peuples perfides

Au premier chant de l'Odyssée, Athéna réfléchit sur le sort d'Ulysse. Elle a

l'apparence d'un certain Mentès, le voyageur accueilli par Télémaque à Ithaque:

ou) ga/r pw te/qnhken e)pi£ xqoni£ di¤oj  )Odusseu/j,
a)ll ) e)/ti pou zwo£j kateru/ketai eu(re/i+ po/ntw?
nh/sw? e)n a)mfiru/th?, xalepoi£ de/ min a)/ndrej e)/xousin,
a)/grioi, oi(/ pou kei¤non e)rukano/ws )a)e/konta.

                                                                                                                                                                                  
'Iliad', p. 111): "L'omniscience de Zeus échoue devant son propre désir". Voir aussi Burkert (W.),
Griechische Religion der archaischen und klassischen Epoche, p. 84-85, sur les nouvelles déesses
minoennes appelées po/tnia, et p. 284-285, sur la sexualité des déesses.
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[Athéna:]
"Car le divin Ulysse en cette terre n'est pas mort,
il est encor vivant, mais captif de la vaste mer,
dans une île des eaux, des hommes perfides l'ont entre leurs mains,
des sauvages contre son gré qui le retiennent."
(Odyssée, I, 196-199)

Xalepoi/ apparaît ici associé à a)/grioi, les deux adjectifs qualifiant un peuple étranger

qui ignore les coutumes de l'hospitalité. La même approximation des deux adjectifs

apparaît plus loin au chant VIII, quand Alkinoos demande à Ulysse de raconter ses

propres aventures:

a)ll )a)/ge moi to/de ei)pe/ kai£ a)treke/wj kata/lecon,
o(/ppe a)pepla/gxqhj te kai£ a(£j ti/na i(/keo xw/raj
a)nqrw/pwn, au)tou/j te po/liaj t )eu)¤ naietaou/saj,
h)me£n o(/soi xalepoi/ te kai£ a)/grioi ou)de£ di/kaioi,
oi/( te filo/ceinoi kai/ sfin no/oj e)sti qeoudh/j.

[Alkinoos:]
"Mais voyons! conte-moi, sans rien dissimuler,
où tes errances t'ont mené, quelles régions tu vis,
quelles nations, quelles cités bien habitées,
ceux qui furent perfides, sauvages, sans justice,
ceux qui sont accueillants et qui craignent les dieux."
(Odyssée, VIII, 572-576)

Le deuxième passage a en commun avec le premier l'attribution des adjectifs xalepoi/

et a)/grioi à des hommes d'un peuple inconnu et, deuxièmement, le fait que cette

attribution apparaît lors d'une considération sur les voyages d'Ulysse. Dans le cas

d'Alkinoos, sa considération détermine au préalable deux possibilités: ou bien Ulysse a

rencontré des hommes 'perfides et sauvages', xalepoi/ te kai£ a)/grioi, ou bien des

hommes 'justes, hospitaliers et respectueux des dieux', di/kaioi, oi/( te filo/ceinoi

kai/ sfin no/oj e)sti qeoudh/j. Par la position, xalepoi/, qui est la première

caractéristique négative, s’oppose à filo/ceinoi, le première positive. Ensemble, les

adjectifs xalepoi/ et a)/grioi nient la justice, l'hospitalité et le respect des dieux.

Après avoir fait naufrage aux alentours de l'île Esquérie, Ulysse conjecture sur la

terre où il vient d'arriver:

 )¤W moi e)gw/, te/wn au)¤(te brotw¤n e)j gai¤an i(ka/nw;
h)¤ r( (oi(/ g )u(bristai/ te kai£ a)/grioi ou)de£ di/kaioi,
h)¤e filo/ceinoi, kai/ sfin no/oj e)sti qeoudh/j;
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[Ulysse:]
"Hélas! en quelle terre encore ai-je échoué?
Vais-je trouver des brutes, des sauvages sans justice,
ou des hommes hospitaliers craignant les dieux?"
(Odyssée, VI, 119-121)

Au chant IX, le héros fait la même conjecture à propos de l'île qui s'avérera être celle

des Cyclopes:

/)Alloi me£n nu¤n mi/mnete, e)moi£ e)ri/hrej e(tai¤roi:
au)ta£r e)gw/ su£n nhi+/ t )e)mh?¤ kai£ e)moi¤j e(ta/roisin
e)lqw¤n tw¤nd )a)ndrw¤n peirh/somai, oi(/ tine/j ei)sin,
h)¤ r( (oi(/ g )u(bristai/ te kai£ a)/grioi ou)de£ di/kaioi,
h)¤e filo/ceinoi, kai/ sfin no/oj e)sti qeoudh/j.

[Ulysse à une partie de ses compagnons:]
"Restez ici pour le moment, fidèles compagnons!
Moi, avec mon bateau et mes seuls compagnons,
j'irai sonder ces gens, apprendre qui ils sont,
si ce sont des violents et des sauvages sans justice
ou des hommes hospitaliers, craignant les dieux."
(Odyssée, IX, 172-176)

Finalement, au chant XIII, dans un moment particulièrement significatif du récit, Ulysse

ne reconnaît pas sa propre Ithaque. Il spéculera dans l'Odyssée, XIII, 200-202 sur son

destin avec les mêmes mots qu’en VI, 119-121.

La ressemblance entre, d'une part, l’Odyssée, VIII, 575-576 et, d'autre part, VI,

120-121, IX, 175-176 et XIII, 201-202 a mené certains éditeurs à refuser l'occurrence de

xalepoi/ en VIII, 575, et à le substituer par u(bristai/. On a ainsi voulu assimiler

entièrement cette paire de vers aux trois paires des autres chants. Parfois a-t-on

simplement supprimé l’Odyssée, VIII, 575-576 ou, doutant de la répétion de VI, 120-

121, IX, 175-176 et XIII, 201-202, supprimé une partie de ces paires de vers685.

                                                            
685 A. Hainswort dans The Odyssey: a commentary 1, ad Odyssée, VIII, 575-576, les édite de façon
identique à l’Odyssée, VI, 120-121, IX, 175-176 et XIII, 201-202, acceptant leur authenticité et sans
mentionner une autre possibilité d'édition. A. Heubeck, dans The Odyssey: a commentary II, ad Odyssée,
IX, 175-176, et A. Hoekstra, dans le même ouvrage, ad Odyssée, XIII, 201-202, les considèrent aussi
comme authentiques, sans mentionner non plus d'alternative. V. Bérard supprime VI, 120-121 et VIII,
575-576 de son édition (C.U.F., 1972). E. Havelock, The greek concept of justice. From its shadow in
Homer to its substance in Plato, garde l'adjectif à VIII, 575 et ne remet pas en question l'authenticité de
VI, 120-121, IX, 175-176 et XIII, 201-202. La position singulière de ce dernier se doit à sa valorisation
du caractère oral des poèmes homériques, ce qui lui permet de respecter la répétition de ce qu'il appelle
des 'formules morales' comme étant une caractéristique intrinsèque aux poèmes. Pucci (P.), "The I and the
other in Odysseus' story of the Cyclopes", dans The song of the Sirens. Essays on Homer, p. 114, soutient
l'autenticité de la répétition: "Ici la répétition paraît plutôt programmatique que purement mécanique.
D'une part des coordonnées anthropologiques sont introduites (en particulier la dichotomie entre l'homme
civilisé et le sauvage) en préparation à la rencontre spécifique avec les Cyclopes, pour laquelle ces



281

Si, toutefois, on laisse de côté les arguments techniques concernant

l'établissement de ces passages, deux observations peuvent encore intéresser cette étude.

En premier lieu, même si Odyssée, VIII, 575-576 n’est qu'une interpolation tardive, ils

témoignent – en tout les cas pour l'époque de ladite interpolation - de la proximité entre

les sens de xalepo/j et de u(bristh/j. Cette association se vérifiant ailleurs dans le

poème, comme nous verrons plus bas, l'authenticité de VIII, 575-576 n'est pas

indispensable pour nous la suggérer. Deuxièmement, la proximité entre xalepo/j et

a)/grioj est elle aussi confirmée par l'occurrence de I, 198-199, citée plus haut.

Nous avons ainsi, d'une part, xalepoi/, u(bristai/ et a)/grioi, d'autre part,

di/kaioi, filo/ceinoi et no/oj qeoudh/j. Ces termes définissent les deux pôles entre

lesquels oscile le comportement des individus dans le poème. Leur oppostion est

déterminante pour ce que l'on a voulu nommer épopée d'après les poèmes

homériques686. Dans les passages du chant I et du VIII, xalepo/j qualifie ceux qui

s'opposent aux usages grecs. Ce sont des peuples perfides dans leur rudesse. Ils n'ont

aucun rapport avec les nobles périls de la guerre. Si, dans l'Iliade, xalepo/j venait

associé à i)/fqimoj et qualifiait les héros du poème, maintenant il désigne ceux qui sont

incapables d'agir proprement: des non-grecs.

2.3.2 La royauté perfide

La différence, caractéristique des sociétés indo-européennes, entre le roi et

l’aristocratie guerrière joue un rôle important dans la trame des deux poèmes

homériques. Une des façons de raconter l'histoire de l'Iliade consiste à la présenter

comme une crise de l'autorité d'Agamemnon. D'un point de vue semblable, l'Odyssée

                                                                                                                                                                                  
coordonnées servent de règles d'interprétation. D'autre part, la répétition permet au narrateur de démontrer
sa solidarité avec son audience – Alkinoos et ses pairs. Ils s'accordent pour les définitions de civilisation
et de barbarie, le facteur déterminant étant un respect pour l'hospitalité du genre que l'audience a elle-
même rendu manifeste."
686 Voir, par exemple, A. Hainsworth à propos d'Odyssée, VI, 121 (The Odyssey: a commentary, ad loc.):
"Le contraste des u(bristai/ et des a)/grioi avec les di/kaioi et les qeoudei¤j en est un très important
pour l'Odyssée, un souci éthique qui aide à rendre le poème un épique et non un roman (…)." Pour
l'importance de l'hospitalité dans le poème voir, par exemple, l’Odyssée, XV, 195-214. Voir aussi Pucci
(P.), "The I and the other in Odysseus' story of the Cyclopes", p. 114-118, où l'auteur remarque que les
emplois d' a)/grioj, xalepo/j, u(bristh/j et di/kaioj dans l'Odyssée, IX, 174-175 (= VIII, 575-576) sont
métonymiques. Voir l’observation suivante (p. 114): "La répétition paraît ici être programmatique plutôt
que purement mécanique. D’une part, des coordonnées anthropologiques sont introduites
(particulièrement la dichotomie entre l’homme civilisé et le sauvage) comme une préparation pour la
rencontre spécifique d’Ulysse avec les Cyclopes, dans laquelle ces coordonnées fonctionnent comme des
normes interprétatives. D’autre part, la répétition rend le narrateur capable de démontrer sa solidarité avec
son audience – Alkinoos et ses pairs. Ils sont d’accord quant aux définitions de civilisation et de barbarie,
le facteur déterminant étant un respect pour l’hospitalité du genre que l’audience a elle-même montré."
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peut être décrite à partir de l'ingratitude des jeunes d'Ithaque envers leur roi, Ulysse,

consistant dans l'usurpation et la dilapidation de ses biens. L'histoire des deux poèmes a

bien-sûr d'autres déterminants, mais la dimension ‘politique’ y intervient de façon

significative comme un lien avec l'ordre qui émane de Zeus. C'est des dieux que les rois

reçoivent leurs prérogatives687.

Dans la perspective homérique de l'exercice du pouvoir, les rois deviennent

facilement colériques. C'est ce que nous apprend déjà, au début du poème, le devin

Calchas:

[Calchas à Achille:]
"Achille, cher à Zeus, tu veux qu'ici j'explique le courroux d'Apollon, le
seigneur Archer: eh bien! je parlerai. Mais toi, comprends-moi bien, et jure-moi
d'abord de m'être un franc appui, en paroles et en actes. Je vais, j'imagine, irriter
quelqu'un dont la puissance est grande parmi les Argiens, à qui obéissent tous
les Achéens. Un roi a toujours l'avantage, quand il s'en prend à un vilain. Il peut
bien pour un jour digérer sa colère: il n'en garde pas moins pour plus tard sa
rancune au fond de sa poitrine, jusqu'à l'heure propice à la satisfaire. Vois donc
si tu es prêt à garantir ma vie."
(Iliade, I, 78-83)

Outre l'avertissement de la combinaison dangereuse entre le pouvoir royal et

l’emportement, les paroles de Calchas annoncent la rivalité des rois avec les devins, un

thème majeur de la littérature grecque. La parole qui dévoile l'avenir et celle qui

commande sont difficilement conciliables. L'effort d'Achille pour les concilier et

garantir l'énonciation de la vérité entraînera des conséquences catastrophiques.

La colère des rois sera de nouveau évoquée au deuxième chant. Pour mettre les

armées à l'épreuve, Agamemnon avait fait semblant d'ordonner l'abandon de la guerre et

le départ immédiat688. Les Achéens se laissent convaincre par cette fausse décision et

préparent leur départ quand Ulysse, conseillé par Athéna, commence à retenir les rois et

à les inciter à mieux réfléchir:

                                                            
687 Vian (F.), “La fonction guerrière dans la mythologie grecque”, p. 66: "En général il existe une
opposition tranchée entre le roi et les chefs guerriers qui l'entourent, bien que le roi combatte et que les
chefs militaires portent le titre de roi. Agamemnon ne se situe pas sur le même plan que les autres princes
achéens et notamment Achille; (…) Le chef militaire dépend du basileu/j  (il vaudrait mieux dire
a)/nac): il reçoit ses ordres, quand il entreprend une expédition; il lui remet son butin; mais, en même
temps, il dispose d'une grande autonomie qui peut le conduire jusqu'à la révolte. C'est qu'il existe une
différence de nature entre l' a)/nac et les chefs militaires. L'un a été investi par les dieux de son autorité
(Agamemnon a reçu de Zeus son sceptre). Les autres tirent leur pouvoir de leur valeur personnelle." Pour
l'importance de la problématique du pouvoir royal dans les poèmes homériques voir aussi Janko (R.),
"The homeric poems as oral dictated texts", Classical Quarterly, 48, 1998, p. 135-167; en particulier p.
166-167.
688 Iliade, II, 53-154; en particulier 73-75.
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[Ulysse à un roi:]
"Pauvre fou! il n'est pas séant que je tâche à te faire peur, ainsi qu'on ferait à un
lâche; mais, crois-moi, assieds-toi et fais asseoir les autres. Tu ne sais pas
encore exactement la pensée de l'Atride. Pour l'instant, il les tâte; mais l'heure
n'est pas loin où il les frappera, les fils des Achéens. Nous n'étions pas tous au
Conseil pour entendre ce qu'il y a dit. Gare qu'il ne se fâche et n'aille malmener
les fils des Achéens! L'impétuosité est terrible des rois issus de Zeus. A tel roi,
l'honneur vient de Zeus; pour lui le prudent Zeus est plein de complaisance."
(Iliade, II, 190-197)689

L'impétuosité des rois est grande - qumo\j de£ me/gaj – et invincible: nul ne pourrait

révoquer un honneur (timh/) accordé par Zeus. Le rôle d'Agamemnon est complexe dans

cet épisode: il incarne non seulement le pouvoir royal, mais une volonté difficile à

saisir, cachée par un stratagème visant à éprouver le courage des armées. Agamemnon

voulait des guerriers inconditionnellement engagés. Les paroles d'Ulysse sont un appel à

l'intelligence des soldats: que veut notre chef? L'exercice du pouvoir royal ainsi dépeint

associe la force, la ruse et le caractère intempestif du qumo/j, un ensemble de qualités

qui s'accorde mal avec la rivalité. C’est pour cette raison que, dans l'admonestation à un

deuxième chef, Ulysse rappellera qu'il ne peut y avoir qu'un seul roi:

[Ulysse à un chef:]
"Chacun ne va pas devenir roi ici, parmi nous, les Achéens. Avoir trop de chefs ne vaut
rien: qu'un seul soit chef, qu'un seul soit roi – celui à qui le fils de Cronos le Fourbe aura
octroyé de l'être."
(Iliade, II, 203-205)

Dans les deux épisodes que nous venons de citer, la tension entre Agamemnon et

Calchas et la ruse dans la conduite des armées font du pouvoir royal un sujet central du

récit. La catastrophe causée par la querelle avec Achille sera proportionnelle à

l'importance de ce pouvoir, comme l'admet Agamemnon lui-même en voyant les

Troyens prêts à incendier les nefs achéennes:

Zeu¤ pa/ter, h)¤ r(a/ tin ) h)/dh u(permene/wn basilh/wn
th¤?d )a)/th? kai/ min me/ga ku¤doj a)phu/raj;

[Agamemnon aux Achéens:]

                                                            
689 Voir en particulier Iliade, II, 196-197: qumo\j de\ me/gaj e)stin diotrefe/wn basilh/wn /
timh£ d )e)k Dio/j e)sti, filei¤ de/ e( mhti/eta Zeu/j. Nous modifions la traduction de P. Mazon,
qui rend qumo\j par 'colère'. Comme celle-ci nous paraît une traduction trop influencée par l'usage
classique du terme, nous préférons 'impétuosité', plus fidèle au contexte héroïque des poèmes homériques.
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"Ah! Zeus Père! as-tu donc jamais aveuglé de la sorte un autre des rois tout
puissants, pour le priver ensuite d'une grande gloire?"
(Iliade, VIII, 236-237)

Si la prérogative royale est un don de Zeus, il est aussi le seul à pouvoir l'enlever: la

timh/ en laquelle consiste la condition de roi n'apporte pas toujours le triomphe (ku¤doj)

visé par ses actions, car Zeus peut lui envoyer le Délire (  ) /Ath). Les paroles

d'Agamemnon sont à la fois une confession de sa faute comme roi et une manifestation

de sa révolte. L’Iliade nous offre un regard humain sur le pouvoir royal: l'histoire

d'Agamemnon.

Ces considérations sur l'importance et les ambigüités du pouvoir royal dans

l'Iliade peuvent aussi nous aider à comprendre certains aspects de l'Odyssée, où le

même phénomène apparaît sous un jour différent: si l'Iliade exhibe l'obéissance des

Achéens malgré la faute de leur roi, l'Odyssée souligne la fragilité d'un pouvoir qui se

dissipe progressivement pendant l'absence du roi. L'indignation concernant cet affront

est particulièrement forte dans deux passages qui emploient l'adjectif xalepo/j pour

indiquer la nouvelle espèce de roi qui devrait exister dans un monde si injuste. Dans le

premier passage l'ancien Mentor, à qui Ulysse avait laissé la garde de ses biens, rabroue

les gens d'Ithaque réunis en assemblée:

Ke/klute dh£ nu¤n meu,  )Iqakh/sioi, o(/tti ken ei)/pw:
mh/ tij e)/ti pro/frwn a)gano£j kai£ h)/pioj e)/stw
skhptou¤xoj basileu/j, mhde£ fresi£n ai)/sima ei)dw/j,
a)ll )ai)ei£ xalepo/j t )ei)/h kai£ ai)/sula r(e/zoi,
w(j ou)/ tij me/mnhtai  )Odussh¤oj qei/oio
law¤n oi(¤sin a)/nasse, path£r d )w(£j h)/pioj h)¤en.

[Mentor dans l'assemblée d'Ithaque:]
"Gens d'Ithaque, écoutez ce que j'ai à vous dire:
qu'aucun roi ne fasse preuve de douceur,
d'aménité, de bienveillance, de mesure,
qu'il soit désormais perfide et cède à la brutalité impie,
puisque nul n'a gardé le souvenir d'Ulysse
chez ceux qu'il gouvernait avec la tendresse d'un père!"
(Odyssée, II, 229-234)

Plus tard c'est Athéna qui emploiera exactement les mêmes mots pour rabrouer Zeus et

les autres dieux. Outre mettre en valeur le parallélisme entre le monde des hommes et

celui des dieux, la répétition nous fait voir que la royauté dépasse les frontières de la

mortalité:
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Zeu¤ pa/ter h)d )a)/lloi ma/karej qeoi£ ai)ei£ e)o/ntej,
mh/ tij e)/ti pro/frwn a)gano£j kai£ h)/pioj e)/stw
skhptou¤xoj basileu/j, mhde£ fresi£n ai)/sima ei)dw/j,
a)ll )ai)ei£ xalepo/j t )ei)/h kai£ ai)/sula r(e/zoi,
w(j ou)/ tij me/mnhtai  )Odussh¤oj qei/oio
law¤n oi(¤sin a)/nasse, path£r d )w(£j h)/pioj h)¤en.

[Athéna:]
"Zeus mon père, et vous tous, dieux toujours bienheureux
que renoncent les rois à faire preuve de douceur,
d'aménité, de bienveillance, de mesure,
qu'il soit désormais perfide et cède à la brutalité impie,
puisque nul n'a gardé le souvenir d'Ulysse
chez ceux qu'il gouvernait avec la tendresse d'un père!"
(Odyssée, V, 7-12)

Dans les deux passages, le mauvais roi est perfide, xalepo/j, parce qu'il se sert de son

pouvoir pour maltraiter le peuple qu’il devrait favoriser. La négligence envers le nom

d'Ulysse est vécue par Mentor et comprise par Athéna comme un affront au pouvoir

royal. Dans leurs imprécations, la négligence à l'égard des dieux, exprimée par

l'expression sfin no/oj e)sti qeoudh/j, est de nouveau évoquée: les rois ne seront plus

'conscients des arrêts divins': mhde£ fresi£n ai)/sima ei)dw/j690. Le neutre pluriel

ai)/sima - de ai)/w, 'entendre', 'écouter' - transmet une notion d'ordre consistant dans

l'effectivité des paroles divines et soutenu par la souveraineté de Zeus. L'Odyssée

présente le roi comme un interprète qui veille à cet état de choses: fresi£n ei)dw/j

indique à la fois sa connaissance et son initiative691.

                                                            
690 La formule sfin no/oj e)sti qeoudh/j apparaît dans l’Odyssée, VI, 571, VIII, 576, IX, 176, et
XIII, 202.
691 Les fre/nej sont responsables des décisions pratiques d'un individu. Voir Furley (D. J.), "The early
history of the concept of soul", Bulletin of the Institute of Classical Studies (Londres), 3, 1956, p. 1-18.
Quelques occurrences du verbe oi)¤da dans les poèmes homériques signifient non seulement la
connaissance, mais aussi l'attitude qui en découle. Voici quelques exemples: h)/pia ei)dei/h (Iliade, XVI,
73); o(/t )a)/ggeloj ai)/sima ei)dh¤? (Iliade, XV, 207); o(/j ke ke/rdea ei)dh¤? e)lau/nwn h(/ssonaj
i( /ppouj (Iliade, XXIII, 322); nh/pion ou)/ pw ei)do/q ) o(moii+/ou pole/moio (Iliade, IX, 440);
Laomedontia/dhj eu)¤ ei)do/ta qou/ridoj a)lkh¤j (Iliade, XV, 527); te ma/xhj eu)¤ ei)do/te
pa/shj (Iliade, II, 823; V, 11 et 549; XII, 100); du/w fw¤te kate/ktanen ei)do/te xa/rmhj (Iliade,
V, 608); du/o ku/ne ei)do/te qh/rhj (Iliade, X, 360); ou) pw ma/l ) ei)do/te qou/ridoj a)lkh¤j
(Iliade, XI, 710); to/cwn eu)¤ ei)do/tej i)¤fi ma/xesqai (Iliade, II, 720); mh/thr ... ou) pri£n ei)dui¤a
to/koio (Iliade, XVII, 4-5); ei)dw£j pantoi/ouj te do/louj kai£ mh/dea pukna/ (Iliade, III, 202);
to/cwn eu)¤ ei)dw/j (Iliade, IV, 196 et 206); o(£j me£n a)phnh£j au)to£j e)/h? kai£ a)pene/a ei)dh¤?
(Odyssée, XIX, 329); a)/grion ou)/te di/kaj eu ei)do/taj ou)/te qe/mistaj (Odyssée, IX, 215);
fi/la ei)do/tej a)llh/loisin (Odyssée, III, 277); ei)dw£j ai)pu£n o)/leqron (Odyssée, I, 37); o (
ge/rwn o)lofw/i+a ei)dw/j (Odyssée, IV, 460); o(uk a)pofw/lia ei)dw/j (Odyssée, V, 182); qew¤n
a)/po mh/dea ei)dw/j (Odyssée, VI, 12); a)qemi/stia ei)dw/j (Odyssée, IX, 428 et XX, 287); a)nh£r
a)path/lia ei)dw/j (Odyssée , XIV, 288); a)na/tesin h)/pia ei)dw/j (Odyssée, XV, 557); ku/wn
o)lofw/i+a ei)dw/j (Odyssée, XVII, 248) etc.
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Deux élocutions de Pénélope nous permettront de mieux situer l'importance de la

royauté d'Ulysse dans l'Odyssée. Dans la première, la reine se plaint au héraut

Médontès, qui lui dénonçait l'embuscade préparée par les prétendants contre

Télémaque:

[Pénélope à Médontès:] "(…)
Toujours en ce palais, vous dévorez une fortune,
l'héritage du sage Télémaque. Étant enfants,
n'avez-vous donc jamais entendu vos pères conter
comment Ulysse en avait agit avec eux,
sans jamais une action, une parole injuste
envers quiconque? Et c'est pourtant la coutume des rois:
on persécute l'un, on favorise l'autre.
Lui n'a jamais commis aucune faute envers personne.
Mais le fond de votre âme et vos actes abominables
apparaissent ici, et il n'est plus de gratitude…"
(Odyssée, IV, 686-695)692

Dans un deuxième passage,  la reine se plaint au mendiant sous l’apparence duquel se

déguisait Ulysse:

ou)/t ) )Oduseu£j e)/ti oi)¤kon e)leu/setai, ou)/te su pomph¤j
teu/ch?, e)pei£ ou) toi¤oi shma/ntore/j ei)si e)ni£ oi)/kw?
oi(¤oj  )Odusseu£j e)/ske met )a)ndra/sin, ei) pot )e)/hn ge,
cei/nouj ai)doi/ouj a)popempe/men h)de£ de/xesqai.

[Pénélope:] "(…)
Ulysse ne reviendra plus chez lui; tu ne pourras
rentrer, parce que ceux qui commandent dans la maison
ne sont pas ce que fut Ulysse, unique au monde
pour recevoir ou faire convoyer de dignes hôtes!"
(Odyssée, XIX, 313-316)

Les deux passages soulignent la générosité du souverain Ulysse. Dans le premier - où la

syntaxe anormale révèle l'émotion de Pénélope - nous apprenons qu'Ulysse était plus

généreux envers son peuple que le sont d'habitude les rois693. Il n'a jamais rien commis

ou dit de 'contraire aux arrêts divins'694. Dans le deuxième passage, Pénélope rappelle

l'hospitalité du maître de maison unique en son genre695. Qu'il s'agisse d'imprécations

                                                            
692 Voir en particulier Odyssée, IV, 690-693: ou)/te tina£ r(e/caj e)cai/sion ou)/te ti ei)pw£n / e)n
dh/mw? - h(/ t )e)sti di/kh qei/wn basilh/wn: / a)/llon k )e)xqai/rh?sin brotw¤n, a)/llon ke
filoi/h - / kei¤noj d )ou)/ pote pa/mpan a)ta/sqalon a)/ndra e)w/rgei.
693 Odyssée, IV, 691. La traduction de di/kh par 'coutume' est suggérée par S. West dans The Odyssey: a
commentary I, ad loc.
694 Odyssée, IV, 690: e)cai/sion = e)c + ai)/sion, dérivé de ai)/w, 'entendre, écouter', comme ai)/sima.
695 Odyssée, XIX, 314.
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fustigeant de mauvais rois ou d'une lamentation à cause du malheur qui accâble le

meilleur parmi eux, les 'arrêts divins' sont évoqués par Pénélope comme l'orientation

des actions du bon roi: ce qu'il écoute avant d'agir et ce que montrent ses actions. La

négation d' e)cai/sion fait ici écho aux ai)/sima dont parlent Mentor et Athéna dans les

passages cités plus haut.

Les passages que nous venons de citer montrent l'importance du pouvoir royal

dans les deux poèmes homériques. Cependant, le contexte où cette importance apparaît

dans chaque poème diffère: si l'Iliade met en évidence les excès du roi, l'Odyssée

montre que les excès sont du côté du peuple. Ceux-ci ne sont pas non plus les mêmes,

car dans l'Iliade l'erreur d'Agamemnon est involontaire, tandis que les prétendants de

Pénélope agissent délibérément. Le scandale de leur outrage est d'autant plus grand que

divers témoignages, dont notamment ceux de Mentor et d'Athéna, montrent Ulysse

comme un roi exemplaire.  Dans les deux poèmes, la réflexion des personnages sur la

justice du pouvoir royal est aussi une occasion de rappeler le pouvoir du dieu

souverain696.

2.3.3 Les prétendants perfides

La perfidie des prétendants est un thème central dans l'Odyssée. Il doit être

rapproché du rôle de Zeus comme maître de l'ordre et de la justice, en général, et

comme protecteur de l'hospitalité et des suppliants, en particulier. Il s'agit ainsi, pour le

clan d'Ulysse, de rétablir la justice697.

                                                            
696 Une compréhension de l'ordre cosmique est explicitée dans l’Odyssée, XIX, 591-593, quand Pénélope
justifie son besoin d'aller se reposer et de ne plus écouter les histoires du ‘mendiant’: e)pi£ ga£r tw¤?
e(ka/stw? moi¤ran e)/qhken / a)qa/natoi qnhtoi¤sin e)pi£ zei/dwron a)/rouran. Dans les notes de son
édition de l'Odyssée, W. B. Stanford observe (ad loc.) que les termes ai)/sima et moi¤ra composent avec
mo/roj, ne/mhsij et l'expression proverbiale mhde£n a)/gan un groupe renvoyant à "un des principes
dominants de la théologie et de l'éthique grecques anciennes, le principe de la Portion Juste". Le même
auteur cite encore Odyssée, XXII, 54 (Eurimaque, à propos de la mort d'Antinoos): nu¤n d )o( me/n e)n
moi/rh? pe/fatai, "maintenant il est tué dans sa portion" (c'est-à-dire, en accord avec sa portion). S. West
dans The Odyssey: a commentary I, ad loc., rappelle Hésiode, Les travaux et les jours, 270-273, où une
imprécation semblable à celles d'Athéna et de Mentor renvoie à une notion d'ordre cosmique et à la
souveraineté de Zeus.
697 Dans l'Odyssée la justice n'est pas un principe absolu et stable, mais reste ambigu jusqu'à la fin. Voir
Segal (C.), “Divine justice in the Odyssey: Poséidon, Cyclopes and Helios”, p. 509-518, qui souligne le
contraste entre les deux genres de divinités qui sont Hélios et Poséidon (p. 510): "Poséidon ne mentionne
jamais la justice. Il est exclusivement motivé par de l'animosité anthropomorphique, personnelle. Ulysse
n'a commis aucun crime quand il a puni les Cyclopes, et le dieu ne fait qu'être pris par un ressentiment
amère. L'irritation de Poséidon est pure colère (ko/toj, xo/loj) dans une vendetta étroitement
personnelle. Le motif de l'irritation divine brutale quitte le poème quand Ulysse fuit le royaume de
Poséidon au livre XIII. (…) L'épisode d'Hélios nous prépare à cette progression, car il incarne un tournant
de la motivation étroite et personnelle d'un dieu particulier à un dieu universel, concerné par la
préservation de l'ordre mondial. Le groupement de ces deux mouvements dans la transition géographique
la plus grande du poème, au livre XIII, rassemble les deux développements de divinité: le passage de la
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En conformité avec ce principe, par deux fois dans l'Odyssée xalepo/j

qualifiera un ou tous les prétendants de Pénélope. Dans la première, Ulysse se déguise

sous l’apparence d’un mendiant pour pénétrer son palais à Ithaque. Antinoos, un des

prétendants, s’irrite contre Eumée, qui avait permis l'entrée du mendiant. Eumée lui

répond:

a)ll'ai)ei£ xalepo£j peri£ pa/ntwn ei)j mnhsth/rwn
dmwsi£n  )Odussh¤oj, pe/ri d )au)¤t )e)moi: au)ta£r e)gw/ ge
ou)k a)le/gw, h(¤oj moi e)xe/frwn Phnelo/peia
zw/ei e)ni£ mega/roij kai£ Thle/maxoj qeoeidh/j.

[Eumée à Antinoos:]
"Mais tu es toujours perfide, plus qu'aucun autre prétendant,
envers les serviteurs d'Ulysse, et moi surtout; mais moi,
je m'en soucie fort peu tant que la sage Pénélope
est encore au palais avec le divin Télémaque."
(Odyssée, XVII, 388-391)

Dans le contexte de l'occupation du palais d'Ulysse par les prétendants, Antinoos est

perfide pour deux raisons: il néglige les règles d'hospitalité et montre un comportement

agressif envers les servants d'Ulysse, dont notamment Eumée. Il se montre ainsi

ambigu, dans la mesure où il agit en barbare tout en étant grec, où il agit en ennemi

d'Ulysse tout en étant un noble d'Ithaque. A cause de cette ambiguïté, indigne d'un

noble, Antinoos sera le premier des prétendants à être tué par Ulysse698.

Dans un autre passage du même chant xalepo£j sera employé à propos de tous

les prétendants de Pénélope. Ulysse s'adresse à Eumée:

Eu)/mai ), ai)¤ya/ k )e)gw£ nhmerte/a pa/nt )e)ne/poimi
kou/rh?  )Ikari/oio peri/froni Phnelopei/h?:
oi)¤da ga£r eu)¤ peri£ kei/nou, o(mh£n d )a)nede/gmeq )oi)zu/n:
a)lla£ mnhsth/rwn xalepw¤n u(podei/di )o(/milon,
tw¤n u(/brij te bi/h te sidh/reon ou)rano£n i(/kei.

                                                                                                                                                                                  
loyauté paternelle à l'affinité de nature et celui de la colère purement anthropomorphique à
l'administration de la justice." Un peu plus loin il rappelle que la transition vers une justice impersonnelle
n'est jamais complète dans le poème (p. 517-518): "Cet 'autre' dans le récit – la possibilité d'une force
blocante sourde, malveillante, amorale ou de violence incontrôlable – ne disparaît jamais entièrement,
même après la sortie définitive de Poséidon au livre XIII. (…) Quelle que soit notre façon de la
conceptualiser, la tension reste comme une force dynamique mais aussi perturbante dans le poème; et elle
devient particulièrement visible quand le récit de Zeus et celui de Poséidon se rencontrent, comme ils le
font dans l'explication de Zeus concernant la souffrance d'Ulysse dans le proème, dans le destin final,
suspendu des Phéaciens, et (d'une façon déplacée) dans la colère d'Hélios. (…) Le modèle d'une colère
personnelle divine comme une force blocante n'est jamais entièrement oublié (cf. Odyssée, XXIII, 276-
279, 352 ss.), de sorte que la justice de Zeus n'émerge pas comme une certitude plate mais souvent
comme un but précaire et lointain."
698 Odyssée, XXI, 8-19. Voir notre commentaire sur l'Odyssée, XVII, 393-395, p. 330.
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[Télémaque:]
"Euméé, je serais prêt à dire toute vérité
à la fille d'Icare, la très sage Pénélope.
J'en sais beaucoup sur lui, ayant connu même misère;
mais je redoute l'assemblée des prétendants perfides
[dont la démesure et la violence arrivent au ciel.]"699

(Odyssée, XVII, 561-565)

Ulysse définit clairement le rapport entre la perfidie des prétendants (564), leur

démesure et leur violence (565). La caractérisation des prétendants par la démesure est

fréquente tout au long du poème: le nom u(/brij ('démesure', 'orgueil', 'fougue'; parfois

qualifié par u(pe/rbioj, 'violent', 'arrogant'), le verbe u(bri/zw ('se porter à quelque

excès', 'maltraiter') et l'adjectif u(bristh/j ('violent, 'fougueux', 'emporté') apparaissent

à côté des adjectifs u (perfi /aloj ('très fort', 'très puissant', 'orgueilleux'),

u(perhnore/wn (participe présent de u(perhnore/w, 'être fier de sa force', 'être

orgueilleux'), a)naidh/j ('impudent', 'effronté'), a)gh/nwr ('viril', 'fier', 'courageux',

'arrogant') et u(permene/wn (participe présent de u(permene/w, 'être orgueilleux', 'être

arrogant')700. L'emploi de xalepo£j dans les deux passages que nous venons de citer

(Odyssée, XVII, 388 et 564) s'inclue dans la caractérisation des prétendants circonscrite

tout au long du récit par tous ces termes. Ils qualifient les excès de la virilité

malencontreuse d'une jeunesse élevé dans la plupart des cas à l'écart de ses pères et de

son roi. La violence gratuite que nous avions rencontrée plus haut à propos

d'hypothétiques peuples étrangers (2.2.1) concerne maintenant les nobles d'Ithaque eux-

mêmes et mérite à plus juste titre le nom de perfide.

2.4 Le verbe xalepai/nw dans les poèmes homériques

                                                            
699 Nous ajoutons la traduction du vers 565 que P. Jaccottet n'admet pas dans sa traduction.
700 Les occurrences se rapportant aux prétendants sont les suivantes: u(/brij: Odyssée, I, 368; IV, 321 et
627, XV, 329, XVI, 86, 410 et 418, XVII, 581, XXIII, 64 et XXIV, 352; u(pe/rbioj: I, 368; IV, 321;
XIV, 92; XVI, 315 et 410 (ce dernier emploi qualifiant leur u(/brij); u(bri/zw: III, 207, XVII, 588, XVIII,
831, XX, 170 et 370; u(bristh/j: XXIV, 282; u(perfi/aloj: II, 310, III, 315, XIV, 327, XV, 315 et
376, XVI, 271, XX, 12 et XXIII, 356; u(perhnore/wn: II, 266 et 331, IV, 766 et 769, XVII, 482 et 581,
XX, 375, XXI, 361 et 401; a)naidh /j : XX, 29 et 386, XXIII, 37; a)gh/nwr: II, 235 et 299;
u(permene/wn: XIX, 62. Voir à ce respect Saïd (S.), "Les crimes des prétendants, la maison d'Ulysse et
les festins de l'Odyssée", p. 9, pour les passages de l'Odyssée opposant les civilisés aux rudes (voir la note
2 pour l'emploi du vocabulaire pour qualifier les prétendants). Et plus loin, p. 23-25, où l'auteur montre
que les prétendants confondent le banquet avec le pillage, en particulier (p. 24): "Coupables de brouiller
les partages, les prétendants sont surtout criminels en ce qu'ils refusent tout partage et bloquent
complètement le processus d'échanges dans lequel s'inscrit le banquet et qu'il met lui-même en œuvre.
Leurs festins ne servent jamais à réaffirmer, par un partage ou un échange, les liens qui existent entre les
membres de l'aristocratie locale."
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L'Iliade et l'Odyssée  présentent ensemble dix-huit ocurrences du verbe

xalepai/nw, un verbe dénominatif dérivé de l'adjectif xalepo/j. Dans la plupart des

ocurrences des poèmes homériques, xalepai/nw a des individus pour sujet et son sens

se partage entre 'être irrité' et 'être violent'. Cette duplicité de sens, renvoyant soit à un

état d'esprit soit à l'action effective, apparaît aussi en d'autres termes dans les poèmes

homériques. Elle exprime avant tout une association propre à l'anthropologie homérique

et à sa conception de l'action, significativement différente de l'expérience moderne des

langues européennes701. Notons aussi que xalepai/nw est employé autant en référence

aux hommes qu'en référence aux dieux. Cette double possibilité est l'expression d'un

récit où les dieux ne sont pas moins conduits par le qumo/j que les mortels. Le sens d'

'irritation' rapporte xalepai/nw aux récits de la colère d'Achille contre Agamemnon et,

dans l'Odyssée, à celui de la colère de Poséidon et du Soleil contre Ulysse.

Suivant les considérations du chapitre précédent, nous montrerons que la

proximité entre les emplois de xalepo/j et ceux de xalepai/nw apparaît quand on les

interprète selon l'expérience de l'imprévisible , tellement caractéristique de

l'anthropomorphisme divin grec. Mais si au chapitre précédent nous nous sommes

consacrés aux passages mettant en évidence la compréhension de l'action comme

l'achèvement d'un engagement de la parole, maintenant l'examen des occurrences de

xalepai/nw révèle un deuxième volet de l'action homérique: l'abandon à l'impétuosité

de l'ardeur et de la colère, aux conséquences imprévisibles de la détermination héroïque.

Cet aspect apparaît aussi dans au moins tois autres verbes du vocabulaire homérique:

a)fi/hmi, 'laisser aller', 'abandonner', qui quelquefois a pour complément me/noj ou

                                                            
701 Prenons quelques termes comme exemple: (a) dans l'Iliade et par une fois dans le Bouclier d'Héraclès
(162) la voix active de fobe/w a le sens de 'mettre en fuite' <put to fight>, tandis qu'à partir de l'Odyssée
le sens est 'terrifier', 'alarmer' <terrify, alarm>; dans la forme moyenne-passive le même verbe signifie
chez Homère 'être mis en fuite'  <to be put to flight> et ailleurs 'être saisi de peur', 'avoir peur' <to be
seized with fear, be affrighted> (GEL, ad loc.); (b) la même ambigüité revêt le terme a)/th, d'après
l'observation d'E. Havelock (The greek concept of justice, p. 351, n. 2): "Il donne un exemple manifeste et
opportun d'un vocabulaire qui peut avoir une double référence sous des conditions prélittéraires (en ce cas
subjective et objective)"; (c) le même auteur observe à propos de u( /brij (op. cit., p. 354, note 6):
"Comme d'autres vocabulaires prélittéraires il combine l'attitude subjective (ou psychique) et son
application objective dans un seul aspect (…); (d) mentionons finalement une observation de B. Snell à
propos de nou¤j (La découverte de l’esprit. La genèse de la pensée européenne chez les Grecs, p. 24):
"Compte tenu que chez Homère le théorique ne se sépare pas encore du pratique, no/oj est parfois 'plan',
parfois 'disposition' amicale ou perfide, de façon à se révéler déjà  chez Homère une prévalence de la
'représentation' qui resta caractéristique de la clarté de la pensée grecque. J. Warden, Phœnix, 23, 1929,
148, 1, montre que chez Homère chaque expression qui signifie 'courageux', 'courage', implique en même
temps 'fort', 'force', ou 'lâche', 'lâcheté', implique en même temps 'faible' et 'faiblesse', de façon à ne pas
mettre le 'psychique' en évidence."
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qumo/j; sans le préfixe, la forme moyenne i(/emai signifie 's'élancer', d'où désirer; ei)/kw,

'se reculer', d'où, par six fois dans les poèmes homériques, 'céder à son propre qumo/j' ou

'à sa propre u(/brij'702. Le nom o( /rmhma, 'élan', 'ardeur', dérivé de o(rma/w, 'lancer',

signifie les excès d'Hélène, son impétuosité excessive, qui a causée la guerre703.

La tension entre l'engagement et l'abandon, qui caractérise la perspective

homérique de l'action, a exercé une grande influence sur la littérature grecque des

époques archaïque et classique. Grâce à cette influence, la conception homérique de

l'action peut être mise en correspondance avec des conceptions formulées aux époques

postérieures. Un auteur épris de l'esprit grec comme Hugo von Hofmannsthal, par

exemple, évoque la tension entre l'engagement et l'abandon dans sa version du célèbre

dialogue entre Electre et Oreste:

Oreste:

Electre:

"Je veux le faire,
je veux le faire vite."
"Est bienheureux
celui à qui il est permis d’agir! L’acte est comme un lit
sur lequel l’âme se repose, comme un lit
de baume, sur lequel l’âme peut se reposer,
laquelle est une plaie, un incendie, un pus
et une flamme!"704

2.4.1 L'emploi de xalepai/nw attribué aux hommes

                                                            
702 Pour i(/emai, 's'élancer', au sens figuratif de 'se porter de désir vers', avec complément au génitif, voir
l’Iliade, XI, 168; XXIII, 371; et, suivi d'un infinitif: Iliade, VIII, 301: bale/ein de/ e( i(/eto qumo/j, "il
souhaitait ardemment en son cœur de l'atteindre" (DGF ad loc. pour les traductions et les exemples); pour
a)fi/hmi, voir en particulier le vers formulaire e)/gxeoj: e)/nqa d )e)/peit )a)fi/ei me/noj o)/brimoj  )/Arhj
(Iliade, XIII, 444 = XVI, 613 = XVII, 529). Dans son sens plus concret, le verbe a des 'projectiles' comme
complément (be/lea / be/lemna / dou/rata): Iliade, I, 51 et XV, 444; Odyssée, XXIV, 180. Pour ei)/kw
évoquons le passage où Nestor oblige Agamemnon à reconnaître sa faute: su£ de£ sw¤? meglh/tori qumw¤?
/ ei)/caj, a)/ndra fe/riston, o(£n a)qana/toi per e)/tisan, / h)ti/mhsaj, e(lw£n ga£r e)/xeij ge/raj
(Iliade, IX, 109-111); Fénix conclue l'histoire sur la colère de Méléagre: w(j o(£ me£n Ai)twloi¤sin
a)ph/mune kako£n h)¤mar / ei)/caj w(?¤ qumw¤? (Iliade, IX, 596-597); Apollon décrit le manque de pitié
d'Achille et le compare à un lion: le/wn w(£j a)/gria oi)¤den, / o(j t )e)pei£ a)£r mega/lh? te bi/h? kai£
a)gh/nori qumw¤? ei)/caj ei)¤s )e)pi£ mh¤la brotw¤n i(/na dai¤ta la/bh?sin. / w(£j  )Axileu£j e)/leon me£n
a)pw/lesen… (Iliade, XXIV, 41-43). Dans l'Odyssée voir le vers formulaire oi( d )u(/brei ei)/cantej,
e)pispo/menoi me/nei sfw¤? (XIV, 262; XVII, 431); w(j d )o(po/t ) )Iasi/wni eu)plo/kamoj Dhmh/thr, / w(¤?
qumw¤? ei)/caj, mi/gh? filo/thti kai£ eu)nh¤? (V, 125-126).
703 Par deux fois au chant II (noter l'emploi de i ( /emai): pri/n tina pa£r Trw/n a)lo/xw?
katakoimhqh¤nai / ti/sasqai  (Ele/nhj o(rmh/mata te stonaxa/j te   (Iliade, II, 356); ma/lista de£
i(/eto qumw¤? / ti/sasqai  (Ele/nhj o(rmh/mata te stonaxa/j te   (Iliade, II, 589).
704 Hofmannsthal (H. v.), Gesammelte Werke. Band V, 1924, Berlin, p. 172: "[Orestes:] Ich will’s tun, /
ich will es eilig tuen. [Elektra:] Der is selig, / der tuen darf! Die Tat ist wie ein Bette, / auf dem die Seele
ausruht, wie ein Bett / von Balsam, drauf die Seele ruhen kann, / die eine Wunde ist, ein Brand, ein Eiter /
und eine Flamme!"
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Par trois fois l'Iliade emploie l'expression o(/te tij pro/teroj xaleph/nh? pour

indiquer l'agression physique. Considérons d'abord les trois fois où la formule apparaît

dans un vers entièrement formulaire. La première fois, Hermès, déguisé, s'approche de

Priam, qui se dirigeait avec Idée au campement  des Achéens. Le dieu lui fait des

recommandations à propos des Achéens:

tw¤n ei)/ ti/j se i)/doito qoh£n dia£ nu/kta me/lainan
tossa/d )o)nei/at )a)/gonta, ti/j a)£n dh/ toi no/oj ei)/h;
ou/)t )au)to£j ne/oj e)ssi/, ge/rwn de/ toi ou(¤toj o)phdei¤,
a)/ndr )a)pamu/nasqai, o(/te tij pro/teroj xaleph/nh?.

[Hermès à Priam:]
"Si l'un deux t'aperçoit à travers la rapide nuit noire, porteur de tant de richesses,
quel plan imagineras-tu? Tu n'es pas jeune, et c'est un vieux qui t'accompagne:
comment donc repousser l'homme qui t'aura pris à parti le premier?"
(Iliade, XXIV, 366-369)

L’Iliade, XXIV, 369 sera répété dans l'Odyssée par Télémaque, qui venait d'arriver à

Ithaque du voyage qu’il avait entrepris pour s'enquérir sur son père. Après le repas en

commun, Eumée lui explique la situation à Ithaque et qui était l'hôte qu'il avait chez

lui705. Le jeune est consterné de ne pas pouvoir accepter la suggestion  d'accueillir l'hôte

dans le palais:

"Eu)¤mai, h)¤ ma/la tou¤to e)/poj qumalge£j e)/eipej:
pw¤j ga£r dh£ to£n cei¤non e)gw£n u(pode/comai oi)/kw?;
au)toj ne/oj ei)mi kai/ ou)/pw xersi£ pe/poiqa
a)ndr )a)pamu/nasqai, o(/te tij pro/teroj xaleph/nh?:"

[Télémaque à Eumée:]
"Eumée, ces mot que tu m'as dits m'ont meurtri l'âme.
Comment pourrais-je recevoir cet hôte en mon palais?
je suis jeune et ne puis me fier à mes mains
pour me défendre si quelqu'un m'agresse en premier lieu."
(Odyssée, XVI, 69-72)

Finalement, Iliade, XXIV, 369 = Odyssée, XVI, 72 sera répété par Télémaque dans

l'Odyssée, XXI, 133, lors de la compétition à l'arc proposée par Pénélope. Le jeune

prince avait essayé de tendre son arc sans succès par trois fois. La quatrième fois, il

                                                            
705 Odyssée, XVI, 1-68.
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s'arrête, en obéissance à Ulysse, qui lui fait signe de ne pas poursuivre l'essai. Devant

tous, théâtralement, Télémaque abandonne l'épreuve706.

Dans ces trois passages, a)/ndr )a)pamu/nasqai, o(/te tij pro/teroj xaleph/nh?

est clairement formulaire et indique la capacité de l'homme adulte à se défendre d'une

éventuelle attaque ennemie. Ces trois fois le vers est introduit par une considération sur

l'âge de celui dont on parle, de façon à expliquer pourquoi il n'a pas ladite capacité de se

défendre: dans l'Iliade, XXIV, 368 Priam est déjà trop vieux, dans l'Odyssée, XVI, 71 et

XXI, 132, Télémaque est encore trop jeune707. Le contexte de ces trois passages, la

répétition exacte d'un vers entier et la quasi-répétition de celui qui l'introduit (identique

par deux fois et légèrement modifié l'autre) suggèrent fortement la récurrence de ces

éléments dans la tradition orale homérique.

Ces observations nous indiquent que le verbe xalepai/nw est un terme qui

exprime l'esprit civilisateur du code héroïque. Les trois passages exaltent l'excellence

guerrière et condamnent l'agression gratuite, comme le fait Ménélas dans la prière qu'il

adresse à Zeus avant le duel avec Pâris:

[Ménélas à Zeus]:
"Sire Zeus! donne-moi de punir celui qui m'a, le premier, fait tort, le divin
Alexandre, et dompte-le sous mon bras. Ainsi chacun désormais, jusque chez
les hommes à naître, redoutera de faire tort à l'hôte qui lui a montré amitié."
(Iliade, III, 351-354)708

F. Vian a souligné cet important aspect de l'expérience de la guerre dans les poèmes

homériques, qui s'accorde avec l'activité d'Athéna et non plus avec celle d'Arès.

Certaines caractéristiques du culte de la déesse confirment ses observations:

"Dans le culte également, Athéna apparaît volontiers comme une sentinelle
avancée (Pro/maxoj, Proma/xorma) et elle possède des sanctuaires qui, placés
aux portes de la ville, font face à l'ennemi éventuel (sanctuaire d'Athéna Onca à
Thèbes). Pour illustrer les vertus proprement défensives de l'Athéna militaire, il
suffit de rappeler les titres d'Alalcoménéis et d'Aléa qu'elle porte à Alalcomènes
en Béotie et à Tégée, ainsi que toutes les légendes relatives au Palladion (à
l'origine, le Palladion n'est autre que le bouclier sacré destiné à éloigner
l'ennemi). (…) Il ressort de cette rapide présentation qu'Arès et Athéna
entretiennent des rapports très différents avec le domaine de la guerre. L'un
s'intéresse seulement à la bataille: il incarne l'activité guerrière conçue sous une
forme élémentaire et comme une fin en soi. L'Athéna homérique, au contraire,
représente un niveau de pensée plus évolué: son action, plus claire, tend vers un

                                                            
706 Nous citons ce passage plus bas, à la page 306.
707 Noter ou)/ pw dans l'Odyssée, XXI, 133.
708 Voir en particulier Iliade, III, 351: Zeu¤ a)/na, do£j ti/sasqai o(/j me pro/teroj ka/k )e)/orge, (…).
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but: la protection d'un prince ou d'un peuple. Cette protection ne se limite
d'ailleurs pas au champs de bataille: la déesse veille sur Ulysse tout au long de
ses pérégrinations."709

Le guerrier qui agit sous l'influence d'Athéna est autant un agresseur qu'un protecteur.

Dans les passages que nous avons cités, la fonction de la défense est indiquée par le

verbe a)pamu/nasqai, celle de l'attaque qui la justifie par xalepai/nw. Le mode

subjonctif de xaleph/nh? exprime l'éventualité de l'attaque, qui peut arriver, comme le

suggère le contexte, sans avoir été provoquée. D'une part, son avènement est

imprévisible, d'autre part, probable, parce qu'il s'agit d'un monde foncièrement hostile.

C’est pour cette raison que le poète emploie le subjonctif et non l'optatif. Nous pouvons

ainsi conclure que, dans les trois occurrences du vers formulaire a)ndr )a)pamu/nasqai,

o(/te tij pro/teroj xaleph/nh?, le verbe xalepai/nw indique l'action effective de

l'agression d'un éventuel et probable ennemi et non seulement l'état d'irritation ou la

provocation verbale710.

Considérons maintenant trois passages où le verbe xalepai/nw apparaît

directement inséré dans la trame de l'Iliade, quand Agamemnon, Phénix et Achille se

réfèrent à la querelle qui a écarté Achille des combats. Au chant II, Agamemnon se

plaint à Nestor de son terrible destin, peu après avoir été conseillé par l'ancien héros de

persévérer dans la guerre:

 )¤H ma£n au)¤t )a)gorh¤? nika¤?j, ge/ron, ui(¤aj  )Axaiw¤n:
ai)£ ga£r, Zeu¤ te pa/ter kai£  )Aqhnai/h kai£  )/Apollon,
toiou¤toi de/ka moi sumfra/dmonej ei)¤en  )Axaiw¤n:
tw¤ ke ta/x )h)mu/seie po/lij Pria/moio a)/naktoj
xersi£n u(f )h(mete/rh?si a(lou¤sa/ te perqome/nh te:
a)lla/ moi ai)gi/oxoj Kroni/dhj Zeu£j a)/lge )e)/dwken,
o(/j me met )a)prh/ktouj e)/ridaj kai£ nei/kea ba/llei.
kai£ ga£r e)gw£n  )Axileu/j te maxhsa/meq )ei(/neka kou/rhj

                                                            
709 Vian (F.), “La fonction guerrière dans la mythologie grecque”, p. 57-58 et 65-66. L'influence d'Athéna
sur les guerriers en général se fait aussi remarquer dans l'activité des principaux héros: "La nouvelle
conception de la guerre que représente Athéna détermine le comportement de la plupart des guerrriers de
l'Iliade. Bien plus, il semble qu'Homère ait voulu que les deux principaux champions des Grecs incarnent
les différents modes d'action que nous avons distingués chez la déesse. Ajax intervient essentiellement
dans la défensive. (…) Son symbole est le fameux bouclier couvert de sept peaux de bœufs et haut
comme une tour. Le symbole d'Achille est, au contraire, la formidable pique du Pélion, héritée de Pélée.
C'est donc l'offensive qui caractérise Achille: le héros entreprend de nombreux raids en Troade et dans les
îles, avant que ne commence l'Iliade" (p. 65).
710 Comme nous avons remarqué plus haut, il n'est pas rare que les traducteurs d'Homère oscillent entre
l'offense et l'agression effective pour traduire xalepai/nw. Considérons par exemple S. Butler (Chicago,
1952), qui traduit xalepai/nw dans l'Iliade, II, 378 par (angl.) 'offend' ('offense'), dans l'Iliade, XIX,
182 par 'he was wrong' ('il avait tort'), tandis que dans l'Iliade, XXIV, 368 et dans l'Odyssée, XVI, 172 on
trouve 'attack' ('ataque'). Nous croyons toutefois que dans les occurrences de l'hémistique o(/te tij
pro/teroj xaleph/nh? la traduction par des verbes tels qu' 'agresser' ou 'attaquer' est la seule possible.
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a)ntibi/oij e)pe/essin, e)gw/ d )h)¤rxon xalepai/nwn.
ei) de£ po/t )e)/j ge mi/an bouleu/somen, ou)ke/t )e)/peita
Trwsi£n a)na/blhsij kakou¤ e)/ssetai, ou)d )h)baio/n.

[Agamemnon à Nestor:]
"Une fois de plus, vieillard, tu l'emportes à l'assemblée sur tous les fils des
Achéens. Ah! Zeus Père! Athéné! Apollon! si j'avais seulement dix conseillers
pareils parmi les Achéens! Elle ploirait vite le front, la ville de sire Priam, prise
et détruite par nos bras. Mais le fils de Cronos, Zeus qui porte l'égide, ne m'a
octroyé que souffrances. Il me lance dans des disputes et dans des querelles
vaines. Achille et moi, pour une fille, nous avons fait assaut de brutales
répliques – n'ai-je pas été moi-même le premier à m'emporter? Que seulement
nous arrivons un jour à n'avoir qu'une volonté, et la ruine de Troie alors ne
souffrira plus le moindre délai."
(Iliade, II, 370-380)

Agamemnon se réfère autant à son irritation qu'aux paroles qu'il a adressées à Achille

après leur querelle711. Le rapport entre xalepai/nw et l'expression adverbiale

a)ntibi/oij e)pe/essi(n) (378), établi dans ce passage, renvoie directement à l'expression

xalepoi¤sin e)pe/essi(n) que nous commenterons plus bas: la colère s'exprime par des

paroles violentes qui blessent l'honneur de celui à qui elles sont adressées. Ici

xalepai/nw peut être compris en même temps comme l'irritation d'Agamemnon et

comme l'affront effectif à Achille (que maintenant Agamemnon admet avoir

commencé).

Xalepai /nw  apparaît une deuxième fois à propos de la querelle entre

Agamemnon et Achille lorsque Phénix dit à celui-ci, après lui avoir expliqué l'action

des Prières:

)All ), )Axileu¤, po/re kai£ su£ Dio£j kou/rh?sin e(/pesqai
timh/n, h(/ t )a)/llwn per e)pigna/mptei no/on e)sqlw¤n:
ei) me£n ga£r mh£ dw¤ra fe/roi, ta£ d )o)/pisq )o)noma/zoi
)Atrei+/dhj, a)ll )aie£n e)pizafelw¤j xalepai/noi,
ou)k a)£n e)/gwge/ se mh¤nin a)porri/yanta keloi/mhn
 )Argei/oisin a)mune/menai xate/ousi/ per e)/mphj:
nu¤n d )a(/ma t )au)ti/ka polla£ didoi¤, ta£ d )o)/pisqen u(pe/sth,
a)/ndraj de£ li/ssesqai e)piproe/hken a)ri/stouj
krina/menoj kata£ lao£n  )Axaiiko/n, oi(/ te soi£ au)tw¤?
fi/ltatoi  )Argei/wn: tw¤n mh£ su/ ge mu¤qon e)le/gch?j
mhde£ po/daj: pri£n d )ou)/ ti nemesshto£n kexolw¤sqai.

[Phénix à Achille:]
"Allons! Achille, à ton tour accorde aux filles de Zeus l'hommage qui les doit
suivre et qui sait faire plier le vouloir d'autres héros. Si le fils d'Atrée ne
t'apportait pas de présents, s'il ne t'en assurait pas d'autres pour plus tard, s'il
s'obstinait dans sa colère, ce n'est certes pas moi qui te conseillerait d'aller,

                                                            
711 Iliade, I, 173-187.
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jetant là ta colère, prêter secours aux Argiens, quelle que pût être leur détresse.
Mais, en fait, il t'offre beaucoup dès ce jour, il te promet pour plus tard
davantage; il t'envoie, pour t'implorer, les plus braves guerriers de l'armée
achéenne; il fait choix des héros qui te sont les plus chers parmi les Argiens: ne
rends pas vains leurs propos, leur démarche. Jusqu'à ce jour nul ne t'eût fait
grief de garder ton courroux."
(Iliade, IX, 512-523)

Si Phénix se méfiait de l'obstination de la colère d'Agamemnon  - ei) me£n ga£r... ai)e£n

e)pizafelw¤j xalepai/noi – il déconseillerait à Achille de retourner au combat. En

employant le même verbe, le regard impartial et lucide de Phénix attribue à

Agamemnon l'irritation violente que l'Atride avait lui-même reconnue au livre II.

Les deux emplois de xalepai/nw que nous venons de rappeler doivent être

rapprochés d'un troisième emploi, celui des célèbres paroles d'Achille à sa mère au

chant XVIII. Après Agamemnon, c'est maintenant au fils de Pélée de regretter leur

dispute:

Au)ti/ka teqnai/hn, e)pei£ ou)k a)/r ) e)/mellon e(tai/rw?
kteinome/nw? e)pamu=nai o( me£n ma/la thlo/qi pa/trhj
e)/fqit ), e)mei=o de£ dh=sen a)rh=j a)lkth=ra gene/sqai.
Nu=n d ¡ e)pei£ ou) ne/omai ge fi/lhn e)j patri/da gai=an,
ou)de/ ti Patro/klw? geno/mhn fa/oj ou)d ) e(ta/roisi
toi=j a)/lloij, oi( dh£ pole/ej da/men  (/Ektori di/w?,
a)ll ) h(=mai para£ nhusi£n e(tw/sion a)/xqoj a)rou/rhj,
toi=oj e)w£n oi(=oj ou)/ tij  )Axaiw=n xalkoxitw/nwn
e)n pole/mw?: a)gorh? de/ t ) a)mei/none/j ei)si kai£ a)/lloi.
 (Wj e)/rij e)/k te qew=n e)k t ) a)nqrw/pwn a)po/loito,
kai£ xo/loj, o(/j t )e)fe/hke polu/frona/ per xaleph¤nai,
o(/j te polu£ gluki/wn me/litoj kataleibome/noio
a)ndrw¤n e)n sth/qessin a)e/cetai h)u/te kapno/j:
w(j e)me£ nu¤n e)xo/lwsen a)/nac a)ndrw¤n  )Agame/mnwn.
a)lla£ ta£ me£n protetu/xqai e)a/somen a)xnu/menoi/ per,
qumo£n e)ni£ sth/qessi fi/lon dama/ssantej a)na/gkh?:
nu¤n d )ei)¤m ), o)/fra fi/lhj kefalh¤j o)leth¤ra kixei/w,
(/Ektora: kh¤ra d )e)gw£ to/te de/comai, o(ppo/te ken dh£
Zeu£j e)qe/lh? tele/sai h)d )a)qa/natoi qeoi£ a)/lloi.
ou)de£ ga£r ou)de£ bi/h  (Hraklh¤oj fu/ge kh¤ra,
o(/j per fi/ltatoj e)/ske Dii£ Kroni/wni a)/nakti:
a)lla/ e( Moi¤ra da/masse kai£ a)rgale/oj xo/loj  (/Hrhj.
w(£j kai£ e)gw/n, ei) dh/ moi o(moi/h moi¤ra te/tuktai,
kei/som )e)pei/ ke qa/nw: nu¤n de£ kle/oj e)sqlo£n a)roi/mhn,
kai/ tina Trwia/dwn kai£ Dardani/dwn baquko/lpwn
a)mfote/rh?si xersi£ pareia/wn a(pala/wn
da/kru )o)morcame/nhn a)dino£n stonaxh¤sai e)fei/hn,
gnoi/hn d )w(j dh£ dhro£n e)gw£ pole/moio pe/paumai:
mhde£ m )e)/ruke ma/xhj file/ousa/ per: ou)de/ me pei/seij.

[Achille à Thétis:]
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"Que je meure donc tout de suite, puisque je vois qu'il était dit que je ne
pourrais porter aide à mon ami devant la mort! Il a péri loin de sa terre, et il ne
m'a pas trouvé là pour le préserver du malheur. Aujourd'hui donc – car il est
clair que je ne reverrai pas les rives de ma patrie, pas plus que je n'ai su être la
lumière du salut ni pour Patrocle ni pour aucun de ceux des miens qui, par
centaines, sont tombés sous les coups du divin Hector, tandis que je restais
ainsi, inactif, près des nefs, vain fardeau de la terre, moi, qu'aucun Achéen à la
cotte de bronze n'égale à la bataille, s'il en est de meilleurs au Conseil. Ah! qu'il
périsse donc, chez les dieux comme chez les hommes, cet esprit de querelle, ce
courroux, qui induit l'homme en fureur, pour raisonnable qu'il puisse être, et qui
semble plus doux que le miel sur la langue, quand, dans une poitrine humaine, il
monte comme une fumée! et c'est de la sorte qu'ici j'ai été mis en courroux par
le protecteur de son peuple, Agamemnon. Mais laissons le passé être le passé,
quoi qu'il nous en coûte, et maîtrisons, puisqu'il nous le faut, notre cœur en
notre poitrine. Aujourd'hui donc, j'irai, je rejoindrai celui qui a détruit la tête que
j'aimais, Hector; puis la mort, je la recevrai le jour où Zeus et les autres dieux
immortels voudront bien me la donner. Le puissant Héraclès lui-même n'a pas
échappé à la mort; il était cher entre tous cependant à sire Zeus, fils de Cronos;
mais le destin l'a vaincu, et le courroux cruel d'Héra. Eh bien donc! si même
destin m'est fixé, on me verra gisant sur le sol, à mon tour, quand la mort m'aura
atteint. Mais aujourd'hui j'entends conquérir une noble gloire, et que, grace à
moi, plus d'une Troyenne et d'une Dardanide à ceinture profonde, essuyant à
deux mains les larmes coulant sur ses tendres joues, commence de longs
sanglots, et qu'alors toutes comprennent qu'elle a assez longtemps duré, mon
absence de la bataille. Ne cherche pas, quelle que soit ta tendresse, à me tenir
loin du combat; aussi bien ne t'écouterai-je pas."
(Iliade, XVIII, 97-126)

L'importante élocution d'Achille, puissante et émotionnelle comme peu d'autres dans le

poème, annonce un changement drastique dans son comportement, dont l'impact est

augmenté par l'expectative créée depuis le début du récit. La terrible douleur de la mort

de Patrocle ramènera Achille au combat712. Le héros voit la dispute (e)/rij) et la colère

(xo/loj) comme des sources permanentes de maux, et non seulement la colère des

hommes, mais aussi la pénible colère des dieux (a)rgale/oj xo/loj, 119). Employé

pour traduire et le sentiment de la colère et l'action qui s'ensuit (108), xalepai/nw est

ainsi rapporté au sujet central du poème. Par les graves considérations de ses deux

principaux héros, l'Iliade montre que, chez les hommes, accepter la colère signifie

accepter un destin qui dépasse leur volonté. Observons comment les constructions et les

termes employés par Achille accentuent l'irrévocabilité du destin:

(i) e)pei/ (98 et 101) et nu¤n (101, 111 et 112) soulignent le passage du temps et la
détermination du présent par le passé;

                                                            
712 Dans son édition, ad loc., M. Willcock remarque la syntaxe intentionnellement confuse du passage (en
particulier 101 ss.) et conclue: "Cette élocution puissante et émotionnelle peut être nivelée avec celles
d'Achille dans la querelle avec Agamemnon au livre I, et avec sa réponse à Ulysse dans l'Ambassade, IX,
308-3429".
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(ii) teu/xw et proteu/xw au parfait de l'indicatif, voix passive, indiquent ce qui est déjà
déterminé et ne peut plus être altéré par la volonté humaine: protetu/xqai (112),
te/tuktai (120);
(iii) dama/w indique la domination nécessaire de ce qui est plus fort: da/men (103),
dama/santej (113), e)da/masse (119);
(iv) moi¤ra (119 et 120) et a)na/gkh (113) rappellent l'action du destin dans la vie des
hommes et dans celle des dieux;
(v) au vers 108, la colère est montrée dans son pouvoir d'emporter même celui qui est
ingénieux: xo/loj, o(/j t )e)fe/hke polu/frona/ per xaleph¤nai. Son existence parmi
les hommes ne dépend point de l'habileté de chacun à dépasser les obstacles, voire à sa
survie et à celle des siens713.

Deux importantes caractéristiques rapprochent les mots d'Agamemnon du chant

II, cités plus haut, de ceux qu’Achille prononce: en premier lieu, lorsque les deux héros

considèrent leur dispute, ils affirment le pouvoir d'une instance divine sur leurs vies

respectives, soit-il attribué à Zeus (II, 375) ou au destin (XVIII, 119-120); en deuxième

lieu, ils regrettent l'inutilité de leurs propres actions, qui ressort de la disproportion entre

la raison de la querelle – expérimentée rétrospectivement comme ayant peu

d'importance – et ses effets dévastateurs pour les Achéens. Pour Agamemnon, les

querelles entre les hommes sont vaines (a)prh/ktouj e)/ridaj, II, 376), idée qu'il

renforce en se référant d'un ton péjoratif à la jeune fille pour laquelle ils se sont

disputés; Achille caractérisera à son tour son éloignement de l'action par un ton

mélancolique: e)tw/sion a)/xqoj a)rou/rhj, vain fardeau de la terre (104)714. Avec les

adjectifs a)/prhktoj et e)tw/sioj les deux héros marquent l'inutilité de l'irritation, un

aspect pourtant déterminant de la vie des hommes.

                                                            
713 GEL indique 'ingenious', 'inventive' comme traduction pour polu/frwn. Certains traducteurs attribuent
néanmoins au terme, dans ce passage, un sens qui nous paraîtrait excessivement psychologisant ou
moralisant. C'est par exemple le cas de S. Butler (Chicago, 1952), qui donne righteous man. P. Mazon
traduit "pour raisonnable qu'il puisse être". À notre avis, dans XVIII, 108 Achille n'oppose pas l'irritation
au tempérament de celui qu n'a pas l'habitude de se mettre en colère, ce qui serait l'interprétation
psychologisante, ni à la bonne conduite de celui qui agit selon les valeurs traditionnelles, ce qui
constituerait le regard moralisant. Le héros veut surtout indiquer que bien que l'irritation surgisse avec les
obstacles s'opposant à l'action humaine, il n'y a pas d'habileté capable de l'éviter entièrement. Nous
croyons, pour cette raison, qu' E. Havelock et Meunier ont mieux compris le passage, le premier ayant
traduit pro/frwn par l'anglais 'prudent' (The greek concept of justice. From its shadow in Homer to its
substance in Plato, p. 126), le deuxième, par 'l'homme le plus sensé' (dans sa traduction de l'Iliade, Paris,
1972). Les deux auteurs ont ainsi reconnu l'habileté pratique tellement caractéristique de la pensée
grecque ancienne.
714 Comme M. Willcock le remarque dans son édition du poème (note ad loc.), un certain mépris est
exprimé par la position de l'expression ei(/neka kou/rhj à la fin du vers, dans l'élocution d'Agamemnon
(II, 377) ainsi que dans celle d'Achille (I, 298). En ce qui concerne e)tw/sion a)/xqoj a)rou/rhj, le
choix d' a)rou/rh pour désigner le sol est particulièrement significatif: un nom dérivé du verbe a)ro/w,
'labourer', et qui signifie à proprement parler 'terre labourée ou labourable' (DGF). Dans l'Iliade ce terme
apparaît opposé à futalih/, 'plant d'arbres ou de vignes (p. opp. à un champ labouré), verger ou
vignoble' (DGF). Voir Assunção (T. R.), "Le mythe iliadique de Bellérophon", Gaia, 1-2, 1997, p. 41-66,
en particulier p. 49-50 (à propos d'Iliade, VI, 195 et XII, 313-314).
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L'Iliade raconte une guerre monumentale déclenchée par le rapt d'une seule

femme, Hélène, et affectée par la dispute autour d'une deuxième, Briséïs. Agamemnon

et Achille, se disant inutiles pour s'être livrés à la colère, font une évaluation de leurs

pertes respectives, qui renvoie au symbolisme profondément enraciné dans la religion

grecque associant l'érotisme au labeur: par la virulence de ses manifestations et

l'arbitraire de ses raisons, la colère ne pourrait qu'être attribuée aux dieux 715.

Il nous reste encore à comprendre la comparaison de la colère à la fumée.

L'expansion de celle-ci (a)e/cetai, 109) traduit le processus irrationnel de la première: la

colère se nourrit de son propre devenir. Les poèmes homériques, qui ont dans la yuxh/

la notion d'un souffle de vitalité, comprennent le changement abrupte des émotions

comme un déplacement de l'air dans le corps716. D'autres expressions homériques

évoquent cette compréhension. Par exemple, quand Phénix, peu après le passage cité

plus haut, s'exprime pareillement à Achille pour raconter l'épisode de la colère de

Méléagre:

a)ll )o(/te dh£ Mele/agron e)/du xo/loj, o(/j te kai£ a)/llwn
oi)da/nei e)n sth/qessi no/on pu/ka per froneo/ntwn,

[Phénix à Achille:] "(…)
Mais le jour où la colère pénétra Méléagre, la colère qui gonfle le cœur dans la
poitrine des plus sages (…)"
(Iliade, IX, 553-554)

Un peu plus loin Ulysse ne parlera plus de la colère d'Achille en la comparant à une

vapeur ou une fumée, il la verra comme un feu:

kei¤no/j g )ou)k e)qe/lei sbe/ssai xo/lon (…)

"(…) non, il ne veut pas éteindre son courroux (…)
(Iliade, IX, 678)

Et quand, à la fin de sa visite, une scène de noli me tangere montre le fantôme de

Patrocle quittant Achille, le poète dit que

                                                            
715 Eliade (M.), Traité d’histoire des religions, p. 222-226, spécialement p. 224: “Il faut rappeler
également la liaison très étroite qu’il y a entre femme et érotisme d’un côté, labourage et fertilité de la
terre de l’autre.”
716 Onians (R.B.), Les origines de la pensée européenne, p. 230-244, “La force”; en particulier p. 239: “La
variété des preuves suggère que la yuxh/ n’était pas seulement la ‘vie’, mais la force de vie qui soutient
le corps, lui donnant tonus vital et mouvement.” Et à la p. 241: “Dans le schéma grec ancien, la yuxh/
semble être l’esprit qui informe le fluide, le laissant sous forme vaporeuse. La ‘vapeur’ de la transpiration
(cf. diapinein, atmizein, etc.) dans un effort intense pouvait avoir corroboré cette idée.”
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(…) yuxh£ de£ kata£ xqono£j h)u/te kapno£j
w)/?xeto tetrigui¤a.

" (…) l'âme, comme une vapeur, est partie sous terre, dans un petit cri."
(Iliade, XXIII, 100)717

La liste des expressions homériques qui comparent le psychisme ardent des héros à la

vapeur, au feu ou à la fumée qui s'en dégage inclue encore certaines occurrences des

verbes a)e/cw, a)i+/sqw, fusia/w et a)sqmai/nw718. L'expansion à laquelle on compare le

processus de la colère dans ces passages renvoie au plaisir de l'abandon à l'acte que,

dans les vers cités au début de ce chapitre, Hugo von Hofmannsthal décrit comme "un

lit sur lequel l’âme se repose". D'autre part, P. Rousseau a montré que dans l'Iliade le

feu peut parfois être compris comme une anticipation de l'incendie qui consommera

Troie719.

Les occurrences de xalepai/nw dans les paroles d'Agamemnon, de Phénix et

d'Achille sont les seules où le verbe indique la colère dans un événement réel de l'Iliade

et pas seulement comme une possibilité mentionnée par un personnage. Xalepai/nw

exprime ici l'événement le plus décisif du poème. Son emploi est précis. La dernière des

trois occurrences, celle des paroles d'Achille, est un témoignage vigoureux de l'action

implacable des émotions, dans lequel le héros révèle l'aboutissement de son pénible

apprentissage. Pour donner un sens à ce monde plein d'arbitraire, il n'y a que la gloire,

placée à l'horizon des actions héroïques, tout particulièrement de celles du meilleur

guerrier: "Mais aujourd'hui j'entends conquérir une noble gloire (…)" 720.

Un quatrième emploi personnel de xalepai/nw est encore attribué à la querelle

entre Agamemnon et Achille. Après avoir conseillé à Achille de réfréner son ardeur

                                                            
717 Le passage est cité par West (M. L.), The east side of Helicon. West asiatic elements in Greek poetry
and myth, p. 151, note 211.
718 Le même verbe a)e/cw employé par Achille, dans l’Iliade, XVIII, 109, à propos de la colère a le
qumo/j pour sujet dans l’Odyssée, II, 315, quand Télémaque affirme que "son cœur ardent augmente",
c'est-à-dire, dans la traduction de P. Jaccottet, que "son âme a mûri": a)e/cetai e)/ndoqi qumo/j. Le
même verbe agit sur le qumo/j dans l’Iliade, XVII, 226 et sur le me/noj dans l’Iliade, VI, 261. La
caractérisation de la volubilité des émotions comme un mouvement d'air dans le corps peut être
rapprochée  des deux fois où  le poète emploie le verbe a)i+ /sqw pour décrire la mort comme une
expiration: Iliade, XVI, 468 et XX, 403. Avec les nombreuses occurrences du terme yuxh/ dans le
contexte de la vie qui abandonne le corps du mourant, ces deux passages soulignent le rapport des
émotions en général et de l'ardeur en particulier avec la vitalité.
719 Rousseau (P.) "L'intrigue de Zeus", p. 130-131. L'auteur parle de 'refiguration' et d' 'économie
métonymique' du texte.
720 Iliade, XVIII, 121.
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guerrière et d’attendre le repos des soldats, Ulysse fait une recommandation à

Agamemnon:

) Atrei/+dh, su£ d )e)/peita dikaio/teroj kai£ e)p )a)/llw?
e)/sseai: ou) me£n ga/r ti nemesshto£n basilh¤a
a)/ndr )a)pare/ssasqai, o(/te tij pro/teroj xaleph/nh?.

[Achille à Agamemnon:] "(…)
Pour toi, fils d'Atrée, désormais sache être plus juste, même à l'égard de tout
autre qu'Achille. Jamais personne ne trouvera mauvais, de la part d'un roi, qu'il
offre des satisfactions à l'homme contre qui il s'est, le premier, emporté."
(Iliade, XIX, 180-182)

Dans ce passage nous avons la combinaison de l'emploi formulaire de xalepai/nw de

l'Iliade, XXIV, 369, l'Odyssée, XVI, 72 et XXI, 133 avec ceux de la querelle entre

Achille et Agamemnon de l'Iliade, II, 378, IX, 515 et XVIII, 107: la formule o(/te tij

pro/teroj xaleph/nh? apparaît une quatrième fois dans l'Iliade, XIX, 182, mais au lieu

de l' a)/ndr )a)pamu/nasqai, 'pour [me] défendre contre un homme', du vers traditionnel,

nous avons a)/ndr )a)pare/ssasqai, 'pour se réconcilier auprès d'un homme'. Cette

adaptation de l'expression traditionnelle dans le contexte de la querelle entre

Agamemnon et Achille donne au verbe xalepai/nw une dimension de responsabilité

qu'il n'avait certainement pas dans l'usage traditionnel, où il décrivait tout simplement

une attaque éventuelle. Outre cette modification, le contexte donne un nouveau sens à

tij  dans o(/te tij pro/teroj xaleph/nh?: le pronom renvoie maintenant au sujet du

verbe de la proposition principale (ici: a)pare/ssasqai), tandis que dans le vers

formulaire il se référait à un agresseur indéterminé et éventuel. Selon la réflexion qui

sera exposée peu après par Phénix, dans l'allégorie des Prières, l'imprévisible qui peut

caractériser le comportement d'un roi à son propre regard doit être maîtrisé par un geste

de réconciliation: la même volonté royale agit en deux moments différents.

Le renversement de l'usage traditionnel effectué par les deux modifications de la

formule, que nous avons montrées, permet au poète de révéler le problème de la

violence sous-jacente à l'exercice du pouvoir royal, un thème majeur des deux poèmes

homériques, qui est aussi évoqué par les emplois de xalepo/j dans l'Odyssée, II, 232 et

V, 10. Mais si l'adjectif xalepo/j a toujours un sens de réprobation morale quand il

qualifie les individus dans l'Odyssée, le verbe xalepai/nw caractérise une agression

brusque à laquelle seulement le héros le plus accompli peut faire face. L'Iliade raconte
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comment la mh¤nij d'Achille, le guerrier le plus rapide. naît du comportement

inacceptable d'Agamemnon.

Prenons maintenant en considération les autres emplois de xalepai/nw dans

l'Odyssée. Dans II, 188-193 Eurymaque reproche à l'ancien Halythersès d'avoir

interprété le vol des aigles envoyés par Zeus comme un signe du retour et de la

vengeance d'Ulysse, ce que l'ancien lui-même avait déjà annoncé721:

a))ll )e)/k toi e)re/w: to£ de£ kai£ tetelesme/non e)/stai:
ai)/ ke new/teron a)/ndra palaia/ te polla/ te ei)dw/j
parfa/menoj e)pe/essin e)potru/nh?j xalepai/nein,
au)tw¤? me/n oi( prw¤ton a)nihre/steron e)/stai,
prh¤cai d )e)/mphj ou)/ ti dunh/setai ei(/neka tw¤nde:
soi£ de£, ge/ron, qwh£n e)piqh/somen h(£n k )e)ni£ qumw¤?
ti/nwn a)sxa/llh?j: xalepo/n de/ toi e)/ssetai a)/lgoj.

[Eurymaque:] "(…)
Mais écoute ceci, et je ne parle pas en l'air:
si jamais toi, qui as de l'expérience, par mensonges,
tu incitais ce jouvenceau à se mettre en colère,
c'est à lui le premier que ton attitude nuirait!
[Il ne pourra toutefois rien faire à cause de ces paroles.]
Pour toi, vieillard, le châtiment ne sera pas de ceux
qu'on subit avec joie; et ta douleur sera perfide!"
(Odyssée, II, 188-193)722

De même que les paroles d'Agamemnon, de Phénix et d'Achille, que nous avons citées

plus haut, les paroles d'Eurymaque condamnent la colère: en plus d'être inutile, elle est

pernicieuse pour celui dont elle s'empare. Mais ici, le point de vue d'Eurymaque

s'oppose à celui d'Agamemnon et d'Achille, car il ne s'agit plus d'un examen de

conscience, d'un témoignage à la première personne, d'une révision de ses propres actes,

mais d'une menace provenant de la source même du danger. Ses paroles sont le dernier

avertissement avant l'agression. Par le subjonctif dans e)potru/nh?j xalepai/nein le

verbe xalepai/nw continue à signifier l'agression éventuelle, la violence soudaine. Le

prétendant au comportement abusif ne sait parler que du point de vue du plus fort,

regardant l'hostilité comme sa prérogative exclusive.

                                                            
721 Odyssée, II, 146-160, pour le vol des aigles, et II, 171 pour l'avertissement d'Halythersès.
722 Nous ajoutons en crochets à la traduction de P. Jaccottet, légèrement modifiée, celle d' Odyssée, II,
191, inexistante dans nombre de manuscrits et aussi ignorée des scholia. Certains commentateurs la
considèrent comme une interpolation basée sur Iliade, I, 562, déjà citée dans ce travail (W. B. Stanford,
dans son édition, ad loc.; The Odyssey: a commentary I, ad loc.). Remarquons, pour notre part, que même
si elle a été ajouté plus tard, elle explicite l'inutilité de l'irritation que nous reconnaissons comme une
perspective caractéristique des poèmes homériques.
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À la colère qui accompagne la punition du jeune Télémaque (ti/nwn a)sxa/lh?j)

s'ensuit une douleur perfide, qualifiée ainsi parce que causée, selon cet avertissement,

par Télémaque lui-même: xalepo£j (…) a)/lgoj (193). Mais l'avidité d'Eurymaque

l'empêchait de voir que l'ardeur renda Télémaque plus puissant, puisque l'ardeur est

aussi une force723.

Après s’être plaint à Eumée de la précarité de sa condition à Ithaque, Télémaque

s'excusera directement auprès du mendiant sous l’apparence duquel se déguisait Ulysse:

"toiga£r e)gw/ toi cei¤ne ma/l )a)treke/wj a)groreu/sw.
ou)/te ti/ moi pa¤j dh¤moj a)pexqo/menoj xalepai/nei,
ou)/te kasignh/toij e)pime/mfomai, oi¤(si/ per a)nh/r
marname/noisi pe/poiqe, kai/ ei) me/ga nei¤koj o)/rhtai.
w(¤de ga£r h(mete/rhn geneh£n mou/nwse Kroni/wn:
mou¤non Lae/rthn  )Arkei/sioj ui(o£n e)/tikte,
mou¤non d )au)¤t ) )Odush¤a path£r te/ken: au)ta£r  )Odusseu£j
mou¤non e)/m )e)n mega/roisi tekw£n li/pen ou)d )a)po/nhto.
tw¤? nu¤n dusmene/ej ma/la muri/oi ei)/s )e)ni£ oi)/kw?.

[Télémaque au 'mendiant' (Ulysse):]
"Oui! je vais, étranger, te répondre en toute franchise.
Ce n'est pas tout le peuple qui m'en veut et m'agresse,
ni je n'ai à me plaindre de ces frères sur lesquels
on doit pouvoir compter, même en un grand péril.
Zeus n'a jamais donné qu'un fils aux hommes de ma race:
Arcisos ainsi n'eut qu'un seul fils, Laërte;
et celui-ci n'eut que le seul Ulysse; puis Ulysse
ne laissa au palais que moi seul, sans en profiter…
Maintenant, des milliers de malveillants sont au palais!"
(Odyssée, XVI, 113-121)724

Cette fois aussi xalepai/nw indique l'agression éventuelle évoquée par Télémaque

seulement comme une possibilité. Il emploie le terme pour isoler le phénomère de la

colère-agression dans son existence funeste mais tout de même autonome parmi les

hommes: la violence peut surgir dans un groupe sans avoir été provoquée. C'est ce

qu'exemplifient les prétendants "qui possèdent une violence folle"725.

                                                            
723 Comme l'a remarqué Platon quelques siècles plus tard dans la République II, 375a:  )Andrei¤oj de£
ei)¤nai a)¤ra e)qelh/sei o( mh£ qumoeidh£j ei)/te i(/ppoj ei)/te ku/wn h)£ a)/llo o(tiou¤n zw?/wn; h)£ ou)k
e)nneno/hkaj w(j a)/maxon te kai£ a)ni/khton qumo/j ou(¤ paro/ntoj yuxh£ pa¤sa pro£j pa/nta
a)/foboj te e)sti kai£ a)h/tthtoj;
724 Nous acceptons l'édition de H. van Thiel (Hildesheim, 1991), qui mantient Odyssée, XVI, 121.
725 Odyssée, XVI, 86 (Télémaque à Eumée): li/hn ga£r a)ta/sqalon u(/brin e)/xousi. Nous n'avons pas
gardé ici la traduction de P. Jaccottet, qui mérite pourtant d'être citée: "car leur violence est folie
criminelle".
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Les souffrances du 'mendiant' Ulysse dans son propre palais inclueront encore la

lutte avec un mendiant rival, Iros726. Le poète ne nous laisse pas oublier que ces

expériences douloureuses servent à la stratégie d'Athéna de pousser jusqu'au bout

l'indignation du héros727. Contrarié par les paroles hautaines d'Ulysse, Eurymaque jette

l'escabelle sur lui, ce qui menera Télémaque à condamner le comportement de tous les

prétendants728. Touché par ces paroles, Amphinomos exhortera les prétendants à ne plus

affronter Télémaque:

" w)¤ fi/loi, ou)k a)£n dh/ tij e)pi£ r(hqe/nti dikai/w?
a)ntibi/oij e)pe/essi kaqapto/menoj xalepai/noi:
mh/te ti to£n cei¤non stufeli/zete mh/te tin )a)/llon
dmw/wn, oi( kata£ dw/mat ) )Odussh¤oj qei/oio."

[Amphinomos aux: prétendants:]
"Amis, nul n'a le droit, sur ces justes paroles,
de l'agresser avec des paroles adverses.
Ne molestez ni cet étranger ni personne
parmi les serviteurs attachés au palais d'Ulysse!"
(Odyssée, XVIII, 414-417)

L'emportement caractérise le comportement déraisonnable des prétendants. Les 'paroles

adverses' dont parle Amphinomos sont l'agression habituelle de ces faux guerriers qui

ne distinguent pas entre l'ardeur du combat et l'affront gratuit. Jusqu'à ce que le

mendiant se révèle être Ulysse, les prétendants agiront comme s'ils n'avaient pas

d'adversaire.

Plus loin, au chant XIX, c'est la servante Mélantho qui insultera le 'mendiant'.

Ulysse lui évoquera le renversement de sa propre vie, comme exemple de l'instabilité du

destin: à la prospérité de son enfance s'est ensuivie la pénurie, raison de la mendicité du

présent729.

"a)lla£ Zeu£j a)la/paze Kroni/wn: h)/qele ga/r pou:
tw?£ nu¤n mh/ pote kai£ su/, gu/nai, a)po£ pa¤san o)le/ssh?j
a)glai/+hn, th¤? nu¤n ge meta£ dmw?h?¤ssi ke/kassai,
h)/n pwj toi de/spoina kotessame/nh xaleph/nh?
h)¤  )Odusseu£j e)/lqh?. e)/ti ga£r kai£ e)lpi/doj ai)¤sa."

[Ulysse à Mélantho:] "(…)
Mais Zeus m'a dépouillé! il le voulait sans doute ainsi…

                                                            
726 Odyssée, XVIII, 1-116.
727 Odyssée, XVIII, 346-348.
728 Odyssée, XVIII, 387-409.
729 Odyssée, XIX, 70-88.
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Crains donc, ô femme, toi aussi, de perdre un jour
tout l'éclat qui t'élève aujourd'hui sur les autres femmes,
si jamais ta maîtresse irrité t'agresse,
ou qu'Ulysse revient: car il reste une part d'espoir."
(Odyssée, XIX, 81-84)

Lorsqu'il parle de la possible réaction de Pénélope, ce n'est pas tellement à son

agressivité que se reporte Ulysse, mais à son pouvoir, en tant que maîtresse de maison

(de/spoina), sur la servante incorrigible. Xalepai/nw est ainsi employé pour signaler

un changement brusque d'attitude, causé par une colère justifiée (kotessame/nh), mais

aussi par un de ces renversements qu'aucun raisonnement ne peut prévoir. En évoquant

le brusque changement de sa propre fortune, le 'mendiant' rappelle à Mélantho que sa

prétendue supériorité parmi les servantes n'a aucune garantie.

Dans un nouveau épisode d'humiliation, un prétendant essayera pour la

deuxième fois de jetter un objet sur Ulysse. De même que dans l'incident avec

Eurymaque, le poète introduit le récit en nous rappelant qu'il s'agit de la stratégie

d'Athéna pour augmenter l'indignation d'Ulysse730. Au lieu de l'escabelle, c'est un pied

de bœuf que jette Ctésippe sur Ulysse, sans succès cependant, car le héros, cette fois,

s'esquive habilement. Sa satisfaction intime est déjà le signe d'une ruse qui s'aiguise 731.

Télémaque rabroue de nouveau durement les prétendants et mérite, comme la fois

précédente, la reconnaissance d'un prétendant plus sage en la personne de Damastoride,

qui répétera les paroles d'appui à Télémaque précédemment énoncées par Anphinomos:

"nul n'a le droit, sur ces justes paroles, / de l'agresser avec des paroles adverses"… 732

Mais il exigera ensuite que Pénelope choisisse finalement son nouveau mari733.

Si Ulysse donne des signes de sa plus grande confiance, Télémaque manifeste

lui aussi son apprentissage à l'occasion de l'épreuve de l'arc conçue par Athéna. Dans

                                                            
730 Odyssée, XVII, 346-348 = XX, 284-286.
731 Odyssée, XX, 287-302; en particulier 301-302: "(…) et se mit à sourire, / mais d'un amer sourire"
<sarda/nion ma/la toi¤on>.
732 Odyssée, XVIII, 414-417 = XX, 322-325.
733 Odyssée, XX, 321-337. L'expression a)ntibi/oij e)pe/essin n'apparaît dans l'Odyssée qu'à ces deux
occasions (XVIII, 415 et XX, 323) et l'adjectif n'est employé dans ce poème nulle part ailleurs. Dans
l'Iliade l'expression apparaît dans la même position des vers dans II, 377-378, que nous avons commentés
plus haut: maxessa/meq )ei(/neka kou/rhj / a)ntibi/oij e)pe/essi, e)gw£ d )h)¤rxon xalepai/nwn.
L'association avec le verbe xalepai/nw que nous rencontrons dans les deux occurrences de l'Odyssée
peut être inspirée de cette importante élocution d'Agamemnon. Par une autre fois l'Iliade emploie
l'expression dans une disposition différente (I, 304: a)nti/bioisi maxessame/nw e)pe/essi). L'adjectif
a)nti/bioj qualifie par une fois la guerre (II, 435: a)nti/bion po/lemon polemi/zein h)de£ ma/xesqai) et
est employé par quatre fois au neutre comme adverbe de 'lutter' (III, 20; VII, 40 et 51: a)nti/bion
maxe/sasqai; XI, 386: a)nti/bion su£n teu/xesi peirhqei/j). Ces données montrent que les emplois de
l'expression a)ntibi/oij e)pe/essin transferée aux paroles la virulence des actions guerrières.
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une espèce de mise-en-scène tellement chère à l'Odyssée, Télémaque s'avérera

maintenant non seulement assuré de ses propres capacités guerrières, mais aussi capable

de les cacher:

 )¤W po/poi, h)¤ kai£ e)/peita kako/j t )e)/somai kai£ a)/nalkij,
h)e£ new/tero/j ei)mi kai/ ou)/pw xersi£ pe/poiqa
a)ndr )a)pamu/nasqai, o(/te tij pro/teroj xaleph/nh?;
a)ll )a)/geq ), oi(/ per e)mei¤o bi/h? profere/steroi/ e)ste,
to/cou peirh/sasqe, kai£ e)ktele/wmen a)/eqlon.

[Télémaque aux prétendants:]
"Hélas! je ne serai jamais qu'un homme vil, sans force…
Ou bien je suis trop jeune et ne puis compter sur mes mains
pour me defendre si quelqu'un me cherchait noise!
Mais voyons! vous qui êtes tous plus forts que moi,
essayez donc cet arc, et menons à terme l'épreuve!"
(Odyssée, XXI, 131-135)

Malgré la grande ressemblance avec les mots qu'il avait proférés dans XVI, 69-72, c'est

maintenant un autre Télémaque qui les prononce734. Ici comme là-bas, xalepai/nw

indique l'agression imprévisible.

2.4.2 L'emploi de xalepai/nw et de xale/ptw attribués à Zeus et à Héra

Par quatre fois dans l'Iliade le verbe xalepai/nw a un dieu comme sujet, dont

trois fois Zeus, la quatrième, Héra. Il est très révélateur que parmi les dieux ce verbe ne

soit employé qu'à l'égard du plus puissant et de son épouse. Ceci peut suggérer qu'il

n'exprime pas seulement le phénomène psychologique de la colère en tant que tel, mais

l'accomplissement de la force lorsqu'elle n'a plus de limite extérieure à elle-même.

Xalepai/nw fait donc aussi bien autant de référence au caractère irascible de Zeus, qu'

à l'opposition de son épouse, la seule divinité capable de lui faire face.

Au chant XIV de l'Iliade, Héra demande au Sommeil d'endormir Zeus pour

intervenir à son gré dans la guerre. Lorsque le dieu le lui refuse, il rappelle la terrible

réaction de Zeus:

[Le Sommeil à Héra:]
"J'endormis l'esprit de Zeus porte-égide; j'épandis ma douceur sur lui, et,
pendant ce temps, ton cœur médita de mauvais desseins: tu fis se lever sur la
mer les souffles des vents méchants et tu emportas ce fils de Zeus vers la bonne
ville de Cos, loin de tous les siens. Et Zeus, s'éveillant soudain, se mettait en
colère: il malmenait les dieux dans son palais, et, avant tout autre, c'était moi

                                                            
734 Comparer Odyssée, XVI, 71-72 à XXI, 132-133.
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qu'il cherchait. Il m'eût alors jeté du haut de l'éther et fait disparaître au fond de
la mer, si Nuit ne m'eût sauvé, Nuit qui dompte les dieux aussi bien que les
hommes. Dans ma fuite, j'avais été vers elle, et Zeus s'arrêta, malgré son
courroux, craignant de déplaire à la Nuit rapide. Et voici que de nouveau tu me
demandes un service qui me doit perdre sans recours."
(Iliade, XIV, 252-262)735

Le courroux de Zeus est présenté par le Sommeil comme un événement dévastateur. Le

récit ému du dieu ne laisse pas de doute quant au sens de xalepai/nw: il s'agit à la fois

de l'état d'esprit de Zeus - souligné par le participe xwo/menoj (260) - et de la réaction

effective qui l'exprime, consistant à chasser les olympiens 'par tout le palais'; l'indicatif

imparfait traduit l'emportement de la colère, l'intensité grandissante qui la caractérise

indépendemment de la cause. Achille, nous l'avons vu, la comparait à la fumée736.

Au chant XVI, la colère de Zeus est comparée à une terrible tempête:

 (Wj d ) u(po£ lai/lapi pa¤sa kelainh£ be/briqe xqw£n
h)/mati w)porinw¤?, o(/te labro/taton xe/ei u(/dwr
Zeu£j, o(/te dh£ a)/ndressi kotessa/menoj xaleph/nh?,
oi£( bi/h? ei)n a)gorh¤? skolia£j kri/nwsi qe/mistaj,
e)k de£ di/khn e)la/swsi, qew¤n o)/pin ou)k a)le/gontej:
tw¤n de/ te pa/ntej me£n potamoi£ plh/qousi r(e/ontej,
polla£j de£ kleitu¤j to/t )a)potmh/gousi xara/drai,
e)j d ) a(/la porfure/hn mega/la stena/xousi xe/ousai
e)c o)re/wn e)pi£ ka/r, minu/qei de/ te e)/rg )a)nqrw/pwn:
w(£j i(/ppoi Trw?ai£ mega/la stena/xonto qe/ousai.

Parfois, sous la tourmente, la terre apparaît sombre et tout écrasée, dans un de
ces jours d'arrière-saison où Zeus déverse l'eau du ciel avec le plus de violence,
quand, en colère contre les hommes, il les agresse, ceux qui, sur la grand place,
brutalement prononcent des sentences torses et bannissent la justice, sans souci
du respect dû aux dieux. Ceux-là voient à ce moment leurs fleuves couler à
pleins bords, et les pentes de leurs terres ravinées par les torrents, qui, se
précipitant du haut des montagnes, vont avec une longue plainte verser leurs
eaux dans la mer bouillonnante, laissant les champs des hommes dévastés. Ainsi
les cavales troyennes courent avec une longue plainte.
(Iliade, XVI, 384-393)

                                                            
735 Voir en particulier Iliade, XIV, 256-259: o( d )e)pegro/menoj xale/paine / r(ipta/zwn kata£ dw¤ma
qeou/j, e)me£ d' e)/coxa pa/ntwn / zh/tei: kai/ ke m )a)/iston a)p )ai)qe/roj e)/mbale po/ntw?, / ei) mh£
Nu£c dmh/teira qew¤n e)sa/wse kai£ a)ndrw¤n:
736 Sur l'indicatif imparfait voir Humbert (J.), Syntaxe grecque, Paris, 1945; Paris, 19933, §§ 235-237, p.
138-139 (italiques de l'auteur): "L'imparfait exprime l'aspect duratif dans le passé, d'une façon d'autant
plus nette qu'il contraste ordinairement avec l'aoriste. Le caractère et l'évaluation de la durée dans le passé
dépendent, plus encore que pour le présent, du point de vue personnel de celui qui parle. (…) Comme le
présent – puisque cette valeur est attachée au thème – l'imparfait exprime l'effort dans le passé
(imperfectum de conatu). Il y a souvent un contraste voulu entre l'imparfait, qui exprime ces efforts, et
l'aoriste qui en traduit l'aboutissement, positif ou négatif." Relativement au passage que nous considérons,
ces réflexions nous paraissent souligner l'importance d’observer que c'est Achille qui parle.
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Dans la comparaison des cavales troyennes aux eaux des rivières sous l'effet d'une

tempête, xalepai/nw est employé pour présenter la colère de Zeus, à qui la tempête est

attribuée. Les effets ravageurs sont ainsi interprétés comme la suite de l'intention

méchante du dieu. C'est une importante caractéristique de l'anthropomorphisme grec

que de soupçonner la présence d'un dieu derrière les événements les plus fantastiques ou

les plus terribles. Pour exprimer la puissance indomptable des cavales, le poète renvoie

au moment où le ciel et la terre se fondent, et où les rivières quittent leurs lits, comme

guidées par une volonté de destruction737.

Le rapport établi dans ce passage entre la colère de Zeus et la catastrophe causée

par son orage intrigue les critiques depuis longtemps. La comparaison des cavales

troyennes à la tempête de Zeus est, en effet, un des seuls passages du poème où le

rapport entre le dieu souverain et la justice des hommes est affirmé de façon

inéquivoque. Reprenant les arguments du débat, M. v. T. Kip en a repéré les deux

principaux aspects:

(a) Dans les poèmes homériques la colère des dieux n'est pas arbitraire, même
s'ils ne s'occupent pas directement de la justice humaine;
(b) Puisque l'Iliade, XVI, 384-393 est une comparaison, il ne faut pas identifier
le 'Zeus' auquel se réfère le poète ici avec celui de l'histoire du poème ni, d'autre
part, les hommes "qui, sur la grand place, brutalement prononcent des sentences
torses et bannissent la justice, sans souci du respect dû aux dieux" (387-388)
avec les Troyens. Ici l'attention est concentrée sur l'impétuosité des cavales
troyennes et non sur la raison de la colère de Zeus.

Le poète n'aurait aucune raison de restreindre l'affirmation de la préoccupation de Zeus

avec la justice à cet unique passage738. C'est la tension du premier aspect avec le

deuxième qui rend difficile son interprétation. Certains critiques, comme H. Lloyd-

                                                            
737 Nous avons déjà indiqué le parallélisme entre l'avènement de la colère et l'instabilité météorologique
dans l'emploi du verbe e)fi/hmi, 'laisser aller', 'jeter': il indique parfois la colère des hommes (Iliade, I, 22-
25 = 376-379; XIII, 444 = XVI, 613 = XVII, 529) et, par une fois, le geste de Zeus de jeter la foudre
(Odyssée, XXIV, 539). Voir aussi nos remarques sur l'interprétation d'U. Wilamowitz-Möllendorf de
l'anthropomorphisme grec, p. 40-41. Ces rivières cruelles du XVIème chant anticipent en quelque sorte la
lutte d'Achille contre les rivières au XXème. Rappelons que la comparaison de l'ardeur animale à
l'impétuosité de la nature n'a pas cessé d'attirer l'intérêt des poètes, même à l'époque moderne. Citons
comme exemple un des "Proverbes d'enfer", de William Blake, inclus dans Le Mariage du Ciel et de la
Terre (The marriage of Heaven and Hell, 1793): "Le rugissement de lions, le hurlement de loups, la furie
de la mer orageuse et l'épée destructrice sont des portions d'éternité, trop grandes pour l'œil de l'homme."
738 Kip (A. M. v. E. T.), “The gods of the Iliad and the fate of Troy”, particulièrement p. 393-397:
"L'offense de Pâris n'est jamais matière de discussion en Olympe. (…) Il [scil. le poète] pourrait avoir
focalisé la souffrance des victimes humaines, tant dans la comparaison <simile> que dans le contexte du
récit. Comme nous l'avons dit, il focalise le bruit des torrents et des chevaux. Et puisque les auditeurs
savent que, comme un personnage dans l'histoire, le dieu souverain aime les Troyens et ne veut pas leur
destruction, ils ne seront pas particulièrement inclinés à identifier le Zeus de la comparaison avec le Zeus
de l'histoire.
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Jones et R. Janko, conduisent leur argumentation vers l'affirmation du compromis de

Zeus avec la justice, tandis que d'autres, comme N. Yamagata,  soulignent la

signification contradictoire et vague du passage739. Nous acceptons, pour notre part, le

point de vue soutenu par A. Kip, qui nous permet de souligner une fois de plus le

caractère surprenant et impétueux du comportement des dieux, notamment de Zeus.

Quand il veut, Zeus peut s'occuper de la justice entre les mortels.

Au chant V de l'Odyssée, une deuxième occurrence de xalepai/nw apparaît

quand Hermès conseille à Calypso d’obéir les ordres de Zeus:

ou(/tw nu¤n a)po/pempe, Dio£j d )e)popi/zeo mh¤nin,
mh£ pw£j toi meto/pisqe kotessa/menoj xaleph/nh?.

Renvoie-le aussitôt, par respect du courroux de Zeus,
pour que plus tard il ne se mette en colère et t'agresse!
(Odyssée, V, 146-147)

C'est la troisième fois où xalepai/nw apparaît à côté de kote/w, 'être irrité', 'garder

rancune', et la deuxième où l'expression décrit l'attitude de Zeus: kotessa/menoj ou

kotessame/nh xaleph/nh?. Maintenant, les deux verbes viennent associés au courroux

(mh¤nij) de Zeus, un terme encore plus expressif740. De même que l'avertissait le

Sommeil à Héra, les dieux doivent aussi respecter la terrible colère de Zeus741. Mais si

dans le premier passage la conséquence consistait dans le besoin de refuser la demande

d'Héra, il s’agit, maintenant, d’une privation: Calypso perdra la compagnie de son cher

Ulysse. La réalité incontournable de la volonté de Zeus est rappelée par Hermès dans

deux vers:

a)lla£ ma/l )ou)/ pwj e)/sti Dio£j no/on ai)gio/xoio
ou)/te parecelqei¤n a)/llon qeo£n ou)/q )a(liw¤sai

Mais il est impossible à un dieu d'esquiver
ou de nier les décisions du Porte-égide.
(Odyssée, V, 103-104)

Un peu plus loin, Calypso répète presque identiquement les paroles d'Hermès:

                                                            
739 Kip (A. M. v. E. T.), “The gods of the Iliad and the fate of Troy”, p. 395-400, avec références
bibliographiques récentes.
740 DGF ad loc. pour le sens de kote/w. L'expression kotessa/menoj /-h xaleph/nh? apparaît dans
l’Iliade, XVI, 386, dans l’Odyssée, XIX, 83 et V, 147. La mh¤nij de Zeus apparaît aussi dans l’Odyssée,
XIV, 283-284: Dio£j d¡w)pi/zeto mh¤nin / ceini/ou, o(/j te ma/lista nemessa¤tai kaka£ e)/rga.
741 Iliade, XIV, 243-262.
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a)ll ) e)pei£ ou)/ pwj e)/sti Dio£j no/on ai)gio/xoio
ou)/te parecelqei¤n a)/llon qeo£n ou)/q )a(liw¤sai,
e)rre/tw,  ei)/ min kei¤noj e)potru/nei kai£ a)nw/gei,
po/nton e)p )a)tru/geton: (…)

[A Hermès, à propos d'Ulysse:] "(…)
"Pourtant, puisqu'il n' est pas possible d'esquiver
ou de nier les décisions du Porte-égide,
qu'il parte, puisque Zeus l'y invite et l'ordonne,
sur la mer sans moissons! (…)"
(Odyssée, V, 137-139)

'Impossible': ou)/ pwj e)stin (littéralement 'il n'y a pas comment'). Le rapport des dieux

avec Zeus est définitivement déterminé par la limite infranchissable de cette intelligence

(no/oj) toujours supérieure (nous dirions 'absolue'). Elle travaille au service de la

volonté du dieu, que l'Odyssée présente comme une volonté d'ordre. Athéna a évoqué le

respect dû à Ulysse comme souverain et, pour cette raison, Zeus s'occupe de son retour

à Ithaque742. La colère indiquée par xalepai/nw dans l’Odyssée, V, 146-147 est

motivée par la justice divine que Zeus mène à bout avec des mesures implacables.

Par ailleurs, un phénomène comparable à ce qui se passe avec les occurrences de

mh¤nij arrive avec l'emploi de xalepai/nw, mais en sens inverse: si mh¤nij n'est

employé qu'à propos d'un seul héros, Achille, indiquant ailleurs exclusivement le

comportement des dieux, xalepai/nw, n'étant employé que pour les héros, peut, à titre

exceptionnel, indiquer l'action colérique du dieu souverain. Colère humaine, courroux

divin: dans les cas extrêmes du dieu majeur et du héros indomptable, mortel et divin se

rencontrent743.

Le caractère irascible de Zeus justifie les trois emplois du verbe xalepai/nw

que nous venons de considérer. Mais une fois, au chant XX de l'Iliade, c'est le

comportement d'Héra que le verbe décrit, dans une espèce de dédoublement des emplois

relatifs à Zeus. Héra s'inquiète lorsqu'elle s'aperçoit de l'aide portée par Apollon à Enée:

le dieu montait le héros contre Achille. Poséidon essaye de ramener la déesse à la

raison:

 (/Hrh, mh£ xale/paine pare£k no/on: ou)de/ ti/ se xrh/.
ou)k a)£n e)gw£ g )e)qe/loimi qeou£j e)/ridi cunela/ssai
h(me/aj tou£j a)/llouj, e)pei£ h)¤ polu£ fe/rteroi/ ei)men:
a)ll )h(mei¤j me£n e)/peita kaqezw/mesqa kio/ntej

                                                            
742 Odyssée, V, 28-42.
743 Sur les emplois de mh¤nij dans les poèmes homériques, voir nos remarques dans la partie 2.1.1.2.
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e)k pa/tou e)j skopih/n, po/lemoj d )a)/ndressi melh/sei.

[Poséidon à Héra:]
"Héra, ne t'irrite pas plus que de raison: aussi bien cela ne te sied pas. Je ne
voudrais pas, moi, voir les dieux en conflit par notre fait, à nous autres, qui
sommes cent fois plus forts. Allons plutôt nous asseoir à l'écart, sur une guette:
le combat sera l'affaire des hommes."
(Iliade, XX, 133-137)744

L'irritation de la déesse ne fait que souligner une fois de plus la puissance de l'irritation.

C'est ce que rappelait Agamemnon, lorsqu'il racontait comment Zeus lui-même avait été

victime de la déesse  )/Ath, depuis exilée entre les mortels (Iliade, XIX, 86-125).

Voyant maintenant une imminente défaite achéenne, c'est à Héra, la calculatrice par

excellence, de se laisser emporter par le cours des événements745. Le passage peut être

rapproché d'Iliade, XXI, 482, considéré plus haut, où Héra dit à Artémis qu'elle est

perfide pour un affrontement (xaleph/ toi e)gw£ me/noj a)ntife/resqai): à les

considérer ensemble, adjectif et verbe se correspondent pour caractériser l'agressivité et

la colère divines.

Cette occurrence de xalepai/nw nous renvoie à l'opposition entre Zeus et Héra

à l'intérieur du i(ero£j ga/moj. Le commentaire sur le dialogue entre la déesse et le

Sommeil du chant XIV nous avait montré l'importance de cette opposition pour le récit

de l'Iliade. L'intérêt que nous avons porté ensuite à Héraclès nous a permis de la

considérer encore davantage. C'est en effet grâce à l'importance de l'opposition entre

Zeus et Héra dans l'Iliade qu'Héraclès apparaît dans quelques uns des passages

importants du récit. Ceci expliquerait que xalepai/nw soit aussi attribué à Héra, la

seule divinité capable de s'opposer à Zeus, même si une telle opposition reste

éternellement vouée à l'échec.

Dans l'Odyssée c'est la forme causale xale/ptw - 'chagriner', 'tourmenter', 'nuire

à' - qui a un dieu pour sujet, xalepai/nw n'étant attribué qu’aux mortels746. Ménélas

raconte à Télémaque son entretien avec la déesse Idotée, fille de Protée, qui lui a appris

la façon de s'approcher de son père. Il n'y avait, pour Ménélas, aucun autre moyen de

s'instruire sur la façon de quitter l'île:

                                                            
744 Iliade, XX, 135 n'apparaît pas dans une partie des manuscrits, étant exclu par M. Willcock de son
édition (Londres, 1984).
745 Héra la calculatrice: dolofrosu/nh?j a)pa/thsen (Iliade, XIX, 97); dolofrone/ousa (XIX, 106).
Dans le chapitre qui suit nous aurons l'occasion d'observer que l'emploi de xalepai/nw dans l'Iliade,
XX, 133 peut ne pas appartenir à la partie la plus ancienne du poème.
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a)ll )o(/te ken dh/ s ) au)to£j a)nei/rhtai e)pe/essi,
toi=oj e)w£n oi(=o/n ke kateunhqe/nta i)/desqe,
kai£ to/te dh£ sxe/sqai te bi/hj lu=sai/ te ge/ronta,
h(/rwj, ei)/resqai de£ qew¤n o(/j ti/j se xale/ptei
no/ston q ), w(j e)pi£ po/nton e)leu/seai i)xquo/enta.

[Idotée:] "(…)
Puis, lorsque de lui-même il t'interrogera,
ayant repris la forme qu'il avait en s'endormant,
tu le délivreras, renonçant à toute violence,
et lui demandera quel est le dieu qui te harcèle,
et comment revenir sur la mer poissoneuse."
(Odyssée, IV, 420-424)

Bien que le lexique de Liddel, Scott et Jones n'inclue pas l'irritation dans les emplois

homériques de xalepai/nw, ceci nous paraît être précisément le cas du présent passage.

Protée expliquera que le retard du départ de Ménélas n'est que la réaction des dieux à la

négligence à leur égard: il aurait fallu leur offrir les sacrifices convenables lors du

départ de l'Egypte747. L'irritation résultante de cette négligence est la cause de

l'agression soufferte par le héros, indiquée ici par xale/ptw, une variation de

xale/pai/nw considérée comme 'poétique' et qui n'apparaît nulle part ailleurs dans les

poèmes homériques. En s'agissant d'une variation de xale/pai/nw, nous nous sommes

permis de le traduire par le verbe 'harceler', qui convient mieux à cette agression

indirecte sur Ménélas748. Il ne s'agit pas, à proprement parler, d'un acte de violence,

mais d'une opposition continuelle, de la résistence invisible, pendant vingt jours, au

voyage maritime de Ménélas. C'est la réponse de dieux qui n'aiment pas être oubliés par

les mortels.

2.5 La perfidie impersonnelle

L'adjectif xalepo/j peut aussi caractériser certaines expériences vécues en elles-

mêmes comme perfides, sans considération particulière de l'agent. Dans ces passages,

l’ardeur belliqueuse du héros se retourne contre lui et le mène à la ruine: la colère qui

                                                                                                                                                                                  
746 DGF ad loc.
747 Odyssée, IV, 351-353 et 471-480; voir en particulier 353: oi( d )ai)ei£ bou/lonto qeoi£ memnh¤sqai
e)fetme/wn.
748 Du point de vue de la morphologie, xale/ptw est un verbe dénominatif dérivé, comme xalepai/nw,
de l'adjectif xalepo/j par l'ajout du suffixe –ye- / -yo- (Grammaire Homérique, §156; Greek grammar, §
505, qui l'affirme seulement comme une possibilité). La raison du seul emploi homérique de cette forme
dans l'Odyssée, IV, 423 n'est pas claire.
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l'aveugle, les douleurs cruelles qui le chagrinent et les paroles de ses camarades qui, au

lieu de l'encourager,  l'affaiblissent. Les expériences qui causent des douleurs, comme,

par exemple, la vieillesse, sont elles aussi dites perfides, dans un emploi que nous

pouvons considérer dérivé du premier.

Dans toutes ces occasions, xalepo/j indique la perfidie parce que la souffrance

qu'il qualifie provient d'une source imprévue: elle est improbable parce qu'elle atteint le

héros dans sa capacité de délibérer et de distinguer les amis des ennemis.

2.5.1 La colère perfide

Dans l'Iliade, la colère extrême est dite perfide. Par deux fois, l'adjectif

xalepo/j qualifie la mh¤nij divine. Au chant V, Enée incite Pandare à atteindre les

Achéens de ses flèches749: il faut détenir ce héros qui triomphe sur tant de Troyens,

ei) mh/ tij qeo/j e)sti kotessa/menoj Trw/essin
i(rw¤n mhni/saj: xaleph£ de£ qeou¤ e)/pi mh¤nij

[Enée à Pandare:] "(…) à moins que ce ne soit là quelque dieu en courroux
contre les Troyens, qui leur en veut d'un sacrifice omis. Perfide est le courroux
d'un dieu."
(Iliade, V, 177-178)

Au chant XIII, Ménélas tue Pisandre dans la bataille et, après avoir dépouillé son

cadavre, reproche aux Troyens de l'avoir affronté750:

Trw¤ej u(perfi/aloi, deinh¤j a)ko/rhtoi a)u+th¤j,
a)/llhj me£n lw/bhj te kai£ ai)/sxioj ou)k e)pideuei¤j,
h(£n e)me£ lwbh/sasqe, kaka£ ku/nej, ou)de/ ti qumw¤?
Zhno£j e)ribreme/tew xaleph£n e)ddei/sate mh¤nin
ceini/ou, o(/j te pot )u)/mmi diafqe/rsei po/lin ai)ph/n.

[Ménélas aux Troyens:] "(…) Troyens insolents, qui n'êtes jamais las de
l'affreuse huée, pas plus que de l'affront, de l'infamie, où vous n'excellez pas
moins - témoin l'affront que vous m'avez fait, à moi, chiens méchants, vous dont
le cœur n'a pas tremblé devant le courroux perfide de Zeus Retentissant, Zeus
protecteur des hôtes, par qui sera un jour anéantie votre haute cité (…)."
(Iliade, XIII, 621-625)

C'est la dimension terrifiante d'une colère divine qui justifie sa qualification par perfide,

tout particulièrement lorsqu'au deuxième exemple l'on parlera de la colère de Zeus

Retentissant. Si mh¤nij signifie déjà, comme nous avons vu plus haut, une colère

                                                            
749 Iliade, V, 169-178.
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d'origine divine, dans ces deux cas l'adjectif  xalepo/j soulignera davantage la portée

imprévisible de ses effets.

Pour parler d'une colère perfide, le chant XXI de l'Odyssée emploie le terme plus

générique de xo/loj. Quand il voit les prétendants ordonner à Eumée de ne pas apporter

l'arc au mendiant sous l’apparence duquel se déguisait Ulysse, Télémaque menace de

punir Eumée s'il n'accomplit pas sa tâche: il ne faut pas céder aux prétendants751.

(/ Wj e)/faq ), oi( d )a)/ra pa/ntej e)p )au)tw¤? h(du£ ge/lassan
mnhsth¤rej, kai£ dh£ me/qien xalepoi¤o xo/loio
Thlema/xw?: (…)

Ainsi dit-il. Tous rirent gaiement à ses dépens,
et leur rancœur perfide à tous diminua
pour Télémaque; (…).
(Odyssée, XXI, 376-378)752

De même que les exemples où xalepo/j qualifie les rois et les prétendants dans

l'Odyssée, la perfidie caractérise ici une colère qui néglige la justice divine, en

particulier le principe d'hospitalité si cher au poème. Dans ce passage de l'Odyssée,

xalepo/j souligne l'aspect négatif du comportement des prétendants que nous

accompagnons tout au long du poème753.

2.5.2 Les expériences perfides: les douleurs, le travail pénible, la vieillesse, les liens et

la mauvaise réputation

Citons le début des paroles par lesquelles Dioné rappelle à Aphrodite quels sont

les dieux qui ont été blessés par des mortels:

Te/tlaqi, te/knon e)mo/n, kai£ a)na/sxeo khdome/nh per:
polloi£ ga£r dh£ tlh¤men  )Olu/mpia dw/mat'e)/xontej
e)c a)ndrw¤n xale/p' a)/lgea e)p' a)llh/loisi tiqe/ntej.

[Dioné à Aphrodite:]
"Subis l'épreuve, enfant; résigne-toi, quoi qu'il t'en coûte. Ils sont nombreux
chez nous, les maîtres de l'Olympe, ceux qui, pour des hommes, ont supporté

                                                                                                                                                                                  
750 Iliade, XIII, 601-619.
751 Odyssée, XXI, 359-375.
752 Nous modifions la traduction de P. Jaccottet.
753  Xalepo£n xo/lon peut être une variation de xo/lon ai)pu/n (Iliade, XV, 223), qui à son tour peut
être mis en relation avec les formules ai)pu£n o)/leqron (Iliade, VI, 57; X, 371; XIV, 507; XVI, 283 et
859; XVIII, 129; Odyssée, I, 11 et 37; IX, 286 et 303; XII, 287 et 446; XVII, 47; XXII, 43 et 67; aussi au
nominatif: Iliade, XI, 174 et 441; XII, 345 et 358; XIII, 773; XIV, 99; XVII, 155 et 244; Odyssée, V,
305, XXII, 28); po/non ai)pu/n (Iliade, XI, 601; XVI, 651) et fo/non ai)pu/n (Iliade, XVII, 365;
Odyssée, IV, 843 et XVI, 379).
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des épreuves semblables et se sont les uns aux autres infligés des chagrins
perfides."
(Iliade, V, 382-384)754

Dans l'Iliade la vulnérabilité est une caractéristique de l'anthropomorphisme divin. Elle

nous rappelle cet aspect essentiel de l'expérience humaine qu'est la souffrance. Pour les

héros, avoir blessé un dieu apparaît comme une espèce de trophée ultime, combinaison

de hardiesse et de folie. Pour les dieux, ces douleurs sont perfides même si elles durent

peu et ne peuvent pas entraîner de conséquences graves: elles les outragent dans leur

majesté. Ces douleurs sont donc improbables parce qu’elles sont causées par des êtres

plus faibles. Elles supposent l’existence des criminels insensés qui chercheront, par

leurs actes, la punition inévitable d'une souffrance indéfiniment plus dure aboutissant

obligatoirement à la mort. Plus qu'aucun autre, le héros qui blesse un dieu veut être plus

grand que sa propre mort755. Le théâtre de la vulnérabilité divine, diagnostiqué avec

précision par K. Reinhardt, atteint sa limite la plus extrême dans la blessure d'Aphrodite

et le récit de Dioné qui s'ensuit756.

Nous avons commenté plus haut le passage où Eurymaque reproche à

Halythersès d'avoir prévu le retour et la vengeance d'Ulysse757. Le prétendant lui disait:

soi£ de£, ge/ron, qwh£n e)piqh/somen h(£n k )e)ni£ qumw¤?
ti/nwn a)sxa/llh?j: xalepo/n de/ toi e)/ssetai a)/lgoj.

[Eurymaque à Halythersès:] "(…)
le châtiment ne sera pas de ceux
qu'on subit avec joie; et perfide sera ta douleur!"
(Odyssée, II, 192-193)

La perfidie annoncée par les paroles d'Eurymaque naît de la cruauté sans limites des

prétendants. Leur complet dérèglement associé à la colère dirigée contre le seul être

capable de la denoncer promet une méchanceté inouïe.

La formule xale/p )a)/lgea de l'Iliade sera reprise par deux fois dans l'Odyssée.

D'abord quand Ulysse décrit sa vision de Tantale dans l’Hadès: ce sont des douleurs

extravagantes auxquelles un démon l'a condamné758. L'expression apparaît une

                                                            
754 Nous modifions la traduction de P. Mazon.
755 Treu (M.), Von Homer zur Lyrik. Wandlungen des griechischen Weltbildes im Spiegel der Sprache , p.
22-23: "Dioné parle de douleurs qui auraient été causées par des mains humaines mais infligées par les
dieux les uns aux autres".
756 Iliade, V, 329-417.
757 Supra, p. 302-303.
758 Odyssée, XI, 582. Voir notre commentaire sur ce passage dans la partie 3.1.3.2.5.
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deuxième  fois quand Eumée demande à Ulysse s'il doit ou non tuer le chevrier

Mélanthios, qui collaborait avec les prétendants759. Le héros lui répond:

h)¤ toi e)gw£ kai£ Thle/maxoj mnhsth¤raj a)gauou£j
sxh/somen e)/ntosqen mega/rwn, ma/la per memaw¤taj:
sfw¤i+ d )a)postre/yante po/daj kai£ xei¤raj u(/perqen
e)j qa/lamon bale/ein, sani/daj d )e)kdh¤sai o)/pisqe,
seirh£n de£ plekth£n e)c au)tou¤ peirh/nante
ki/on )a)n ) u(yhlh£n e)ru/sai pela/sai te dokoi¤sin,
w(/j ken dhqa£ zwo£j e)w£n xale/p )a)/lgea pa/sxh?.

[Ulysse à Eumée:]
"Mon fils et moi, nous retiendrons les prétendants superbes,
quel que soit leur élan, à l'intérieur de cette salle.
Vous deux, lui ayant mis les pieds et mains dans le dos
jetez-le dans la chambre et fermez la porte sur lui
et l'ayant ficelé d'une corde tressée,
soulevez-le jusqu'au plafond le long d'une colonne
afin qu'il reste en vie et souffre des tourments perfides!"
(Odyssée, XXII, 170-176)

De même, les supplices infligés à Tantale, les xale/p )a)/lgea qu’Ulysse prescrit en

détail veulent être des tourments pires que la mort. Ils marquent, dans le monde de

l'honneur qui est celui d'Homère, la punition méritée par le traître. Encore cette fois, la

terrible cruauté est atteinte par une procédure inouïe.

Outre la douleur en général, xalepo/j peut aussi qualifier des expériences plus

particulières de souffrance ou considérées comme nuisibles. La misère d'Ulysse, par

exemple, que ce dernier mentionne à Nausicaa lors de leur première rencontre sur la

plage:

(…) xalepo£n de/ me pe/nqoj i(ka/nei.
xqizo£j e)eikostw?¤ fu/gon h)/mati oi)/nopa po/nton:
to/fra de/ m )ai)ei£ ku¤m )e)fo/rei kraipnai/ te qu/ellai
nh/sou a)p ) )Wgugi/hj: nu¤n d )e)nqa/de ka/bbale dai/mwn,
o)/fra ti/ pou kai£ th¤?de pa/qw kako/n: ou) ga£r oi)/w
pau/sesq ), a)ll )e)/ti polla£ qeoi£ tele/ousi pa/roiqen.

[Ulysse à Nausicaa:] "(…)
… Ma peine est perfide:

hier, après vingt jours, j'échappais à la mer vineuse;
de l'île Ogygie, entre-temps, m'avaient entraîné la houle
et la tempête; un dieu m'a jeté sur ces bords
pour y subir d'autres malheurs, sans doute; car je pense
que le ciel m'en réserve encore avant la fin…
(Odyssée, VI, 169-174)

                                                            
759 Odyssée, XXII, 160-168.
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Personne mieux que le héros lui-même ne pourrait témoigner avec autant de justesse des

surprises vécues depuis le départ d'Ogygie. Dans le récit à la première personne qu'il

commence à faire à Nausicaa et continue ensuite aux Phéaciens, la souffrance apparaît

comme conséquence de l'incertitude où il vit. L'exposition répétée aux renversements

brusques de son propre destin est un élément essentiel de la saga du marin Ulysse qui

pendant des années erra,
voyant beaucoup de villes, découvrant beaucoup d'esprits,
souffrant beaucoup d'angoisses dans son âme sur la mer
pour défendre sa vie et le retour de ses marins.
(Odyssée, I, 3-5)760

Le retour au pays d'origine comporte des souffrances comparables à celles de la guerre.

Ces renversements caractérisent le genre du no/stoj et apparaissent aussi dans les

autres exemples mentionnés dans l'Odyssée: Ajax, Ménélas et Agamemnon761. C’est

pour cette raison qu’Ulysse attribue à un dai/mwn les événements qui lui sont arrivés:

l'activité obscure d'un dieu est la façon homérique de parler d'une adversité

particulièrement imprévisible. Le même aspect est souligné par Circé, qui qualifie les

errances d'Ulysse et de ses compagnons de la suivante façon:

(…) nu¤n d )a)skele/ej kai£ a)/qumoi,
ai)e£n a)/lhj xaleph¤j memnhme/noi: ou)de/ poq )u(mi¤n
qumo£j e)n eu)frosu/nh?, e)pei£ h)¤ ma/la polla£ pe/pasqe.

[Circé à Ulysse et ses compagnons:]
"(…) vous êtes las et abattus,
obsédés par vos errements perfides, et votre cœur,
tant vous avez souffert, ne connaît plus la joie."
(Odyssée, X, 463-465)

Que ce soit le xalepo£n pe/nqoj des paroles d'Ulysse ou l' a)/lh xaleph/ de celles de

Circé, les deux passages caractériseront les errances du héros par leur imprévisibilité: la

souffrance à laquelle il a été soumis est particulièrement perfide parce que la notion

d'une longue errance contient déjà en soi celle d'imprévisibilité. De ce point de vue,

l'Odyssée éteind au récit entier ce qui, dans l'Iliade, n'existait que relativement à des

moments particuliers. La surprise ne se restreint plus à des épisodes isolés de

                                                            
760 Nous modifions la traduction de P. Jaccottet, qui suit l'édition de V. Bérard et lit no/mon au vers 3
(acceptant la lecture de Zénodote) au lieu de no/on (T. W. Allen).
761 Odyssée, IV, 351-592 et XI, 385-464.
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confrontation, mais définit ce qui est devenu un interminable parcours de retour. Son

aboutissement ne devient possible que comme retour du monde des morts. Après avoir

conquis la confiance de sa femme, Ulysse doit lui annoncer la suite des épreuves que

Tirésias lui avait annoncée:

"w)¤ gu/nai, ou) ga/r pw pa/ntwn e)pi£ pei/rat )a)e/qlwn
h)/lqomen, a)ll )e)/t )o)/pisqen a)me/trhtoj po/noj e)/stai,
pollo£j kai£ xalepo/j, to£n e)me£ xrh£ pa/nta tele/ssai.
w(£j ga/r moi yuxh/ manteu/sato Teiresi/ao
h)/mati tw¤? o(/te dh£ kate/bhn do/mon  (/Ai+doj ei)/sw,
no/ston e(ta/roisin dizh/menoj h)d )e)moi£ au)tw¤?.
a)ll )e)/rxeu, le/ktrond )i)/omen, gu/nai, o)/fra kai£ h)/dh
u(/pnw? u(/po glukerw?¤ tarpw/meqa koimhqe/nte.Ó

[Ulysse à Pénélope]
"Femmes, nous n'avons pas encore atteint le terme
de nos épreuves: il reste encore une tâche infinie,
multiple et perfide, qu'il me faut mener jusqu'au bout.
C'est ce que m'a prédit l'âme du devin Tirésias
le jour où je suis descendu dans la maison d'Hadès
pour apprendre comment rentrer avec mes gens.
Mais viens, allons au lit, ô femme, pour qu'enfin,
étendus, nous goûtions aux douceurs du sommeil…"
(Odyssée, XXIII, 248-255)

Les épreuves prévues par l’ombre de Tirésias n’ont pas de limite: elles obligeront

Ulysse à un effort non seulement long, mais aussi perfide, parce que plein d’obstacles

surprenants, que le devin n’a pas décrits. L’empoloi de xalepo/j dans a)me/trhtoj

po/noj e)/stai, pollo£j kai£ xalepo/j rapproche Ulysse d’Héraclès, dont les épreuves

sont qualifiés par deux fois par l’adjectif  xalepo/j dans l’Odyssée, XI, 622-624762.

L'anticipation lugubre de la mort qu'est la vieillesse évoque le même sentiment

d'impuissance devant une opposition à laquelle on n'est jamais préparé. Quand Diomède

voit les dangers qu'encourt Nestor dans la bataille763 il lui propose de le ramener au

campement:

 )¤W ge/ron, h)¤ ma/la dh/ se ne/oi tei/rousi maxhtai/,
sh£ de£ bi/h le/lutai, xalepo£n de/ se gh¤raj o)pa/zei,
h)pedano£j de/ nu/ toi qera/pwn, brade/ej de/ toi i(/ppoi.

[Diomède à Nestor:]

                                                            
762 Odyssée, XI, 622-624: xalepou£j e)pete/llet )a)e/qlouj (…) xalepw/teron ei)¤nai a)/eqlon. Voir nos
commentaires à ce respect dans la partie 3.2 du chapitre 3.
763 Iliade, VIII, 87-101.
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"Ah! vieillard, les jeunes combattants te donnent bien du mal. Ta vigueur est
brisée, la vieillesse perfide t'accompagne; ton écuyer n'a pas grand force, et ton
attelage est lent."
(Iliade, VIII, 102-104)

En hommage à ses exploits du passé, le même Nestor recevra d'Achille une coupe à

deux anses. Le Pélide lui dira:

Th¤ nu¤n, kai/ soi tou¤to, ge/ron, keimh/lion e)/stw,
Patro/kloio ta/fou mnh¤m )e)/mmenai. ou) ga£r e)/t )au)to£n
o)/yh? e)n  )Argei/oisi: di/dwmi de/ toi to/d )a)/eqlon
au)/twj: ou) ga£r pu/c ge maxh/seai, ou)de£ palai/seij,
ou)d )e)t )a)kontistu£n e)sdu/seai, ou)de£ po/dessi
qeu/seai: h)/dh ga£r xalepo£n kata£ gh¤raj e)pei/gei.

[Achille à Nestor:]
"Tiens! toi aussi, vieillard, conserve cette pièce en mémoire des funérailles de
Patrocle – car lui-même tu ne le verras plus parmi les Argiens. Je te donne ce
prix d'office: tu n'auras à combattre ni au pugilat ni à la lutte, tu n'entreras pas
dans le tournoi des javelots, tu ne prendras pas de tort à la course. La vieillesse
perfide désormais te presse."
(Iliade, XXIII, 618-623)

Celui que l'excellence guerrière projettait au-dessus des autres guerriers est soumis,

comme n'importe quel autre, à l'exécrable  vieillesse. Le contraste entre le présent et les

prouesses de jadis est violent dans l'existence de l'ancien qui voit chaque jour ses

compagnons succomber à la force de l'ennemi. La vieillesse est perfide par

l'impuissance que révèle le présent adverse.

Quand Ulysse rencontre l' 'image' de sa mère en Hadès, elle lui décrit les

mauvaises conditions dans lesquelles vit le père du héros:

(…) path£r de£ so£j au)to/qi mi/mnei
a)grw¤? ou)de£ po/linde kate/rxetai: ou)de/ oi( eu)nai£
de/mniai kai£ xlai¤nai kai£ r(h/gea sigalo/enta,
a)ll )o/( ge xei¤ma me£n eu(/dei o(/qi dmw¤ej e)ni£ oi)/kw?
e)n ko/ni a)/gxi puro/j, kaka£ de£ xroi£+ ei(+mata ei(¤tai:
au)ta£r e)ph£n e)/lqh?si qe/roj teqalui¤a/ t )o)pw/rh,
pa/nth? oi( kata£ gouno£n a)lwh¤j oi)nope/doio
fu/llwn keklime/nwn xqamalai£ beblh/atai eu)nai/:
e)/nq )o(/ ge kei¤t )a)xe/wn, me/ga de£ fresi£ pe/nqoj a)e/cei
so£n no/ston poqe/wn: xalepo£n d )e)pi£ gh¤raj i(ka/nei.

[Anticlée à Ulysse:] "(…)
Pour ton père, il ne bouge pas
de la campagne, et ne va même plus en ville; il n'a
ni cadre, ni manteaux, ni draps moireux pour se coucher:
l'hiver il dort avec les serviteurs de la maison
près du feu, dans la cendre, et le corps couvert de haillons;
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puis, quand viennent l'été et l'automne abondant,
il a pour couche un peu partout sur les coteaux
de ses vignobles, des jonchées de feuilles mortes.
C'est là qu'il va s'étendre, affligé, et son deuil s'accroît
de pleurer ton absence, et la vieillesse perfide survient."
(Odyssée, XI, 187-196)

De même que la vieillesse de Nestor, celle de Laërte lui arrive au milieu d'un grand

malheur: son fils a disparu sans laisser des traces; dans la ville où il avait régné les

prétendants de sa belle-fille dilapident ses richesses. La vieillesse oblige Autolycos à

regarder s'effondrer devant ses yeux le monde qu'il avait aidé à bâtir: elle est, pour son

cœur noble, la douleur aigüe de l'impuissance.

Etant donné l'importance de l'honneur pour le guerrier homérique, la mauvaise

réputation qui pèse sur un héros peut aussi être inclue dans la catégorie de souffrances

perfides: elle détermine son existence quels que soient ses réussites. Si la vieillesse

empêche un grand guerrier d'agir, la mauvaise réputation annule la valeur de l'exploit.

Cette impossibilité de l'action héroïque apparaît quand Ulysse raconte à Eumée sa vie

crétoise fictive 764. On lui avait assigné le commandement des nefs dans l'expédition

contre Troie:

a)ll )o(/te de£ th£n ge stugerh£n o(do£n eu)ru/opa Zeu£j
e)fra/saq ), h(£ pollw¤n o(dw¤n u(po£ gou/nat ) e)/luse,
dh£ to/t e)m )h)/nwgon kai£ a)gakluto£n  )Idomenh¤a
nh/ess )h(gh/sasqai e)j  )/Ilion: ou)de/ ti mh¤xoj
h)¤en a)nh/nasqai, xaleph£ d )e)/xe dh/mou fh¤mij.

[Ulysse à Eumée:] "(…)
Mais, lorsque Zeus l'Assourdissant imagina
cet odieux voyage qui brisa tant de genoux,
je reçus l'ordre, avec l'illustre Idoménée,
de conduire la flotte en Ilion; le refuser
n'eût pas été possible: le murmure du peuple eût été perfide.
(Odyssée, XIV, 235-239)

S'il avait refusé de participer au siège de Troie, la mauvaise réputation aurait empêché

au Crétois d’effectuer toute autre réalisation: il serait devenu un être blâmable dans sa

communauté. S'anticipant à l'action du guerrier, sa mauvaise réputation peut être dite

improbable dans le sens de devenir un obstacle inattendu à l’accomplissement de ses

prouesses.

                                                            
764 Odyssée, XIV, 192-359.
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A la fin de l'Odyssée, quand Hermès emmène les 'images' (ei)/dwla) des

prétendants en Hadès, l' 'image' d'Amphimédon raconte à celle d'Agamemnon les

malheurs qui viennent d'arriver à Ithaque765. Indigné par la trahison des servantes du

palais, Agamemnon dresse l'éloge de Pénélope en même temps qu’il se plaint de la

méchanceté des femmes en général:

"(…) tw¤? oi( kleo/j ou) po/t ) o)lei¤tai
h¤(j a)reth¤j, teu/cousi d )e)pixqoni/oisin a)oidh£n
a)qa/natoi xari/essan e)xe/froni Phnelopei/h?,
ou)x w(j Tundare/ou kou/rh kaka£ mh/sato e)/rga,
kouri/dion ktei/nasa po/sin, stugerh£ de/ t )a)oidh£
e)/sset )e)p )a)nqrw/pouj, xaleph£n de/ te fh¤min o)pa/ssei
qhlute/rh?sin gunaici/, kai£ h(/ k )eu)ergo£j e)/h?sin."

[Agamemnon à Amphimédon:] "(…)
Comme elle se souvint d'Ulysse,
l'époux de sa jeunesse! Ainsi, le nom de la vertu
ne s'éteindra jamais, et les dieux souffleront aux hommes
de gracieux chants pour la tranquille Pénélope.
Alors que pour la fille de Tyndare, criminelle
qui tua le mari de sa jeunesse, un chant de haine
montera dans le monde, donnant un renom perfide
aux faibles femmes, et jusques aux plus vertueuses!"
(Odyssée, XXIV, 196-202)

Le renom dont parle Agamemnon est perfide parce qu'il pèse sur le genre entier des

femmes entier et atteint même celles qui ne le méritent pas766.

Certains passages qualifient de perfides ou bien les liens qui enchaînent ou bien

le fait d'être enchaîné. Cette association apparaît dans les paroles de Dioné à Aphrodite

dont nous avons cité le début plus haut:

Tlh¤ me£n  ¡/Arhj o(/te min  )¤Wtoj kratero£j t ) )Efia/lthj,
pai¤dej  )Alwh¤oj, dh¤san kraterw¤? e)ni£ desmw?¤:
xalke/w? d )e)n kera/mw? de/deto triskai/deka mh¤naj:
kai/ nu/ ken e)/nq )a)po/loito  )/Arhj a)/atoj pole/moio
ei) mh£ mhtruih/, perikallh¤j  )Heri/boia,
 (Erme/a e)ch/ggeilen: o( d )e)ce/kleyen  )/Arha
h)/dh teiro/menon, xalepo£j de/ e( desmo£j e)da/mna.

[Dioné à Aphrodite] "(…)
Arès a subi la sienne [scil. douleur] le jour qu'Otos et Ephialte le Fort, les fils
d'Aloeus, le lièrent d'un lien brutal. Treize mois enfermé dans une jarre en
bronze, il y eût bel et bien péri, Arès, le dieu insatiable de guerre, si leur

                                                            
765 Odyssée, XXIV, 121-190.
766 Agamemnon répète ici ce qu'il avait déjà dit à Ulysse dans l’Odyssée, XI, 405-461, en particulier 427-
434.
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marâtre, la toute belle Eéribée, n'eût avisé Hermès. Quand celui-ci leur déroba
Arès, il était à bout de forces: ses chaînes perfides avaient eu raison de lui."
(Iliade, V, 385-391)

La même association entre l'enchaînement et la perfidie apparaissait dans les ordres

d'Ulysse au porcher Eumée, que nous avons aussi considérées plus haut: au lieu de tuer

le chévrier Mélanthios, Ulysse proposait comme punition une suspension prolongée767.

La seule occurrence de la forme féminine r(hi+di/h des poèmes homériques

apparaît niée par l'adverbe ou) et peut être inclue dans le groupe des choses et

expériences qui sont perfides parce qu' improbables. Le poète compare le courage

d'Hector, qui assaille les Achéens, à la réaction d'un sanglier ou d'un lion contre les

chasseurs et les chiens qui le chassent768. Et conclut:

w(£j  (/Ektwr a)n )o(/milon i)w£n e)lli/sseq )e(tai/rouj
ta/fron e)potru/nwn diabaine/men: ou)de/ oi( i(/ppoi
to/lmwn w)ku/podej, ma/la de£ xreme/tizon e)/p )a)/krw?
xei/lei e)festao/tej: a)po£ ga£r deidi/sseto ta/froj
eu)rei¤ ), ou)/t )a)r u(perqore/ein sxedo£n ou)/te perh¤sai
r(hi+di/h: krhmnoi£ ga£r e)phrefe/ej peri£ pa¤san
e(/stasan a)mfote/rwqen, u(/perqen de£ skolo/pessin
o)ce/ssin h)rh/rei, tou£j i(/stasan ui(¤ej  )Axaiw¤n
puknou£j kai£ mega/louj, dhi/wn a)ndrw¤n a)lewrh/n:
e)/nq )ou)/ ken r(e/a i(/ppoj eu)/troxon a(/rma titai/nwn
e)sbai/h, pezoi£ de£ meneoi/neon ei) tele/ousi.

Ainsi Hector va pour la foule, suppliant ses camarades et les pressant de
franchir le fossé. Mais ses chevaux rapides hésitent et hennissent terriblement,
arrêtés à l'extrême bord; la largeur du fossé leur fait peur: il n'est propice ni à
être sauté ni à être traversé; sur toute sa longueur il a, des deux côtés, ses bords
en surplomb, et, sur le côté au delà, il est garni de pieux pointus. Les fils des
Achéens les ont disposés serrés et solides, pour se protéger contre l'ennemi.
Aucun cheval tirant un char à bonnes roues ne s'y engagerait effectivement; les
fantassins eux-mêmes se demandent s'ils y pourront arriver.
(Iliade, XII, 49-59)769

De même que les deux occurrences de la forme comparative r(hi/+teroi, commentées

plus haut, r(hi+di/h apparaît ici dans une locution et se fait accompagner d'un infinitif

déterminatif: nous avions r(hi/+teroi polemi/zein (Iliade, XVIII, 258) et r(hi/+teroi...

                                                            
767 Odyssée, XXII, 170-176. Infra, p. 316.
768 Iliade, XII, 41-48.
769 Nous continuons à modifier la traduction de P. Mazon dans les occurrences de r(hi+di/h (54) et de r(e/a
(58). La voici: "la largeur du fossé leur fait peur: à le voir de près, le sauter ou le traverser sont
également malaisés". Sa traduction par r(hi+di/h, qui nous intéresse de plus près dans ce chapitre, est peut-
être influencée par les occurrences beaucoup plus nombreuses où l'adjectif xalepo/j, au neutre, qualifie
des verbes à l'infinitif, ce qui pourtant n'est pas le cas ici, où il est au féminin et qualifie le fossé
(ta/froj... perh¤sai... r(hi+di/h, 52-54).
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e)naire/men (Iliade, XXIV, 243); nous avons maintenant ou)/t )u(perqore/ein... ou)/te

perh¤sai r(hi+di/h770. Dans les trois cas, une négation de l'adjectif r(hi/+dioj est

complétée par un infinitif déterminatif pour équivaloir à une affirmation de xalepo/j

(comme celles que nous citons dans ce chapitre). Le fossé du présent passage est large

(eu)rei¤[a], 53) et, en conséquence, n'est pas propre à être traversé. Il n'est perfide que

pour celui qui essayerait de le traverser, d'où le besoin du verbe. A elle seule, la

négation de r(hi+di/h ne suffirait pas à remplacer une affirmation de xaleph/ dans un

contexte comparable (par exemple, dans les propositions où xalepo/j qualifie des

liens).

Rappelons, en outre, que, dans deux passages, l'Iliade décrit l'action de 'sauter

effectivement' par-dessus un obstacle: dans VIII, 179, Hector affirme que les chevaux

troyens "franchiront effectivement d'un bond le fossé ouvert" creusé par les Achéens;

dans IX, 476-477, Phénix raconte à Achille qu'il "sauta effectivement par-dessus le mur

qui fermait la cour" de la demeure de son père771. L'action du chant XII doit ainsi être

inclue dans un groupe de situations où l'effectivité du saut est mise à l'épreuve: ce que

ces deux passages racontent comme action accomplie, le chant XII l’annonce comme

impossible à faire: quatre vers plus bas, le poète achève son commentaire affirmant qu'

"aucun cheval tirant un char à bonnes roues ne s'y engagerait effectivement"772.

 La qualification de la vieillesse, du renom, du travail pénible et de

l'enchaînement comme perfides établit un rapport avec l'imprévu différent de celui des

emplois de xalepo/j considérés auparavant. L'élément de surprise reste présent dans

tous ces cas mais ne consiste plus en un aboutissement imprévu: la perfidie apparaît

maintenant du côté d'un obstacle préalable qui se révèle plus déterminant que tout effort

envisageable pour le contourner ou le dépasser. La négation de l'événement étant la

négation la plus radicale de la vie héroïque, la vieillesse, le mauvais renom et les liens

qui attachent un héros sont perfides pour autant qu'ils montrent des situations où même

un grand héros n'arrive pas à agir. La perfidie est, bien-sûr, plus grave dans le cas des

liens qui entravent Arès773.

                                                            
770 Voir nos commentaires supra, p. 273-275.
771 Nous nous référons aux deux passages que nous avons déjà cités au chapitre 1, p. 211-212, et où r(e/a
/ r(ei¤a modifie u(perqrw?/skw: i(/ppoi de£ r(e/a ta/fron u(perqore/ontai o)rukth/n (Iliade, VIII, 179);
u(pe/rqoron e(rki/on au)lh¤j r(ei¤a (Iliade, IX, 476-477).
772 Iliade, XII, 58-59: e)/nq )ou)/ ken r(e/a i(/ppoj eu)/troxon a(/rma titai/nwn / e)sbai/h.
773 Dans l'Odyssée le dieu est aussi enchaîné par les liens d'Héphæste dans l'épisode burlesque chantée par
Démodoque dans la cour des Phéaciens (VIII, 266-366).
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2.5.3 Les paroles perfides

Au chapitre 1 nous avons montré que le parallélisme entre le monde des dieux

et celui des mortels peut être mis en correspondance avec la distinction entre la parole

et l'action. Les dieux disent ce qui arrive (to£ tetelesme/non), les mortels réagissent

(malgré, parfois, l'avertissement d'un oracle).

Or, parmi les paroles mortelles, certaines visent à blâmer le frère d'armes qui ne

s'efforce pas suffisamment; d'autres menacent un adversaire et créent en lui l'avenir

qu'elles prétendent connaître. Dans un cas comme dans l'autre, ces paroles renvoient à

l'imminence d'une catastrophe et remplissent la fonction essentielle du langage dans les

poèmes homériques: elles annoncent un avenir. Leur vigueur naît de la peur qui est

toujours à l'horizon des poèmes homériques. Ces paroles ne sont donc pas descriptives,

mais agissantes: tel un guerrier, elles atteignent un héros et l'obligent à réagir774.

Dans le monde aristocratique des poèmes homériques, seules les paroles peuvent

saisir un héros par ce point si vulnérable de son être qui est l'honneur. La lutte

commence souvent par les paroles pour gagner ensuite la réalité des corps et des

blessures. Il y a ainsi une espèce de gradation dans le combat, dans laquelle l'altercation

entre les guerriers est déjà la première étape de la lutte. C’est pour cette raison que les

poèmes homériques se réfèrent si souvent aux 'paroles qui coupent'775. Pour la même

raison, à quatre reprises l'Iliade et à six reprises l'Odyssée qualifieront les paroles qui

blâment ou qui menacent (e)/poj, mu¤qoj, o)/neidoj, o(moklh/) de perfides: ce sont des

paroles dépréciatives qui ne sont pas prononcés entre ennemis, mais entre frères d'armes

ou concitoyens. Puisque, dans une situation normale, la lutte corporelle n’est pas

envisageable entre deux guerriers de la même armée, ces paroles constituent la

figuration de la mort pour autant qu'elles signalent les limites de la solidarité: au lieu

d'accomplir leur fonction de soutien et d'encouragement, elles trahissent les liens

d'affinité à partir desquels elles sont prononcées776.

                                                            
774 Cet aspect de la compréhension du langage dans les poèmes homériques a été particulièrement bien
saisi par Kullmann (W.), Das Wirken der Götter. Untersuchungen zur Frage der Entstehung des
homerischen ‘Götterapparatts’, p. 75, note 2, qui observe, à propos de l'expression e)n qumw¤? e)ba/lonto
e)/poj (Iliade, XV, 566): “Comme le montre déjà la fréquente décomposition du processus du langage
dans l'intention de compréhension et dans l'articulation (p. ex. e)/poj fa/to fw/nhse/n te), la parole est
déjà problématique pour l'homme archaïque. Elle est sentie comme une espèce d'essence divine vivante,
qui 'paît' sur la langue et au besoin survole vers le participant au dialogue (Iliade, XX, 248 ss.) et en
conséquence est pensée comme ailée. Cet caractère divin ou démonique de la parole éclaircit à mon avis
l'expression."
775 Voir le verbe kertome/w et l'expression kertomi/oij e)/pessi. Voir Clarke (M.), “ ‘Heart-cutting talk’:
homeric kertome/w and related words”, Classical Quarterly, new series, 51, 2001, p. 325-338.
776 Trojan (F. v.), Handlungstypen im Epos. Die Homerische Ilias, p. 87: “La différence fondamentale
entre la lutte des armes et la lutte des mots est, dans le contexte de l’Iliade, non seulement une différence
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Notre premier exemple nous est donné par l'épisode de l'intervention pathétique

de Thersite en pleine l'assemblée. C'est Ulysse qui, suivant la suggestion d'Athéna, avait

convoqué l'assemblée. Il rabroue les guerriers Achéens qui refusaient de combattre.

Thersite intervient et outrage Agamemnon en décrivant ses privilèges et ses richesses et

en rappelant l'injustice qu'il a commise envers Achille777.

 £/Wj fa/to neikei/wn  )Agame/mnona, poime/na law¤n,
Qersi/thj: tw¤? d )w)¤ka pari/stato di¤oj  )Odusseu/j,
kai/ min u(po/dra i)dw£n xalepw?¤ h)ni/pape mu/qw?:

Ainsi parle Thersite. Il cherche querelle à Agamemnon, pasteur d'hommes. Mais
le divin Ulysse, vite, est près de lui; sur lui il lève un œil sombre, il le lance
avec des mots perfides: (…).
(Iliade, II, 243-245)

Les paroles qu'Ulysse lui dira comptent parmi les plus dures du poème. Adressées au

'plus laid qui soit venu sous Ilion', elles l'insultent da la façon la plus complète et

culminent par son agression physique778. Prononcées devant l'assemblée, ces paroles

destituent de toute dignité celui qui 'parlait sans scrupules' (a)krito/muqoj).

Quand Aphrodite sauve Pâris de la lutte et le transfère dans sa chambre pour

qu’il rejoigne Hélène, sa femme le reproche de ne pas être à la hauteur de Ménélas779.

Pour se défendre, Pâris attribue le résultat du combat à l'action divine:

Mh/ me, gu/nai, xalepoi¤sin o)nei/desi qumo£n e)/nipte:
nu¤n me£n ga£r Mene/laoj e)ni/khsen su£n  )Aqh/nh?,
kei¤non d )au)¤tij e)gw/: para£ ga£r qeoi/ ei)si kai£ h(mi¤n.

[Pâris à Hélène:]
"Ne poursuis pas mon cœur, femme, d'outrages perfides. Si aujourd'hui Ménélas
a vaincu, c'est grâce à Athéné;  une autre fois j'aurai mon tour: nous aussi, nous
avons des dieux pour nous."
(Iliade, III, 438-440)

Le portrait de Pâris, présenté dans tout l'épisode comprenant le duel avec Ménélas et la

rencontre avec Hélène, est ambigu. Si, d'un côté, il a accepté le duel, de l'autre il essaye

maintenant d'en atténuer l'importance. Pâris évoque une vague participation divine qui

                                                                                                                                                                                  
des moyens de combat, mais aussi une différence sociologique: la lutte des armes se joue entre deux
peuples ennemis, tandis que les opposants dans la lutte des mots appartiennent à une seule et même
communauté sociale”.
777 Iliade, II, 173-242.
778 Iliade, II, 246-271.
779 Iliade, III, 369-412.
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existe de fait, mais au sens inverse de celui qu'il prône, car c'est sa patronne Aphrodite

qui vient d'intervenir. Le récit nous permet de voir que les outrages d'Hélène ne sont

perfides que du point de vue de cette complaisance de Pâris à son propre égard. Les

paroles d'Hélène ne sont pas absurdes, mais justes. Le passage permet un intéressant

contraste avec l'effort d'Andromaque de dissuader son mari de retourner au combat780.

Mais Pâris veut faire croire que les paroles de son épouse le privent d'un honneur qu'il

n'avait pas encore perdu.

Les paroles du lycien Glaucos, qui jette sur Hector la responsabilité pour la mort

de Sarpédon ont le même ton de réprobation:

Glau¤koj d ) )Ippolo/xoio pa/ij, Luki/wn a)go£j a)ndrw¤n,
(/Ektor )u(po/dra i)dw£n xalepw¤? h)ni/pape mu/qw?:
"  (/Ektor, ei)¤doj a)/riste, ma/xhj a)/ra pollo£n e)deu/eo:
h)¤ s )au)/twj kle/oj e)sqlo£n e)/xei fu/chlin e)o/nta.
Fra/zeo nu¤n o(/ppwj ke po/lin kai£ a)/stu saw/seij
oi)¤oj su£n laoi¤si toi£  )Ili/w? e)ggega/asin:

Mais Glaucos, fils d'Hippoloque et chef des Lyciens, lève sur Hector un œil
sombre et le tance en un langage perfide: "Hector, tu as magnifique apparence,
mais tu es beaucoup moins apte, je le vois, à la bataille. Vraiment ta noble gloire
ne repose sur rien, si tu n'es qu'un fuyard. Avise maintenant à sauver ton pays et
ta ville, tout seul, avec les hommes nés à Ilion."
(Iliade, XVII, 140-145)

Une fois de plus, des paroles sont dites perfides parce qu'elles atteignent un héros dans

son honneur. Les propos de Glaucos le sont davantage parce qu’il est évident qu’ils ne

sont pas justes. Désespérés par la perte de Sarpédon, Glaucos demande à Hector

l'impossible: retenir la réaction achéenne animée par le retour des Myrmidons. Ces

paroles dérobent à Hector l'honneur auquel il avait eu droit.

Pendant la course de chevaux des jeux en hommage à Patrocle, le roi crétois

Idoménée se place sur une guette, plus haute que l'assemblée où s'étaient assis les autres

guerriers. Pour Idoménée, ce ne sont plus les mêmes chevaux qui tiennent la tête, mais

ceux de Diomède. Ajax, le fils d'Oïlée, s'irrite de ces affirmations, qui ne se basaient pas

sur une vraie observation:  "Idoménée, pourquoi tant de passion d'avance?" 781 Indigné,

le roi crétois défie Ajax de parier sur le char qui vaincra la course782.

                                                            
780 Iliade, VI, 407-439.
781 Iliade, XXIII, 448-481; 474 pour la citation:  )Idomeneu¤, ti/ pa/roj labreu/eai; Le verbe labreu/w
sera employé encore une deuxième fois par Ajax en 478; en 479 c'est le substantif labrrago/rhj que le
héros emploie. Il s'agit de marquer l'excès d'émotion qui peut accompagner les paroles des héros, non
seulement leurs actions.
782 Iliade, XXIII, 482-487.
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)/ Wj e)/fat ), w)/rnuto d )au)ti/k ) Oi)lh¤oj taxu£j Ai/)aj
xwo/menoj xalepoi¤sin a)mei/yasqai e)pe/essi:
kai/ nu/ ke dh£ prote/rw e)/t )e)/rij ge/net )a)mfote/roisin,
ei) mh£  )Axilleu£j au)to£j a)ni/stato kai£ fa/to mu¤qon:
"Mhke/ti nu¤n xalepoi¤sin a)mei/besqon e)pe/essin,
Ai)/an  )Idomeneu¤ te, kakoi¤j, e)pei£ ou)de£ e)/oike:
kai£ d )a)¤¤llon nemesa¤ton, o(/tij toiau¤ta ge r(e/zoi:
(…)."

Il dit, et Ajax aussitôt se lève, le rapide fils d'Oïlée; il est plein de colère et tout
prêt à répondre avec des mots perfides. Et la querelle entre eux se fût prolongée,
si Achille alors ne s'était levé lui-même et n'eût dit: "N'échangez plus ainsi des
mots perfides et durs, Ajax et Idoménée. Aussi bien est-ce malséant. Vous en
voudriez à tout autre qui se conduirait comme vous. (…)"
(Iliade, XXIII, 488-494)

Achille interrompt la conduite inconvenable des deux héros: ou)de£ e)/oike. Les paroles

que l'impétueux Ajax était prêt à prononcer seraient perfides dans le sens d'agresser un

frère d'armes au moment où l'on célébrait les funérailles d'un autre compagnon. La

rivalité entre deux guerriers menaçait encore une fois l'armée achéenne.

Significativement, c'est Achille qui interrompt la querelle.

Dans l'Odyssée, xalepo/j ne qualifie des paroles perfides qu'à Ithaque, dans les

divers épisodes de confrontation entre Télémaque et les prétendants. Cet emploi de

xalepo/j appartient à la partie la plus traditionnellement épique du poème et n'a pas de

place dans le récit que fait Ulysse de ses aventures entre les chants IX et XII. La perfidie

qui qualifie les prétendants apparaît dans les pénibles altercations qui dégradent la cour

d'Ithaque.

Au début du chant II Télémaque convoque la première assemblée faite à Ithaque

depuis le départ d'Ulysse. Il cherche un moyen de réagir aux excès commis par les

prétendants de sa mère. Le jeune commence l'assemblée en se plaignant au vieux

Antiphos de ses souffrances783. Ensuite, il adresse directement les prétendants et évoque

la colère des dieux, Zeus Olympien et la Justice pour les dissuader du gaspillage sans

scrupules de son patrimoine784.

 (/Wj fa/to xwo/menoj, poti£ de£ skh¤ptron ba/le gai/h?,
da/kru )a)naprh/saj: oi)¤ktoj d )e(/le lao£n a(/panta.

                                                            
783 Odyssée, II, 25-64.
784 Odyssée, II, 64-79; en particulier 66-70: "Redoutez au moins la colère des dieux <qew¤n d
)u(podei/sate mh¤nin>, et qu'indignés ils ne retournent contre vous ces crimes! / Par le Zeus Olympien et
par la Justice / qui rassemble et dissout les conseils <Zhno£j  )Olumpi/ou h)de£ Qe/mistoj, h(/ t )a)ndrw¤n
a)gora£j h)me£n lu/ei h)de£ kaqi/zei>, je vous en conjure: / cessez!"
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e)/nq )a)/lloi me£n pa/ntej a)kh£n e)/san, ou)de/ tij e)/tlh
Thle/maxon mu/qoisin a)mei/yasqai xalepoi¤sin:

Ainsi dit-il dans sa fureur; jeta son sceptre à terre,
éclata en sanglots: la pitié les envahit tous.
Tous restaient donc silencieux, et aucun n'eût osé
répondre à Télémaque avec des paroles perfides;
(Odyssée, II, 80-83)

Pour une fois la compassion touche leur cœur: les paroles perfides normalement

employées par les prétendants sont ici évitées devant l'indignation véhémente du jeune

prince.

Lorsque Télémaque voyage à Pylos pour s'enquérir de son père, Nestor lui

raconte le drame vécu par les Achéens lors du départ de Troie785. A plusieurs d'entre

eux, qui n'étaient 'ni justes ni raisonnables', Zeus avait préparé un 'funeste retour',

achevé par la colère d'Athéna786, qui "fomenta une querelle entre les deux Atrides":

e)/nq )h)¤ toi Mene/laoj a)nw/gei pa/ntaj  )Axaiou£j
no/stou mimnh/skesqai e)p )eu)re/a nw¤ta qala/sshj,
ou)d ) )Agame/mnoni pa/mpan e(h/ndane: bou/leto ga/r r(a
lao£n e)rukake/ein, r(e/cai q )i(era£j e(kato/mbaj,
w(j to£n  )Aqhnai/hj deino£n xo/lon e)cake/saito,
nh/pioj, ou)de/ toi h)¤?dh, o(£ ou) pei/sesqai e)/mellen:
ou) ga/r t )ai)¤ya qew¤n tre/petai no/oj ai)e£n e)o/ntwn.
w(£j tw£ me£n xalepoi¤sin a)meibome/nw e)pe/essin
e(/stasan: oi( d )a)no/rousan e)u+knh/midej  )Axaioi£
h)xh?¤ qespesi/h?, di/xa de/ sfisin a(/ndane boulh/.
nu/kta me£n a)e/samen xalepa£ fresi£n o(rmai/nontej
a)llh/loij: e)pi£ ga£r Zeu£j h)/rtue ph¤ma kakoi¤o:

[Nestor à Télémaque:] "(…)
Ménélas demandait à tous les Achéens
de songer au retour sur le dos énorme des eaux;
Agamemnon s'y opposait résolument, car il voulait
retenir les soldats, dresser les saintes hécatombes
dans l'espoir d'apaiser la colère de la déesse:
un enfant, qui croyait dévoir être obéi!…
On n'influence pas si aisément les Eternels…
Ils restèrent ainsi à échanger des mots perfides;
les Achéens guêtrés se lévèrent avec
des clameurs inouïs et s'opposèrent en deux camps.
Nous passâmes la nuit à songer à des événements perfides:
Zeus ajustait déjà sur nous le fardeau du malheur."
(Odyssée, III, 141-152)

                                                            
785 Odyssée, III, 75-200.
786 Odyssée, III, 130-136; en particulier 135: mh/nioj e)c o)loh¤j glaukw/pidoj o)brimopa/trhj.
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Agamemnon et Ménélas ont échangé des mots perfides; la nuit, le sommeil des Achéens

est perturbé par le rappel ainsi que par la prévision de choses perfides787. La forme

neutre xalepa/, seule substantivation de l'adjectif dans les poèmes homériques, exprime

d'une façon générale l'atmosphère de tension qui a marqué la nuit des Achéens:

l'animosité entre les deux frères se montrait la source d'événements perfides qui les

menaçaient à l'intérieur de leur consanguinité. La douleur s'annonçait d'où ils espéraient

la combattre.

Plus loin dans le poème, quand Ulysse prépare déjà sa vengeance à Ithaque, le

thème de la perfidie royale apparaît encore une fois. Sous la recommendation de

Télémaque, Eumée accepte d’emmener en ville le 'mendiant' Ulysse:

"cei¤n )e)pei£ a)£r dh£ e)/peita po/lind )i)e/nai meneai/neij
sh/meron, w(j e)pe/tellen a)/nac e)mo£j, - h)¤ s )a)£n e)gw/ ge
au)tou¤ bouloi/mhn staqmou¤ r(uth¤ra lipe/sqai:
a)lla£ to£n ai)de/omai kai£ dei/dia, mh/ moi o)pi/ssw
neikei/h?: xalepai£ de/ t )ei)si a)na/ktwn o(moklai/:
a)ll )a)/ge nu¤n i)/omen: dh£ ga£r me/mblwke ma/lista
h)¤mar, a)ta£r ta/xa toi poti£ e(spe/ra r(i/gion e)/stai."

[Eumée au mendiant:]
"Etranger, puisque tu désires aller en ville encore
aujourd'hui, comme le voulait mon maître – et je t'aurais
bien volontiers laissé ici pour me garder la ferme;
mais je respecte son désir et crains de m'attirer
des reproches plus tard: le blâme d'un souverain est perfide! -,
partons donc sans tarder, car le jour est déjà
fort avancé; bientôt le soir amènera le froid."
(Odyssée, XVII, 185-191)

Le blâme d'un souverain est perfide parce qu'au lieu de la protection qu’on attend d’eux,

il peut annoncer une sévère punition. Et les paroles d'un roi ne sont jamais que des

paroles.

Un peu plus loin au même chant, Antinoos reproche à Eumée d'emmener au

palais d'Ulysse encore un vagabond de plus pour 'dévorer les biens' du maître788. Après

la réaction d'Eumée, Telémaque prend la parole et interdit à Eumée de poursuivre la

discussion:

                                                            
787 Nous ne sommes par d'accord avec P. Jaccottet, qui traduit le vers 151 - nu/kta me£n a)e/samen
xalepa£ fresi£n o(rmai/nontej -  par: "Nous passâmes la nuit à nous répéter nos griefs". Nous
croyons qu'il n'y pas de raison pour être sûr que o(rmai/nw indique ici une répétition, c'est-à-dire qu'il
concerne les événements passés, car l'idée de futur nous paraît également convenable: la colère entre eux
se nourrissait de mauvais souvenirs, en même temps qu’elle leur suggérait de méchants projets les uns
envers les autres.
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si/ga, mh/ moi tou¤ton a)mei/beo polla£ e)/pessin:
 )Anti/nooj d )ei)/wqe kakw¤j e)reqize/men ai)ei/
mu/qoisin xalepoi¤sin, e)potru/nei de£ kai£ a)/llouj.

[Télémaque à Eumée:]
"Silence!… et ne dis plus un seul mot à cet homme! Tu sais qu'Antinoos est
toujours querelleur, et ses propos perfides excitent tous les autres."
(Odyssée, XVII, 393-395)

Les propos d'Antinoos sont perfides parce qu'ils ne visent à rien d'autre qu’à semer la

querelle (e)reqize/men) chez ceux qui les accueillent: les prétendants de Pénélope

trahissent l'hospitalité par ce qu'ils font et par ce qu'ils disent. Avant de lui adresser la

parole, Télémaque parle seulement à Eumée, comme si Antinoos n'était pas là. Les

paroles d'Antinoos sont des pièges où tombe celui qui, comme  Eumée, cherche

vainement à en trouver un sens. En s'adressant ensuite à Antinoos, Télémaque ne peut

pas éviter l'ironie789.

Plus loin dans le récit, le même Antinoos prendra de nouveau la parole au nom

des prétendants. Ils voulaient la mort de Télémaque, mais un oiseau qui leur est arrivé

par la gauche a annoncé l'échec de l'entreprise790. Ils se décident à retourner au palais

d'Ulysse et à banqueter. Télémaque s'occupe d'Ulysse et lui promet de le protéger des

insultes et des agressions des prétendants. En se dirigeant à ceux-ci, il les avertit de ne

pas le maltraiter791.

(/Wj e)/faq ), oi( d )a)/ra pa/ntej o)da/c e)n xei/lesi fu/ntej
Thle/maxon qau/mazon, o(£ qarsale/wj a)go/reue.
toi¤sin d ) )Anti/nooj mete/fh, Eu)pei/qeoj ui(o/j:
"kai£ xalepo/n per e)o/nta dexw/meqa mu¤qon  )Axaioi£
Thlema/xou: ma/la d )h(mi¤n a)peilh/saj a)goreu/ei.
ou) ga£r Zeu£j ei)/ase Kroni/wn: tw¤? ke/ min h)/dh
pau/samen e)n mega/roisi, ligu/n per e)o/nt )a)goreth/n."

Ainsi dit-il. Tous s'étonnaient, en se mordant les lèvres,
de l'entendre parler si hardiment.
Alors Antinoos, fils d'Eupithée, prit la parole:
"Bien qu'il soit perfide, Achéens, accueillons le discours
de Télémaque: vous entendez ses menaces!
Zeus ne le permet pas, hélas! Sans cela, nous l'aurions
déjà fait taire, si haut qu'il ose discourir!"
(Odyssée, XX, 268-274)

                                                                                                                                                                                  
788 Odyssée, XVII, 374-379; voir en particulier l'expression daitw¤n a)polumanth¤rej (377).
789 Odyssée, XVII, 396-404: "Antinoos, tu prends vraiment pour moi des soins de père …"
790 Odyssée, XX, 241-246.
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L'adjectif xalepo/j qualifie les paroles de Télémaque (mu¤qon) dans cette situation à

double face d'admiration et de peur. Le contraste majeur du poème entre les prétendants,

menés par la u(/brij, et leurs adversaires, menés par la ne/mesij, n'empèche pas que les

premiers attribuent aux paroles des autres les caractéristiques habituelles de ses propres

paroles792. Les paroles de Télémaque sont à la fois admirables par leur éloquence et

perfides comme menace entre des pairs: ce sont des semences de violence à l'intérieur

de la jeunesse noble d'Ithaque793. Le poète présente ces deux aspects par l'observation

d'Antinoos, qui reconnaît en outre le pouvoir de Zeus. Le respect pour Télémaque et le

sentiment religieux introduisent une façon de penser qui n'est pas habituelle parmi les

prétendants et augmente, ne serait-ce qu'occasionnellement, la densité du conflit. Au

lieu d'une dichotomie opposant les 'dignes' aux 'indignes', on ici a affaire à une

opposition d'intérêts plus nuancée794.

A côté des références à des paroles et à des insultes perfides, rappelons les deux

passages, déjà considérés plus haut, où l'on emploie xalepai/nw pour parler d'une

'agression avec des paroles'. Les deux fois, un prétendant exhorte les autres à ne pas

"agresser [Télémaque] avec des paroles perfides"795. La trahison qui caractérise le

comportement des prétendants est mise en évidence par les paroles opportunes de

Télémaque. Qu'on emploie le verbe xalepai/nw ou l'adjectif xalepo/j, il s'agit de

signaler le passage brusque à l'hostilité. Le verbe xalepai /nw  n'attribue à ce

changement aucune valeur négative, mais dans le cas de xalepo/j ce changement est

clairement une  perversion de la relation qu'il modifie. Nous avons vu plus haut que les

occurrences où xalepo/j qualifie des paroles s'insèrent dans le groupe des diverses

expressions homériques par lequel  notre attention se tourne vers la force de la parole.

Dans ce groupe, xalepo/j est l'adjectif qui exprime la violence de la trahison, la même

violence insupportable que, dans un passage célèbre de l'Iliade Achille compare aux

portes de l'Hadès796.

                                                                                                                                                                                  
791 Odyssée, XX, 247-267.
792 Pour le rapport entre Ulysse, Télémaque et la ne/mesij voir en particulier Odyssée, I, 228 (Athéna,
sous la forme de Mentor, expose à Télémaque son opinion sur les prétendants) et XXII, 35-41 (peu avant
sa vengeance, Ulysse juge les prétendants).
793 Odyssée, XX, 268-269 et 274, pour la première caractéristique, et 271-273, pour la deuxième.
794 Odyssée, XX, 273-274. Nombre de passages présentent l'éloquence de Télémaque comme un aspect
central de sa récente maturité, ce qui témoigne encore une fois de l'idéal héroïque de l'accord entre parole
et action: Odyssée, I, 381-382 (= XVIII, 410-411, XX, 268-269); I, 356-359; II, 200 et 314-315; III, 26-
28 et 123-125; XV, 502; XVI, 374 et XXI, 355.
795 Odyssée, XVIII, 414-417 = XX, 322-325; XVIII, 414-415 = XX, 322-323 pour la citation: ou)k a)£n
dh/ tij e)pi£ r(hqe/nti dikai/w? / a)ntibi/oij e)pe/essi kaqapto/menoj xalepai/noi:
796 Iliade, IX, 312-313.
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Dans une seule occurrence de l'Iliade xalepo/j paraît ne pas signifier 'perfide'

tout court et qualifie des paroles qui scandalisent et sont, en ce sens, 'difficiles à

comprendre'. Il s'agit du dialogue entre Zeus et Héra au premier chant, quand la déesse

perçoit de loin le signe de tête par lequel son mari acquiesce à la demande de Thétis.

Héra, qui exècre les compagnies féminines du dieu et s'afflige d'ignorer le contenu de la

demande, écoute de son mari:

" (/Hrh, mh£ dh£ pa/ntaj e)mou£j e)pie/lpeo mu/qouj
ei)dh/sein: xalepoi/ toi e)/sont ) a)lo/xw? per e)ou/sh?:
a)ll )o(£n me/n k )e)pieike£j a)koue/men, ou)/ tij e)/peita
ou)/te qew¤n pro/teroj to/n g )ei)/setai ou)t )a)nqrw/pwn:
o(£n de£ k )e)gw£n a)pa/neuqe qew¤n e)qe/loimi noh¤sai,
mh/ ti su£ tau¤ta e(/kasta diei/reo mhde£ meta/lla."

[Zeus à Héra:]
"Héra, n'espère pas connaître tous mes desseins. Ils seront improbables même
pour toi, qui es mon épouse. S'il en est qu'il sied que tu saches, nul dieu, nul
homme ne les connaîtra avant toi. Sur ceux, en revanche, à qui je veux songer à
l'écart des dieux, ne fais jamais de question ni d'enquête."
(Iliade, I, 545-550)797

Sans les lui révéler, Zeus veut faire croire à Héra que, dans leur totalité, ses paroles, ses

desseins, ne lui sont pas accessibles. Mais on ne peut pas cacher ouvertement une

information à quelqu'un sans inciter davantage sa curiosité. Zeus, qui dans le passage

joue le rôle du mari autoritaire et peu créatif, forge l'argument selon lequel ses paroles

ne pourraient pas être révélées. Son argument est mauvais parce que

l'incompréhensibilité desdites paroles n'empêcherait pas qu'elles soient du moins

énoncées. Nous connaissons, de notre part, la raison du mystère créé par Zeus: il veut

garder secrète la faveur accordée à Thétis, qui entraîne la ruine d'une grande partie de

l'armée achéenne visant à augmenter la gloire du seul Achille798.

Revenons maintenant à l'emploi de xalepo/j dans ce passage: puisque c'est

Zeus qui parle, ce serait une erreur de supposer qu'il puisse avouer à sa femme que les

paroles qu'il lui cache sont 'offensives'799. Il n'arriverait par là qu'à l'insulter sans

                                                            
797 Nous modifions la traduction de P. Mazon.
798 Iliade, I, 493-530. A l'occasion de la demande de Thétis, Zeus avait tout de suite montré sa peur d'être
soupçonnné par Héra:
799 P. Mazon traduit: "Même toi, mon épouse, tu auras fort à faire pour y parvenir." C'est une traduction
qui renvoie à la compréhension de xalepo/j dans les dictionnaires comme 'ce qui demande effort',
'difficile'. Nous croyons, toutefois, qu'elle n'est pas satisfaisante parce qu'elle oblige P. Mazon, tout au
long de sa traduction du poème, à passer du sens de 'difficile', au sens d' 'agressif', 'perfide', à celui – plus
propre - de 'difficile', au sens de 'fatigant', 'demandant'. C'est, comme nous l’avons expliqué plus haut, un
usage trop flexible du terme 'difficile' en français, qui cache plutôt que ne révèle le défi de l'adjectif
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paroles! Le dieu veut plutôt dire que ses paroles sont mystérieuses, insondables:

"n'espère pas connaître tous mes desseins" 800… Il évoque comme prétexte un faux

esprit de protection envers sa femme: une fois connues, lesdites paroles nuiraient à celui

qui ne serait pas en mesure de les comprendre.

Les occurrences de xalepo/j à l'égard des paroles s'insèrent dans le vaste

groupe des adjectifs qui qualifient les paroles ou les façons de parler chez Homère.

Dans ces passages, xalepo/j est comparable aux différents adjectifs qui expriment, soit

l'agressivité en général (a)nti/bioj, e)/kpagloj, qumalgh/j et leuga/leoj), soit un de

ses aspects particuliers, tels la haine (stugero/j), l'offense (ai)sxro/j et o)nei/deioj), la

ruse (do/lioj), le mépris (kerto/mioj) ou l'emportement (a)tarthro/j et xolwto/j).

Selon la perspective polaire homérique, tout ce groupe s'oppose aux adjectifs qui

indiquent la douceur du parler (a)gano/j, malako/j, meili/xioj).

Trois de ces termes illuminent particulièrement notre étude:

(a) a)tarthro/j, forme épique d' a)thro/j, 'exécrable', d' a)/th, 'délire', 'ruine': des
deux occurrences homériques, une qualifie les paroles offensives d'Achille à
Agamemnon au chant I, 223, et l'autre est prononcée par le prétendant Léocrite
pour insulter Mentor dans l’Odyssée, II, 243. De même que xalepo/j,
a)tarthro/j est un terme très fort qui associe le reproche moral à l'accusation de
dérèglement;

(b) qumalgh/j, 'qui chagrine le cœur ardent': sa comparaison à xalepo/j est
d'autant plus opportune qu'on le retrouve comme qualificatif non seulement des
paroles, mais aussi de la colère, du blâme et du lien. Cette correspondance avec
de différents emplois de xalepo/j rappelle à son tour l'importance du qumo/j
comme caractérisation de l'activité psychique chez Homère. L'activité ardente du
qumo/j, que xalepo/j traduit dans ses divers emplois comme qualificatif, est
reprise par l'association entre qumo/j et a)/lgoj qui forme qumalgh/j. Xalepo/j
et qumalgh/j explicitent la combinaison d'intensité - qumo/j - et de malaise -
a)/lgoj – auxquels fait face le héros dans ses exploits, marqués par la présence
ambiguë des dieux, eux aussi mûs par le qumo/j801;

(c) xolwto/j, 'colérique', de xo/loj, 'colère': cet adjectif est comparable à
xalepo/j dans la mesure où celui-ci à donné origine à xalepai/nw, qui signifie,

                                                                                                                                                                                  
xalepo/j pour une traduction en langue moderne d'origine latine.
800 Iliade, I, 545.
801 Voici les occurrences: xo/lon qumalge/a (Iliade, IV, 513; IX, 260 et 565); qumalge/a lw/bhn
(Iliade, IX, 387; Odyssée, XXIV, 326) et lw/bhj i)/sxesqai qumalge/oj (Odyssée, XVIII, 347 et XX,
285); qumalge/a mu¤qon (Odyssée, VIII, 272); qumalgei¤ desmw?¤ (Odyssée, XXII, 189); h)¤ ma/la
tou¤to e)/poj qumalge/j e)/eipej (Odyssée, XVI, 69 et XXIII, 183). Outre ces emplois, la fatigue et la
violence démesurée sont aussi qualifiées par ce terme (kama/tw? qumalgei¤: Odyssée, XX, 118; u(/brin
qumalge/a: Odyssée, XXIII, 64).
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outre 'agresser', aussi 's'emporter', 'se mettre en colère'. Si donc, dans le cas de
xalepo/j, l'emportement n'est pas indiqué par l'adjectif, n'apparaissant que dans
le verbe, certains emplois de xolwto/j montrent la possibilité de qualifier des
paroles comme 'colériques'. Cette possibilité pourrait s'étendre à certaines
occurrences de xalepo/j.

2.6 Adversité climatique et bouleversement psychique

Dans un certain nombre de passages, xalepo/j et xalepai/nw sont employés en

référence à des phénomènes atmosphériques et à des conditions naturelles perfides, tels

le tonnerre, la tempête ou la mer envisagée comme condition pour la navigation. D'une

part, ces emplois confirment les sens de xalepo/j et de xalepai/nw que nous avons

déjà examinés: ils mettent en évidence le rapport des hommes à l'imprévisibilité des

événements. On y voit, d'autre part, l'association de xalepo/j à la provenance céleste de

certains dieux grecs et tout particulièrement de Zeus. Cet aspect fondamental rapproche

la religion grecque d'autres religions indo-européennes802.

2.6.1 L’anthropomorphisme grec et l’adversité climatique

Les dieux grecs descendent de l'union de la Terre avec son fils, le Ciel, et sont

appelés, dans les poèmes homériques, 'dieux célestes'803. L'importance accordée à

l'ascendance céleste continue influente dans le récit de la prise du pouvoir par les

Cronides, où une tripartition du monde entre les trois frères attribue à Zeus le domaine

céleste. Les dieux sont ainsi 'les célestes' dans les deux sens de descendre du Ciel et

d'exister grâce à et sous le pouvoir suprême du dieu du ciel. C'est la vérité pour ainsi

dire 'olympienne' de la religion grecque.

Tel que nous le connaissons dans les poèmes homériques, le rapport de Zeus

avec les phénomènes atmosphériques naît d'une évolution qui n'est pas rare dans les

religions de l’Antiquité, et qui consiste dans le passage du domaine du ciel à celui plus

restreint de la tempête et de l’instabilité climatique. Selon M. Eliade,

                                                            
802 Rappelons l’association entre la foudre et l’imprévisibilité de la réalité dans deux fragments
d’Héraclite (nous citons dans l’édition de G. Colli, La sapienza greca III: Eraclito, Milan, 1993): pa¤n
ga£r e(rpeto£n < qeou¤ > plhgh¤? ne/metai (fr. 11 DK = 83 Colli); ta£ de£ pa/nta oi)aki/zei kerauno/j
(fr. 64 DK = 82 Colli).
803 Qeoi£ ou)rani/wnej: Iliade, I, 570; XVII, 195 et XXIV, 612; Odyssée, VII, 242; IX, 15 et XIII, 41;
ou simplement ou)rani/wnej: XXIV, 547; au génitif pluriel: Iliade, V, 373 et 898; XXI, 275 et 509; toi£
ou)rano£n eu)ru£n e)/xousi: Iliade, XX, 299; XXI, 267; IV, 479; V, 169; VI, 150 et 243; XI, 133; XII,
344; XIII, 55; XVI, 200; XXIII, 280; avec oi( à la place de toi/: Odyssée, I, 67; IV, 378; XXII, 39.
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“la ‘spécialisation’ des divinités célestes en divinités de l’ouragan et de la pluie,
de même que l’accentuation de leurs puissances fécondantes, s’explique en
grande partie par la structure passive des divinités ouraniennes et leur tendance
à faire place à d’autres hiérophanies, plus 'concrètes', plus nettement
'personnifiées', plus directement impliquées dans la vie quotidienne des
hommes. C’est là un destin qui dérive en premier lieu de la transcendance du
ciel et de la progressive ‘soif de concret’ de l’homme”804.

M. Eliade distingue deux lignes principales de développement de ces ‘dieux de

l’ouragan’, en soulignant que dans la réalité des religions “les deux types s’entrecoupent

sans cesse”:

“1o le Dieu du ciel, maître du monde, souverain absolu (despote), gardien des
lois; 2o le Dieu du ciel, créateur, le mâle par excellence, époux de la Grande
Déesse tellurique, distributeur de la pluie.”805

Le tonnerre est ainsi tout naturellement devenu la manifestation par excellence de la

présence lointaine mais puissante de Zeus, de sa volonté et, selon l'occasion, de sa

fureur806. Cet aspect est explicite dans les diverses épithètes du dieu qui renvoient aux

                                                            
804 Eliade (M.), Traité d’histoire des religions, § 26, p. 80.
805 Eliade (M.), Traité d’histoire des religions, p. 80: “Mais ce que nous pouvons affirmer sans hésitation,
c’est que le processus de spécialisation tend à délimiter avec assez de précision les juridictions de ces
deux types divins. Comme exemple typique de la première classe – des souverains et des gardiens des lois
– citons T’ien, Varuna , Ahura Mazda. La deuxième classe – celle des ‘fécondateurs’ – est
morphologiquement plus riche. Mais remarquons, dans toutes les figures qui se groupent dans cette
rubrique, les constantes suivantes: la hiérogamie avec la déesse Terre; le tonnerre, l’orage et la pluie; les
relations rituelles et mythiques avec le taureau. Parmi les dieux de cette deuxième classe – ‘fécondateurs’
mais aussi ‘dieux de l’orage’ – on peut citer Zeus, Min et le dieu hittite, mais aussi Parjanya, Indra,
Rudra, Hadad, Ba’al, Jupiter Dolichenus, Thôrr; en un mot ce qu’on appelle les dieux de l’orage.”
806 M. Eliade, Traité d’histoire des religions, p. 76-77: “La foudre était l’arme de Zeus et les lieux frappés
par l’éclair, e)nhlu/sia, lui étaient consacrés. Les titres de Zeus sont transparents et témoignent tous plus
ou moins directement de ses rapports avec la tempête, la pluie, la fertilité. (...) Cet élément créateur est
évidemment en Zeus non sur le plan cosmogonique (puisque ce n’est pas lui qui a fait l’univers), mais sur
le plan bio-cosmique: il commande les sources de fertilité, il est maître de la pluie. Il est “créateur”
puisqu’il est “fécondateur” (parfois il est aussi un taureau; cf. le mythe d’Europe). Or cette “création” de
Zeus dépend en premier lieu de tout le drame météorologique, en premier lieu de la pluie. Sa suprématie
est à la fois d’ordre paternel et souverain: il garantit le bon état de la famille et de la Nature par ses forces
créatrices d’une part, et par son autorité de gardien des normes d’autre part.” H. Fränkel a observé:
“Foudre et tonnerre sont la seule langue dans lesquelles le Seigneur parle aux mortels" (Dicthung und
Philosophie des frühen Griechentums. Eine Geschichte der griechische Epik, Lyrik und Prosa bis zur
Mitte der fünften Jahrhunderts, p. 80, note 10 à la même page). Voir aussi Reinhardt (K.), “Die
Abenteuer der Odyssee”, p. 114 (sur le tonnerre envoyé par Zeus lors de l’épisode d’Eole): “Aussi
nécessaire que l'avertissement, la punition fait aussi partie de cette situation. Et notamment celle
accomplie à travers Zeus. Mais elle ne peut qu'être une tempête et un tonnerre (…) Malgré l'emprunt de
l'Iliade (XII, 385; XVI, 742), la tempête est poétisée d'une façon aussi belle. Mais seulement comme
poésie a-t-elle poids suffisant pour compenser poétiquement et moralement comme conséquence ce qui l'a
précèdé.”
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phénomènes célestes: 'qui aime ou qui lance la foudre', 'assembleur de nuages', 'qui

frémit ou qui résonne en haut du ciel', 'assembleur d'éclairs', 'qui lance des éclairs'807.

L'extraordinaire agilité des dieux peut aussi rappeler les corps célestes: le

déplacement d'Athéna est comparé au mouvement d'un astre; l'image d'Arès, qui

disparaît devant Diomède, est comparée à la vapeur d'un vent de tempête808; la neige est

évoquée pour exprimer la brillance blanchâtre du mouvement d'Iris; à cause de sa

vélocité, la déesse est 'celle qui a les pieds de tempête' 809.

Il n'est toutefois pas oiseux de noter que dans les poèmes homériques le rapport

entre les dieux et les phénomènes atmosphériques reste rigoureusement externe, sans

possibilité de confusion des uns avec les autres. Il y a là un fort contraste avec d'autres

traditions poétiques anciennes, ainsi qu'avec la mythologie grecque elle-même810. Même

                                                            
807 Les épithètes de Zeus: terpike/raunoj: Iliade, I, 419, II, 478, Odyssée, VII, 164 et 180, Les travaux
et les jours, 52; nefelhgere/ta: Iliade, I, 511 et 560, Odyssée, I, 63; u(yibreme/thj: Iliade, I, 354,
XII, 68, O d y s s é e , V, 4, Les travaux et les jours, 8; sterophgere/ta: Iliade , XVI, 298;
a)sterophth/j: Iliade, I, 580, Théogonie, 390 (nous traduisons d'après DGF). Voir en particulier Séchan
(L.), appendice "Mythologie et religion", dans DGF, p. 2224-2226, s. v. 'Zeus': "Son nom, qui figure sur
les tablettes mycéniennes, répose sur la racine indo-européenne signifiant 'briller' (*dyeus, skr. dyauh,
di¤oj, dies), mais tout autant que le ciel lumineux (Z. ai)/qrioj), il est la divinité des phénomènes
atmosphériques qui sont, aussi bien, des présages: tonneur, éclair; trombe d'eau, accumulation de nuages
(…). Les météorites et les haches de pierre, leurs succédanés, lui sont primitivement consacrés, et les
carreaux de foudre comme l'aigle porte-foudre resteront les attributs classiques du dieu parfois surnommé
kerauno/j". La formule nefelhgere/ta Zeu/j compte parmi les plus anciennes des poèmes
homériques (M. West, “The rise of the greek Epic”, p. 169-170). La référence aux phénomènes naturels
apparaît aussi dans les épithètes du dieu postérieures aux poèmes homériques et à ceux d'Hésiode (d'après
J.-P. Vernant, "Structures du mythe", dans Les origines de la pensée grecque,  p. 17-106, en particulier p.
49): o)/mbrioj et u(e/tioj ('qui produit la pluie'), i)kmai¤oj ('qui répand l'humidité'), ou)/rioj et
eu)a/nemoj ('qui procure un vent favorable'), a)strapai¤oj ('accompagné d'éclairs'), brontw¤n et
kerau/nioj ('tonnant', 'foudroyant'). Hésiode montre le tonnerre comme un cadeau des Cyclopes à Zeus
(Théogonie, 139-141; en 687-712 ils apparaissent comme les armes du dieu dans ce que M. West, Hesiod:
Theogony, ad 687 ss., appelle "l'aristeia de Zeus"). Rappelons finalement que Poséidon lui aussi se
manifeste au travers des phénomènes atmosphériques, étant capable de secouer la terre et de causer des
tempêtes sur la mer (épithète e)nnosi/gaioj).
808 Iliade,  IV, 75-80 et V, 864-867. La splendeur est souvent une caractéristique du corps divin, ce qui
rend la comparaison avec les phénomènes célestes tout à fait naturelle. Voir notre commentaire sur ce
sujet au chapitre 3, partie 3.2.1.
809 La comparaison du mouvement d'Iris avec la neige apparaît dans l’Iliade, XV, 170-173. L'épithète de
la déesse est a)ello/poj: Iliade, VIII, 409; XXIV, 77 et 159.
810 Kullmann (W.), Das Wirken der Götter, p. 89-90, remarque: “Dans la croyance du peuple on mettait
volontiers en rapport certaines manifestations météorologiques extraordinaires et l’approximation d’un
dieu. (...) Ce qui est décisivement homérique est que l’épiphanie divine n’est pas assimilée au phénomène
météorologique, mais seulement comparée à lui.” Dans son L'invention de la mythologie, p. 31-32, M.
Detienne rappelle les théoriciens du XIXème siècle qui ont attribué l'origine de la mythologie à
l'expérience des Grecs concernant la nature: les uns, comme F. Max-Müller, ont ramené les mythes au
spectacle du soleil et de la lumière; les autres, comme A. Kuhn, les ont expliqué comme une traduction
des convulsions de la nature. Ce genre de théorie n'est plus accepté, mais témoigne tout de même de
l'importance évidente accordée par les mythes aux phénomènes naturels. Pour ce qui concerne les poèmes
homériques, observons avec N. Richardson que les descriptions de l'action régulière du climat y sont très
peu valorisées, et que les événements exceptionnels supposent toujours l'activité divine (The Iliad: a
commentary VI, "Introduction", p. 16). Voir aussi Griffin (J.), "The epic cycle and the uniqueness of
Homer", p. 47, qui observe que dans les poèmes homériques Zeus ne foudroie pas les hommes avec son
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s'il garde ses attributs météorologiques, Zeus reste fondamentalement le Maître des

dieux811. Nous avons déjà eu l'occasion de nous reporter rapidement à cette façon

homérique de comprendre les phénomènes naturels par rapport à l'anthropomorphisme

divin812. La même association apparaît aussi dans le sens inverse, quand le poète

exprime les manifestations les plus extrêmes de l'ardeur guerrière, individuelles et

collectives, en évoquant la fougue animale ou les convulsions de la nature.

Nous avons déjà mentionné les passages où Zeus intervient dans l'évolution de la

guerre, le plus souvent au moyen de ses attributs météorologiques. De façon indirecte,

ce même pouvoir de Zeus était déjà présent dans l'Iliade, XVI, 384-393, considéré plus

haut, où une tempête était attribuée à sa colère813. Outre ces exemples, le poète compare

parfois la violence des guerriers à des cataclysmes naturels. C'est par exemple le cas de

la rencontre entre les armées achéenne et troyenne au chant IV. Le poète compare le

déplacement impétueux des Achéens à la mer silencieuse qui se meut jusqu'à jetter avec

violence ses vagues sur la plage; innocemment, les Troyens se reposent comme les

brebis d'un homme opulent814. La rencontre des deux armées est d'une violence

extrême815. Pour exprimer l'étendue de la dévastation, le poète recourt à une puissante

comparaison:

Des flots de sang couvrent la terre. Tels des torrents, dévalant du haut des
montagnes, au confluent de deux vallées, réunissent leurs eaux puissantes,
jaillies de sources copieuses dans le fond d'un ravin creux – et le berger dans la
montagne en perçoit le fracas au loin. Telles sont la clameur, l'épouvante, qui
sortent de cette mêlée.
(Iliade, IV, 452-456)

Plus loin, une nouvelle rencontre des deux armées est comparée à l'assaut des vents

contre une forêt:

Comme l'Euros et le Notos s'appliquent à l'envi, dans les gorges d'une
montagne, à ébranler une épaisse forêt, chênes, frênes, cornouillers aux longs
fûts, qui projettent alors leurs longs rameaux les uns contre les autres, dans un
fracas prodigieux, où se distingue le bruit sec des branches brisées; ainsi

                                                                                                                                                                                  
tonnerre, ainsi qu'il a fait à Capanée, dans l'épopée thébaine, et à Idas, dans les Chants Cypriotes, "mais
au contraire il l'envoie seulement comme un signe et un avertissement", ce qui d'ailleurs n'arrive qu'au
chant VIII (d'après M. Nilsson, Opuscula selecta, vol. I, p. 359).
811 Fränkel (H.), Dicthung und Philosophie des frühen Griechentums, p.64-65: “Zeus est sans doute,
d'après ses épithètes, le dieu de la tempête, mais il agit presque toujours comme le plus haut seigneur du
monde entier. Il n'a besoin de faire aucune tempête…"
812 Introduction, partie III.1.
813 Voir supra, p. 307-308.
814 Iliade, IV, 422-445.
815 Iliade, IV, 446-451.
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Troyens et Achéens se ruent les uns contre les autres, cherchant à se déchirer,
sans qu'aucun des deux parties songe à la hideuse déroute.
(Iliade, XVI, 765-771)

L'évocation de l'agressivité des vents permet au poète d'exprimer une fureur au combat

qui dépasse toutes les mesures de l'expérience humaine. Les deux comparaisons que

nous venons de citer, aux chants IV et XVI, ponctuent le long récit de l'Iliade avec

l'expérience effroyable de la dévastation monumentale816.

Nombre de passages ramènent la riche activité psychique des héros homériques

aux phénomènes naturels: les tourments que souffre Agamemnon pendant la nuit sont

comparés aux tempêtes envoyées par Zeus817; l'ardeur d'Hector est comparée par deux

fois à une tempête, d'abord, quand il encourage ses soldats contre les Achéens, et plus

tard, quand il coince les Achéens auprès de leur campement818; dans deux passages la

neige est l'image de l'abondance des flèches ou des pierres lancées par les armées819; les

nombreux Lyciens qui, serrés, escaladent les parapets de la tour de Ménesthée, sont

comparés au 'noir ouragan'820; quand Pâris et Hector se mélangent aux Troyens "là où

est le plus fort du combat", le poète les compare à "la bourrasque, déchaînée par les

vents farouches, qui, au bruit du tonnerre de Zeus Père, vient s'abattre sur la terre"821;

l'indécision de Nestor est rapprochée de la mer imperturbable avant la tempête: "On voit

parfois la vaste mer frémir d'une houle muette …" 822 Un passage particulièrement

émouvant de l'Odyssée compare le visage pleureux de Pénélope à la neige fondante823.

D. Bouvier a montré que l'Iliade compare la guerre aux phénomènes naturels

pour mettre en évidence son caractère abrupte:

"Loin d'être comprise comme un accident historique, la guerre est ici ce fléau
naturel auquel l'homme ne peut échapper et que les signes de Zeus annoncent
comme ils annoncent la tempête. Ou le temps de la tourmente ou la réalité de la

                                                            
816 Les paroles de N. Austin ne pourraient être plus opportunes (Archery at the dark of the moon. Poetic
problems in Homer’s ‘Odyssey’,  p. 104-105): “Seulement quand nous comprenons que le monde
extérieur est un système cohérent pour Homère, et que l'homme est un microcosme par analogie,
pouvons-nous commencer à parler de psychologie homérique. La pensée analogique est quelque chose de
fondamental pour Homère; c'est à travers l'analogie que les phénomènes et les expériences diverses sont
attribués à l'une ou à l'autre des oppositions polaires."
817 Iliade, X, 1-10.
818 Iliade, XI, 292-298 et XII, 35-40; en particulier XI, 297: e)n d )e)/pes )u(smi/nh?, u(pera/ei i)¤soj
a)e/llh; voir aussi XII, 40: au)ta£r o( g )w(j to£ pro/sqen e)ma/rnato i)¤soj a)e/llh?.
819 Iliade, XII, 154-161 et 277-289.
820 Iliade, XII, 370-376; en particulier 375: e)remnh¤? lai/lapi i)¤soi.
821 Iliade, XIII, 795-801.
822 Iliade, XIV, 16-22. Outre la grave réflexion qu'elle peint, l'image doit son intensité à la commotion que
l'influente figure de Nestor est capable de soulever parmi les rois achéens.
823 Odyssée, XIX, 204-209.
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guerre: entre le phénomène météorologique et l'événement humain, l'alternative
suggère une inquiétante équivalence et invite à interroger sur ce que peut être
une conception du temps qui, dans la loi du ciel, reconnaît l'enjeu d'un drame
humain".824

Le temps de la guerre ne peut être traduit par une autre expérience que celle des

manifestations violentes de la nature, qui à leur tour ne sont pas évoquées en dehors des

comparaisons:  la brume est maniée par les dieux pour devenir une couverture

protectrice analogue au bouclier de bronze; le tonnerre et la poussière sont des armes

plutôt que des phénomènes naturels dans les mains des dieux, notamment dans celles de

Zeus; les combats héroïques ont lieu dans un terrain uni, vide et désertique, dépourvu de

toute vitalité825. La guerre est tout entière pensée comme une tempête et apparaît dans

des comparaisons qui évoquent la force dévastatrice de la nature et du désert826. La

dimension cosmique de la guerre de Troie, que le poème laisse normalement de côté,

réapparaît dans les comparaisons827. En outre, le vocabulaire homérique souligne cet

aspect en faisant coïncider les noms de la force de la guerre et ceux de la force de la

tempête828.

Virgile accentue davantage l'aspect anthropomorphique de ce genre d'association

quand il transfère les caractéristiques psychologiques des dieux aux vents et aux

                                                            
824 Bouvier (D.), "La tempête de la guerre. Remarques sur l'heure et le lieu du combat dans l'Iliade", dans
Darbo-Peschanski (C.), éd., Constructions du temps dans le monde grec ancien, Paris, 2000, p. 237-257;
p. 237 pour la citation.
825 Bouvier (D.), op. cit., p. 240-241 et 252: "Zeus n'est pas, dans le ciel de la plaine de Troie, le dieu qui
veille à l'ordre des saisons, mais celui qui tire parti de sa maîtrise des phénomènes atmosphériques pour
diriger les combats des mortels. (…) Si l'on excepte ces brumes et ces nuées que les dieux utilisent pour
se dissimuler ou abriter un héros, il n'y a dans l'Iliade d'autre météorologie que celle des couleurs de la
guerre; d'autre véritable nuage que celui dont la guerre et la mort voilent le champ de bataille, d'autre
tempête possible que celle du déchaînement des héros".
826 Voir par exemple la bataille pour les dépouilles de Patrocle: Achéens et Troyens luttent "comme le
feu" (de/maj puro/j) et éblouissent le présent au point de les empêcher de savoir si le soleil et la lune
existent encore (Iliade, XVII, 366-369); contre les Achéens "se déploie un combat féroce, pareil à
l'incendie" (a)/grioj h)u/te pu¤r); les deux Ajax retiennent les Troyens comme une rivière (736-753); les
guerriers continuent à combattre "tout pareils au feu flamboyant" (de/maj puro£j ai)qome/noio, XVIII, 1).
Outre les commentaires de B. Snell et de W. Kullmann cités plus haut (p. 27, 40 et 91-94), voir aussi
Mugler (C.), Les origines de la science grecque chez Homère. L’homme et l’univers physique, Paris,
1963, p. 3 (à propos de l'ardeur guerrière): “Ces forces humaines et leurs effets sont souvent comparées
dans l’Iliade et l’Odyssée aux forces de la nature et à leurs effets. (...) Mais toutes ces comparaisons, très
nombreuses, ont été précedées, dans la représentation des Grecs, par des comparaisons en sens inverse,
dans lesquelles les forces de la nature ont été assimilées aux forces de l’homme et des êtres vivants en
général. L’épopée a conservé de nombreuses traces de cet anthropomorphisme ancestral.”
827 Bouvier (D.), op. cit., p. 256-257: "tout au long du poème, les comparaisons font résonner dans les
limites de la plaine de Troie le fracas de ce qui aurait pu, après tout, être une 'guerre cosmique': lorsque
les guerriers s'avancent, 'le sol lourdement gémit, comme jadis, sous le courroux de Zeus tonnant, alors
que celui-ci allait cinglant la terre tout autour de Typhée (II, 780 et ss.). Espace de nulle-part, poussiéreux
et désertique, l'arène du champ de bataille est ce lieu neutre où, parce qu'elle ne menace pas l'ordre d'un
monde divin, la guerre des hommes peut se faire. Tout se passe, ici, comme si la guerre était à ce point
redoutable qu'il fallait lui trouver un espace propre."
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tempêtes eux-mêmes (qui sont certainement des dieux dans les poèmes homériques,

mais sans aucune autonomie)829. Il décrit ainsi l' "empire sur les vents rebelles et les

tempêtes sonores" exercé par Eole:

Assis sur le roc le plus élevé, Eole, le sceptre à la main, amollit leurs âmes et
tempère leurs courroux; (…)830

2.6.2 Les emplois de xalepo/j et de xalepai/nw attribués aux cataclysmes naturels

Les poèmes homériques emploient aussi bien xalepo/j que xalepai/nw pour

décrire l'hostilité pernicieuse des cataclysmes naturels. Pour mettre en valeur cet

important témoignage de leur évolution, nous considérerons ensemble leurs

occurrences.

Les deux premiers passages de l'Iliade qui nous concernent ici apparaissent juste

après le sommeil qui s'empare de Zeus, à la suite des amours avec Héra. Une fois sa

tâche accomplie, le Sommeil propose à Poséidon de favoriser les Achéens dans le

combat831. Le dieu se mêle parmi les guerriers pour les encourager. Ils se préparent et,

pressés par Hector, les Troyens font de même832. "Le plus féroce de tous les conflits

guerriers" a lieu entre les deux armées833:

ou)/te qala/sshj ku¤ma to/son boa/a? poti£ xe/rson,
ponto/qen o)rnu/menon pnoih¤? Bore/w a)legeinh¤?:
ou)/te puro£j to/sso/j ge pe/lei bro/moj ai)qome/noio
ou)/reoj e)n bh/ssh?j, o(/te t )w)/reto kaie/men u(/lhn:
ou)/t ) a)/nemoj to/sson ge peri\ drusi\n u(yiko/moisin
h)pu/ei, o(/j te ma/lista bre/metai xalepai/nwn,
o(/ssh a)/ra Trw/wn kai£  )Axaiw¤n e)/pleto fwnh£
deino£n au)sa/ntwn, o(/t )e)p )a)llh/loisin o)/rousan.

Ni le flot de la mer ne crie aussi fort en heurtant la terre, quand, de tous côtés, il
se lève au souffle du cruel Borée, ni le feu bruyant qui flamboie dans les gorges
de la montagne, quand il s'est mis à embraser une forêt; ni le vent qui se fait

                                                                                                                                                                                  
828 Bouvier (D.), op. cit., p. 249-250. Les noms sont bi/h, i)/j et me/noj.
829 Les poèmes homériques ne se réfèrent en général pas aux vents comme protagonistes d'histoires
anthropomorphiques. Pour une exception, voir la mention des chevaux d'Achille, Xanthe et Balios, que la
Harpye Podargue aurait eu 'du vent Zéphyr': tou£j e)/teke Zefu/rw? a)ne/mw? (Iliade, XVI, 148-151).
Virgile fera référence à cette insémination de Zéphyr en Géorgiques, III, 272.
830 Enéide, I, 50-64; 56-57 pour la citation: "celsa cedet Æolus arce / sceptra tenens mollitque animos et
temperat iras; (…)."
831 Iliade, XIV, 352-360.
832 Iliade, XIV, 361-388.
833 Iliade, XIV, 388-395; 389 pour la citation: Dh/ r(a to/t ) ai)nota/thn e)/rida ptole/moio
ta/nussan...
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entendre autour des hauts chênes feuillus et qui, dans ses jours de colère, a des
mugissements à nul autre pareils – tant la voix est plaisante des Troyens et des
Achéens, lorsqu'avec des cris effroyables ils se ruent les uns sur les autres.
(Iliade, XIV, 394-401)

Pour nous rendre les émotions fortes du combat, le poète compare la bruyante

mobilisation des armées au vent qui gronde quand il passe à travers les chênes. La

fureur de ce vent annonce une grande catastrophe: il est en colère (xalepai/nwn). Le

combat commence quand Hector lance sans succès sa pique contre Ajax. Celui-ci se

vaut de son extraordinaire force et atteint violemment son adversaire avec une pierre834:

To£n me£n e)/peit )a)pio/nta me/gaj Telamw/nioj Ai)/aj
xermadi/w?, ta/ r(a polla/, qoa/wn e)/xmata nhw¤n,
pa£r posi£ marname/nwn e)kuli/ndeto, tw¤n e(£n a)ei/raj
sth¤qoj beblh/kei u(pe£r a)/ntugoj a)gxo/qi deirh¤j,
stro/mbon d )w(£j e)/sseue balw/n, peri£ d )e)/drame pa/nth?.
 (Wj d )o(/q ) u(po£ r(iph¤j patro£j Dio£j e)ceri/ph? dru¤j
pro/rrizoj, deinh£ de£ qeei/ou gi/netai o)dmh£
e)c au)th¤j, to£n d )ou)/ per e)/xei qra/soj o(/j ken i)/dhtai
e)ggu£j e)w£n, xalepo\j de\ Dio\j mega/loio kerauno/j,
w(£j e)/pes ) (/Ektoroj w)¤ka xamai£ me/noj e)n koni/h?si:
xeiro£j d )e)/kbale e)/gxoj, e)p )autw¤? d )a)spi£j e)a/fqh
kai£ ko/ruj, a)mfi£ de£ oi( bra/xe teu/xea poiki/la xalkw¤?.

Mais, comme il se retire, le grand Ajax, le fils de Télamon, le frappe d'une
pierre. Il y en a là bon nombre, servant de cales aux fines nefs, qui vont roulant
sous les pieds des combattants. Ajax alors prend l'une d'elles et, par-dessus la
rampe de son char, en frappe Hector à la poitrine, près de la gorge, l'envoyant
ainsi rouler comme une toupie; et l'autre de courir, tournoyant, au hasard. On
voit de même, sous le trait que lance Zeus Père, crouler un chêne, racines
arrachées, tandis que se dégage une odeur affreuse de soufre et que quiconque
voit tel spectacle de près en perd soudain tout courage – tant est perfide la
foudre du grand Zeus. Tout de même la fougue d'Hector vite s'abat dans la
poussière. Sa lance échappe de sa main; son bouclier, son casque retombent sur
son corps, et, tout autour de lui, sonnent ses armes de bronze scintillant.
(Iliade, XIV, 409-420)

Pour décrire la chute du plus grand guerrier Troyen, le poète évoque l'affreuse

dévastation causée par le tonnerre de Zeus. C'est toujours à l'image du chêne que recourt

le poète pour exprimer la violence de l'ennemi, une comparaison qui apparaît plusieurs

fois dans l'Iliade. Ce qui s'était annoncé comme une menace dans la colère des vents

devient maintenant la réalité de la destruction. Le tonnerre perfide de Zeus est

l'expression ultime du destin mortel.

                                                            
834 Iliade, XIV, 402-408.
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Les cataclysmes naturels qui, comme nous l’avons vu, apparaissent dans l'Iliade

comme les instruments de la puissance de Zeus, passent au centre du récit dans la lutte

d'Achille contre les fleuves Scamandre et Simoïs, au chant XXI. Ce nouvel angle de la

guerre donne occasion à la deuxième occurrence de l'adjectif xalepo/j concernant les

cataclysmes naturels dans l'Iliade. Lorsqu'elle s'aperçoit de ce combat inégal, Héra

appelle Hépheste:

" )/Orseo, Kullopo/dion, e)mo£n te/koj: a)/nqa se/qen ga£r
Ca/nqon dinh/enta ma/xh? h)i/skomen ei)¤nai:
a)ll )e)pa/mune ta/xista, pifau/skeo de£ flo/ga pollh/n:
au)ta£r e)gw£ Zefu/roio kai£ a)rgesta¤o No/toio
ei)/somai e)k a(lo/qen xaleph£n o)/rsousa qu/ellan,
h(/ ken a)po£ Trw/wn kefala£j kai£ teu/xea kh/ai,
fle/gma kako£n fore/ousa: su£ de£ Ca/nqoio pa/r )o)/xqaj
de/ndrea kai¤ ), e)n d )au)to£n i(/ei puri/: mhde/ se pa/mpan
meilixi/oij e)pe/essin a)potrepe/tw kai£ a)reih¤?:
mhde£ pri£n a)po/paue teo£n me/noj, a)ll )o(po/t )a)£n dh£
fqe/gcom )e)gw£n i)a/xousa, to/te sxei¤n a)ka/maton pu¤r."

[Héra à Hépheste:]
"Debout! Bancal, mon fils: le Xanthe tourbillonnant m'a toujours semblé un
adversaire fait pour toi. Vite, à la rescousse! déploie largement ta flamme. Moi,
j'irai soulever du côté de la mer une bourrasque perfide de Zéphyr et de blanc
Notos, qui brûlera les armes et les corps des Troyens, en portant parmi eux le
funeste incendie. Le long des berges du Xanthe, toi, brûle les arbres, et livre-le
lui-même au feu, sans te laisser distraire par des mots apaisants ni par des
menaces. Va, ne suspends pas ton élan, avant que je ne t'aie fait entendre ma
voix. Alors seulement, tu arrêteras la flamme vivace."
(Iliade,  XXI, 331-341)

Pour brûler tous les Troyens la tempête envoyée par Héra prendra des proportions

inouïes. Dans ce combat singulier qui comprend des dieux anthropomorphes, des dieux-

fleuves et des héros mortels la tempête est convertie en une arme contre laquelle les

Troyens ne pourraient pas être préparés.

Dans l'Odyssée xalepo/j et xalepai/nw sont aussi employés à propos des

cataclysmes naturels. D'abord, quand Ulysse arrive à l'île des Phéaciens et décide de

passer la nuit dans la forêt pour se protéger du froid.

(…) doiou£j d )a)/r )u(ph/luqe qa/mnouj
e)c o(mo/qen pefuw¤taj: o( me£n fuli/hj, o( d )e)lai/hj.
tou£j me£n a)/r )ou)/t )a)ne/mwn dia/h me/noj u(gro£n a)e/ntwn,
ou)/te po/t )h)e/lioj fae/qwn a)kti/sin e)/ballen
ou)/t )o)/mbroj pera/aske diampere/j: w(£j a)/ra puknoi£
a)llh/loisin e)/fun e)pamoibadi/j: ou(£j u(p ) )Odusseu£j
du/set ). a)/far d )eu)nh£n e)pamh/sato xersi£ fi/lh?sin
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eu)rei¤an: fu/llwn ga£r e)/hn xu/sij h)/liqa pollh/,
o(/sson t )h)e£ du/w h)e£ trei¤j a)/ndraj e)/rusqai
w(/rh? xeimeri/h?, ei) kai\ ma/la xalepai/noi.
th£n me£n i)dw£n gh/qhse polu/tlaj di¤oj  )Odusseu/j,
e)n d )a)/ra me/ssh? le/kto, xu/sin d )e)pexeu/ato fu/llwn.

(…) Il se glissa sous un berceau
 d'oliviers emmêlés: l'un était greffé, l'autre franc.
Au travers ne passaient ni la force des vents humides,
ni les rayons du plus resplendissant soleil,
ni les averses, tant ces deux arbres étaient
étroitement entrelacés. C'est là-dessous qu'Ulysse
pénétra: puis, de ses propres mains il fit un lit
assez large; il y avait des feuilles en abondance
suffisantes pour abriter deux ou trois hommes
en la saison d'hiver, même quand il agresse le plus.
Voyant ce lit Ulysse le patient fut plein de joie;
il se coucha en son milieu et se couvrit de feuilles.
(Odyssée, V, 476-487)

Le vers 485 indique l'hiver même quand il est très rigoureux, ei) kai\ ma/la

xalepai/noi. De même que pour le vent dans l’Iliade, XIV, 398-399, ici le contexte ne

semble indiquer aucun sens psychologique pour l'action du froid: aucune divinité

anthropomorphe n'est nommée, aucune raison pour une éventuelle irritation n'est

suggérée. Les deux contextes montrent que ces deux emplois impersonnels de

xalepai/nw expriment les changements brusques de la nature. Le sens qui unit ces

deux passages à ceux où l'on parle d'un dieu ou d'un héros qui s'irrite peut être celui de

renversement brusque exprimé, en français, par un terme comme 'suceptible'. Une autre

façon d'expliquer ces emplois de xalepai/nw consisterait à les renvoyer à l'expérience

aiguë de l'homme qui se sent poursuivi par la nature, qui est explicitement celle d'Ulysse

dans le passage de l'Odyssée. Implicitement, comme il s'agit d'une comparaison, ces

emplois pourraient aussi concerner l’expérience évoquée par le poète dans Iliade, XIV,

399. L'angoisse de la vulnérabilité produirait en lui un sentiment de persécution qui le

ferait attribuer une intention à la catastrophe– l'irritation - à laquelle il ne songerait pas

normalement. L'état des emplois de xalepai/nw dans les poèmes homériques nous

permet donc de formuler ces deux hypothèses d'interprétation, mais non d'en choisir

une.

Dans un autre passage de l'Odyssée, des vents perfides sont la ruine des nefs.

Ulysse avait transmis comme ordre à son équipage son intention de passer au large de

l'île du Soleil, en obédience aux recommandations de Circé que Tirésias avait
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confirmées en Hadès835. Tout de suite, Euryloque se plaint à Ulysse de la dureté de ces

normes, possibles pour lui mais non pour les marins:

"Sxe/tlio/j ei)j,  )Odusseu¤, peri/ toi me/noj ou)de/ ti gui¤a
ka/mneij: h)¤ r(a/ nu soi/ ge sidh/rea pa/nta te/tuktai,
o(/j r( )e(tai/rouj kama/tw? a(dhko/taj h)de£ kai£ u(/pnw?
ou)k e)a/a?j gai/hj e)pibh/menai, e)/nqa ken au)¤te
nh/sw? e)n a)mfiru/th? laro£n tetukoi/meqa do/rpon,
a)ll )au)/twj dia£ nu/kta qoh£n a)la/lhsqai a)/nwgaj,
nh/sou a)poplagqe/ntaj, e)n h)eroeide/i+ po/ntw?.
e)k nuktw=n d ) a)/nemoi xalepoi\, dhlh/mata nhw=n,
gi/gnontai: ph¤? ken tij u(pekfu/goi ai)pu£n o)/leqron,
h)£n pwj e)capi/nhj e)/lqh? a)ne/moio qu/ella,
h)£ No/tou h)£ Zefu/roio dusae/oj, oi(/ te ma/lista
nh¤a diarrai/ousi, qew¤n a)ekh/ti a)na/ktwn.
a)ll )h)¤ toi peiqw/meqa nukti£ melai/nh?
do/rpon t )o(pliso/mesqa qoh¤? para£ nhi£+ me/nontej.
h)w¤qen d )a)naba/ntej e)nh/somen eu)re/i+ po/ntw?."

[Euryloque à Ulysse:]
"Tu es cruel, Uysse! toujours ardent, jamais lassé!
Il faut donc que tu aies un corps de fer
pour empêcher tes gens, qui tombent de fatigue
et de sommeil, de débarquer! Quand nous pourrions,
dans cette île des eaux, préparer un fameux souper,
tu veux que, tels que nous voilà, par la rapide nuit,
nous dérivions loin de cette île en pleine mer brumeuse!
Les nuits pourtant font se lever la ruine des navires,
des vents perfides: et comment fuir l'abrupte mort
si brusquement se lève une rafale
de ce Notos, de ce hurlant Zéphyr qui tant de fois
disloquent le bateaux en dépit des dieux souverains!
Obéissons plutôt maintenant à la noire nuit
et, restant au vaisseau, préparons-y notre souper.
Dès l'aube nous rembarquerons pour regagner le large."
(Odyssée, XII, 279-293)

Les vents auxquels s'exposent les marins sont perfides (287) parce qu'ils changent

brusquement (e)capi/nhj, 288-290) et défient même la 'volonté des dieux souverains'

(qew¤n a)ekh/ti a)na/ktwn, 290)! C'est pourquoi il ne fallait pas suivre une discipline

rigide et accablante mais obéir à la 'noire nuit' (peiqw/meqa nukti£ melai/nh?, 291) pour

se prévenir de l'imprévisible que la mer leur préparait encore. Une fois de plus, c'est

l'imprévisibilité qui paraît justifier l'emploi de xalepo/j.

A cette liste ajoutons le seul passage où des ports sont qualifiés comme perfides.

Il s'agit du récit fictif que fait Ulysse à Pénélope concernant sa vie crétoise. Pour

                                                            
835 Odyssée, XII, 260-278.
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rassurer sa femme malgré le déguisement, le héros lui dit avoir accueilli son mari lors de

son passage accidentel par la Crète:

e)/nq ) )Odush¤a e)gw£ i)do/mhn kai£ cei/nia dw¤ka.
kai£ ga£r to£n Krh/thnde kath/gagen i)£j a)ne/moio,
i(e/menon Troi/hnde parapla/gcasa Maleiw¤n:
sth¤se d )e)n  )Amnisw¤?, o(/qi te spe/oj Ei)leiqui/hj,
e)n lime/sin xalepoi¤sin, mo/gij d )u(pa/lucen a)e/llaj.

[Ulysse à Pénélope:] "(…)
C'est alors que je vis Ulysse et fus son hôte.
La violence du vent l'avait rejeté vers la Crète
comme il se dirigeait sur Troie, au détour du Malée;
il jeta l'ancre en Amisos où est la grotte d'Ilythie,
dans un port perfide, échappant avec peine à la tempête."
(Odyssée, XIX, 185-189)

La perfidie des ports peut être rapprochée de celle de la mer et des tempêtes. C'est parce

que le port abrite des périls de la mer qu'il frustre autant les matelots. Le sens de

protection est mis en évidence par un usage figuratif du mot limh/n, attesté à partir de

l'époque archaïque où, loin du contexte maritime, il signifie simplement 'abri', 'retrait',

'refuge'836. Les nouveaux dangers que les matelots, à la place du repos, trouvent dans ce

port les mortifient cruellement. Cette surprise perverse justifie, à notre avis, l'emploi

inhabituel de xalepo/j.

Continuons en compagnie d'Ulysse et de Pénélope. Le Crétois avait accueilli le

héros et ses compagnons en rétribution à l'hospitalité jadis accordée à son frère

Idoménée837. Ils attendaient maintenant les conditions favorables pour continuer le

voyage:

e)/nqa duw/deka me£n me/non h)/mata di¤oi  )Axaioi/:
ei)/lei ga£r Bore/hj a)/nemoj me/gaj ou)d )e)pi£ gai/h?
ei)/a i(/stasqai, xalepo£j de/ tij w)/rore dai/mwn:
th¤? triskaideka/th? d )a)/nemoj pe/se, toi£ d )a)na/gonto.

[Ulysse à Pénélope:] "(…)
Les divins Achéens restèrent chez moi douze jours;

                                                            
836 Pour les emplois figuratifs de limh/n  au sens de 'abri', 'retrait', 'refuge', <anglais 'haven', 'retreat',
'refuge'> voir GEL s. v. 'limh/n' : "I. (…); c. gen. objecti , lime/nej qala/sshj abris de refuge de la
mer; II. metaph. 'abri', 'retrait', 'refuge', <anglais 'haven', 'retreat', 'refuge'> Théognis, 460; e(tairei/aj
limh /n  un abri d'amitié, Sophocle, A j a x , 683; ou(¤toj... limh/n pe/fantai tw¤n e)mw¤n
bouleuma/twn un abri d'amitié, Euripide, Médée, 769; c. gen. objecti, limh/n kakw¤n de malheurs,
Eschyle, Suppliantes, 471; w)¤ nauti/loisi xei/matoj limh/n fanei/j un abri d'amitié, Euripide,
Andromaque, 891; u(/pnon... tw¤n kama/twn limh/n un abri d'amitié, Critias, VI, 20 D.; limh£n th¤j
pla/nhj h(/dh h( gh¤ mo/nh lei/petai, Denys d'Halicarnasse, I, 58.
837 Odyssée, XIX, 190-198.
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un fort Borée les retenait, même à terre on tenait
à peine débout; une divinité perfide est présente.
Mais le treizième jour le vent tomba, et ils partirent.
(Odyssée, XIX, 199-202)

La divinité (dai/mwn) dont parle le Crétois est perfide parce que, d'abord, elle empêche

le voyage d'Ulysse, et deuxièmement, parce qu'elle le fait au moyen d'un changement

imprévisible dans les conditions climatiques: un vent si fort qu'il empêche les hommes

de rester debout. Pénélope avait, elle aussi, témoigné d'une influence inespérée dans sa

vie: elle attribue à une divinité les malheurs qui l'ont atteints après le départ d'Ulysse; la

ruse de la fausse excuse du linceul pour Laërte lui avait été indiquée par une divinité838.

La référence, commune aux récits d'Ulysse et de Pénélope, à l'activité fugace d'une

divinité marque leur étonnement devant l'imprévu de leur destin. Le qualificatif

xalepo£j ne fait que rendre plus évident cet aspect fondamental de la notion homérique

de dai/mwn.

                                                            
838 Odyssée, XIX, 129: "Maintenant je gémis: une divinité m'a frappé trop de fois!" <nu¤n d )a)/xomai:
to/sa ga/r moi e)pe/sseuen kaka£ dai/mwn>. Et 138 (introduisant le récit de la ruse du linceul pour
Laërte): "Voici ce qu'une divinité m'inspira tout d'abord: (…)" <fa¤roj me£n moi prw¤ton
e)ne/pneuse fresi£ dai/mwn>. Nous modifions les deux fois la traduction de P. Jaccottet, qui rend
dai/mwn par 'le ciel'.
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Chapitre 3

L'effectivité improbable dans deux questions d'interprétation

homérique
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Dans ce chapitre nous recourrons aux analyses des chapitres précédents pour

aborder deux questions d'interprétation du texte de l'Iliade et de l'Odyssée. Les deux

questions renvoient à la problématique de la constitution de la tradition homérique: (3.1)

la composition de la version homérique d'Héraclès et de la catabase d'Ulysse et (3.2)

l'interprétation de l'Iliade, XX, 131.

La première question nous renvoie à la problématique du rapport de l'épopée

homérique à la mythologie et la deuxième nous remet à la grande question de la

représentation homérique du divin.

3.1 Première question: Héraclès et la visite des morts dans les poèmes homériques

Les poèmes homériques connaissent Héraclès comme le héros voué depuis sa

naissance à travailler sous les ordres d'Eurysthée. Par cette condition ingrate, son destin

contraste avec celui des principaux héros homériques et met au premier plan le travail,

dans le sens de 'tâches à accomplir'. La souffrance qui ressort de la cruauté des épreuves

d'Héraclès marque sa mythologie autant que son incomparable vigueur. Cette double

face de ses exploits doit être prise en considération lorsqu'on veut comprendre pourquoi

il les appelle 'perfides' dans son entretien avec Ulysse dans l'Odyssée839.

Outre la rencontre avec Héraclès, quatre autre passages de la ne/kuia mériteront

ici notre attention: la rencontre avec Tirésias, où le devin annonce des paroles effectives;

la rencontre avec Anticlée; les descriptions du devin Mélampous, avec son destin

perfide, et de Tantale, qui est observé par Ulysse "ayant des douleurs perfides" 840.

Nous partirons des caractéristiques singulières de la visite d'Ulysse au royaume

des morts pour comprendre les emplois de r(hi+/dioj (au neutre r(hi+/dion) et de xalepo/j

dans ces quatre passages.

L'examen des références à Héraclès et à Tantale dans les poèmes homériques

nous permettra de considérer sous la lumière de la mythologie le rapport entre les

notions d' a)/eqloj et de po/noj que nous avons examinées au chapitre 1. C'est, d'autre

part, au chapitre 2 que nous renverra l'importance des animaux dans les épreuves

d'Héraclès, dans la mesure où elle nous rappelle la problématique homérique de la

                                                            
839 Odyssée, XI, 622-624: xalepou£j e)pete/llet )a)e/qlouj (…) xalepw/teron ei)¤nai a)/eqlon.
840 Odyssée, XI, 146: r(hi+/dio/n ti e)/poj e)re/w. Odyssée, XI, 582-592: Ta/ntalon e)sei¤don xale/p
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fougue du qumo/j et de l'ardeur animale. Finalement, le chapitre 1 sera encore évoqué

par le rapport privilégié que les paroles magiques de Tiréisias entretiennent avec

l'avenir.

3.1.1 Les 'douze épreuves' d'Héraclès

3.1.1.1 Considérations générales sur le mythe d'Héraclès

La grande importance de la figure mythique d'Héraclès est attestée depuis l'aube

de la période historique de la Grèce, au VIIIème siècle av. C.841. A cette époque les

allusions au héros aussi bien dans l'Iliade que dans la peinture de vases révèlent une

existence encore plus ancienne dans la mythologie et la poésie orale842. Outre ces

importants témoignages, son culte, qui observe des procédures rituelles propres et est

répandu dans toute la Grèce, confirme sa position particulière dans la vie spirituelle des

Grecs843. Bien plus qu'un héros mythique, Héraclès est "un des principaux vecteurs de la

civilisation hellénique"844.

                                                                                                                                                                                  
)a)/lgea e)/xonta.
841 Voir Burkert (W.), “Herakles and the Master of Animals”, dans Structure and history in greek
mythology and ritual (Sather Classical Lectures, 47), Berkeley, 1979, p. 78-98, notamment p. 78, et
Shapiro (H.A.), “Heros theos: the death and apotheosis of Herakles”, Classical World, 77, 1983, p. 7-18,
particulièrement p. 11.
842 Voir Huxley (G.L.), Greek epic poetry. From Eumelus to Panyassis, London, 1969, p. 99-112, Kirk
(G. S.), “The mythical life of Heracles”, dans The nature of greek myths, Londres, 1974, p. 176-212,
spécialement p. 178-179, et l'introduction de M. West pour son édition Greek epic fragments from the
seventh to the fifth centuries, en particulier p. 19-24. Ce dernier auteur rappelle que M. Nilsson (The
myceneæn origins of greek mythology, Berkeley, 1932, p. 187-220) a soutenu que les mythes sur Héraclès
peuvent remonter à l'époque mycénienne. Des poèmes sur les exploits d'Héraclès étaient courants avant
700 avant notre ère et étaient connus d'Homère et d'Hésiode. Dans les arts visuels, la lutte d'Héraclès avec
l'Hydre apparaît dans une fibule béotienne de la fin du VIIIème ou début du VIIème siècle avant notre ère;
une terracotte de la fin du Xème siècle, trouvée à Lefkandi (Béotie), montre un centaure blessé au genou et
peut faire allusion à la blessure de Chiron faite accidentellement par Héraclès. Etant donné que la
justification des travaux par la soumission d'Héraclès à Eurysthée est déjà mentionnée dans les deux
poèmes homériques, il y a lieu de supposer l'existence antérieure d'un ou de plusieurs poèmes racontant
"les travaux d'Héraclès". A l’époque historique, Héraclès était le héros principal de poèmes épiques
racontant séparément une des épreuves et composés entre le VIIè et le Vè siècles, tels Le saccage
d’Œuchalie (VIIè siècle) - attribué à une ligue de rapsodes de l'île de Samos, à Homère ou encore à
Pisandre de Rhodes – et les pseudo-hésiodiques Bouclier d'Héraclès et Mariage de Céux. Deux
Héraclées, l'une de Pisandre (de Camirus ou de Rhodes) et l'autre, beaucoup plus longue, de Panyassis
d'Halicarnasse (Vè siècle).
843 Voir Farnell (L. R.), Greek hero cults and ideas of immortality, Oxford, 1921, p. 96-97, qui observe
que “des preuves archéologiques suffisantes ont indiqué qu’une structure architectonique spéciale a été
associée au culte d’Héraclès, comme une marque traditionnelle et distinctive”. Bien qu’il n’y ait aucune
référence à un temple divin du héros (le terme nao/j n’est jamais employé quand il s’agit d’une
construction qui lui est consacrée), ni même à Argos ou en Attique, “le sacrifice attique à Heraclès semble
avoir été le plus souvent du type ‘olympien’, la brebis étant élevée au-dessus du sol, le cou étant tiré en
arrière” (ibidem, p. 97).
844 L'expression est d'A. Verbanck-Piérard Lévêque (P.), Verbanck-Piérard (A.), “Héraclès: héros ou
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L'honneur d'apparaître comme son lieu de naissance ou de mort était disputé

entre diverses villes: Argos et Thèbes étaient connues pour être son lieu de naissance;

aucune ville grecque n’a pu se vanter de l’avoir vu mourir, tant elles étaient nombreuses

à lui vouer un culte. Contrairement à ce qui arrive à nombre de héros grecs, l'on ne

connaît aucun tombeau d'Héraclès845.

L'apothéose du héros est particulièrement indicative de la singularité de sa

légende. Elle mélange deux catégories fondamentales pour les Grecs, celle des dieux et

celle des héros, catégories sœurs mais rigoureusement distinctes. Le mythe crée ainsi

une difficulté dont témoignent déjà les auteurs anciens, notamment Hérodote dans un

passage célèbre (livre II, 43-44)846. Même si nous adoptons le point de vue selon lequel

la pensée mythique n'évoque les limites de la réalité que pour les dépasser, il nous reste

                                                                                                                                                                                  
dieu?”, dans Bonnet (C.), Jourdain-Annequin (C.), éd., Héraclès d’une rive à l’autre de la Méditerranée.
Bilan et perspectives. Actes de la Table Ronde de Rome (Etudes de philologie, d’archéologie et d’histoire
anciennes, XXVIII), Bruxelles / Rome, Academia Belgica / Ecole Française de Rome, 1992, p. 43-65, p.
58 pour la citation. Sans vouloir conclure le débat sur le statut cultuel d’Héraclès, l’auteur met toute son
argumentation au service de l’extraordinaire importance du culte et de la figure mythologique d’Héraclès.
Le héros cesse de n’être qu’un cas parmi les héros pour imposer, par sa présence répandue et consolidée
dans toute la Grèce, ses caractéristiques propres à la conception grecque du héros. Pour un aperçu général
et synthétique des problèmes soulevés par l’unité de la légende d’Héraclès, voir en particulier Burkert
(W.), “Herakles and the Master of Animals”, p. 78-79, et Kirk (G. S.), “The mythical life of Heracles”, p.
203-206, notamment: “Trouver une harmonie inhérente à Héraclès est quelque chose que les anciens
n’ont pas réussi à faire, et à quoi ils ne se sont pas non plus intéressés; après tout, ses cultes dépendaient
d’aspects et de fonctions locaux, assez semblables à ceux d’un saint romain catholique” (p. 203).
845 Voir Plutarque, Sur la méchanceté d'Hérodote 857 seq. (= fr. 12 West de Pisandre de Rodes). Shapiro
(H.A.), “Heros theos: the death and apotheosis of Herakles”, p. 9: “Bien que la popularité du mythe en
général ne signifie pas nécessairement la prévalence du culte (plusieurs héros parmi les plus connus n’ont
jamais eu de culte), dans le cas d’Héraclès l’abondance, la variété et la diversité géographique des mythes
étaient tous accompagnées par ses cultes locaux omniprésents, de l’Espagne au Levant. (...) Il est le seul
héros vraiment panhellénique, adoré avec une égale ferveur dans plusieurs parties du monde grec, dans
des cultes aussi nombreux et, à leur manière, aussi importants que ceux de la plupart des membres du
panthéon olympien.” Voir aussi Kirk (G. S.) “The mythical life of Heracles”, p. 177, qui rappelle
qu’Héraclès, contrairement à  la plupart des héros, n’avait pas de tombe, puisque l’incomparable
popularité du héros devait empêcher son association à un seul endroit. En effet, la tombe d’un héros
constituait le critère le plus important pour l’établissement de son culte dans une ville. Voir encore
Farnell, Greek hero cults and ideas of immortality, p. 96.
846 Farnell (L. R.), Greek hero cults and ideas of immortality, p. 95: “On sait que le terme [scil. ‘héros’]
était souvent employé de façon vague et irréfléchie par les spécialistes de la Grèce; mais dans le rituel réel
la différence entre un héros et les dieux du monde supérieur était rigoureusement préservée et constituait
une différence trop palpable pour qu'un des deux soit confondu avec l'autre." Il faut aussi noter
qu'Héraclès n'est pas le seul héros grec qui a droit à une vie après la mort: l'important exemple de
Ménélas dans Odyssée, IV, 563-569 suggère du moins la possibilité que les Champs Elysés soient habités
par d'autres héros. S. West a observé (The Odyssey: a commentary I, ad loc.) qu'il est pourtant difficile de
préciser quels seraient ces héros, puisque les principaux héros homériques vont ou iront dans l'Hadès, y
compris Héraclès. H. J. Rose et C. M. Robertson rappellent que le nom d'Héraclès est théophorique,
tandis qu' "aucune divinité grecque n'est ainsi nommée à partir d'une autre (cf. 'Dioclès'), 'la gloire
d'Héra', i. e. probablement 'le glorieux cadeau d'Héra (à ses parents)', est un nom typiquement humain. Il
doit donc y avoir un homme derrière tout le reste de l'histoire, réel ou, moins probablement, imaginaire, le
fils d'un peuple qui rendait un culte à Héra" (N. G. L. Hammond, H. H. Scullard, éd., The Oxford
Classical Dictionary, Oxford, 19702, s. v. 'Heracles'). Voir encore Shapiro (H.A.), op. cit., p. 9, note 12,
qui renvoie à Burkert (W.), Griechische Religion der archaischen und klassischen Epoche, p. 319.
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encore à comprendre la relation de l'apothéose d'Héraclès avec d'autres aspects de son

mythe847.

Le destin d'Héraclès est scellé lors de la réunion de ses 'douze épreuves' dans un

cycle. Au fur et à mesure, les épreuves deviennent synonyme de sa légende et Héraclès,

un héros soumis et souffrant. Le rapport tardif de son mythe avec le destin apparaît dans

le fait que les oracles n'y interviennent que secondairement. Son rapport peu amiable

avec l'oracle de Delphes est particulièrement emblématique: ayant assassiné ses propres

enfants dans un accès de folie, Héraclès a demandé à la Pythie de le purifier de son

crime; lorsqu'elle lui a refusé sa demande, il a essayé de lui voler le tripode du

sanctuaire. Plusieurs vases montrent à quel point le héros a atteint la démesure: Héraclès

se lance contre la prêtresse ou contre Apollon lui-même. La Bibliothèque nous raconte

que le vol n'a été empêché que par l'intervention du tonnerre de Zeus848.

G. S. Kirk a observé que la richesse des mythes portant sur Héraclès consiste, en

général, dans l’harmonisation de deux intérêts présents dans plusieurs mythes grecs, à

savoir,

“la relation de la Nature à la Culture (au moyen du contraste de ses aspects
bestiaux et culturels), et la relation de l’Humain au Divin (au moyen du
rabaissement humain, folie et apothéose finale).”

Selon le même auteur, ce qui rend une telle harmonisation encore plus exceptionnelle

dans la légende d’Héraclès est qu’

                                                            
847 Par exemple Rudhart (J.), “La fonction du mythe dans la pensée religieuse de la Grèce”, dans Gentili
(B.), Paione (G.), éd., Il mito greco. Atti del Convegno Internazionale (Urbino 7-12 maggio 1973), Rome,
1977, p. 307-320, particulièrement: “Le mythe est un emploi systématique de l’image dans cette fonction
désintégrante quant aux structures conceptuelles mais unificatrice quant à la diversité de l’Erlebnis. Un tel
emploi peut être systématique parce que l’image mythique se distingue de l’image banale par un caractère
essentiel: elle est sociale” (p. 313). Sur la perspective de J. Rudhart sur la mythologie grecque voir
Detienne (M.), L'invention de la mythologie, p. 220-221.
848 J. Boardman dans le Lexicon Iconographicum Mythologiæ Classicæ, Zurich / Munich, 1981-1999, vol.
V, 1, s. v. 'Heracles', p. 133. Dans la Bibliothèque, II, VI, 2, outre le besoin de l'intervention de Zeus, la
décision d'Héraclès de fonder son propre oracle marque encore davantage la rivalité avec Apollon: "Pris
par une terrible maladie à cause du meurtre d'Iphitos, il est allé à Delphes pour se renseigner sur la façon
de se livrer de la maladie. Comme la Pythie ne lui a rien prévu, il a décidé de saccager le temple et,
s'emparant du tripode, se préparer son propre oracle <kataskeua/zein mantei¤on i)/dion>. Quand
Apollon se met à lutter avec lui, Zeus lance une foudre entre eux. Une fois séparés de cette façon,
Héraclès reçoit une prévision qui lui dit que sa guérison consisterait à être vendu, servir pendant trois ans
et payer comme compensation du meurtre une indemnisation pour Iphitos." Nombreux sont les vases qui
représentent la scène où Héraclès et la Pythie se disputent le tripode, lui ayant à son côté Athéna et elle,
Apollon; d'autres vases la montrent luttant avec le dieu lui-même (cf. Lexicon Iconographicum
Mythologiæ Classicæ, vol. V, 1, s. v. 'Heracles', p. 133-143; J. Frazer dans son édition de la Biblioteca:
Apollodorus. The Library. Harvard, MA / Londres, 1921, vol. I, nota ad loc., p. 240, n. 1; J. Boardman,
Athenian red figure vases. The archaic period, p. 226-227).
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“il n’est pas commun dans les mythes anciens, qu’ils proviennent de peuples
sauvages ou des Grecs, de les trouver [scil. les deux intérêts indiqués plus haut]
dans une relation aussi étroite dans un seul complexe narratif”849.

Au centre de cette double orientation se trouve l’association d’Héraclès à la

force, une force incomparable et, en ce sens, surhumaine, bestiale par ses excès et divine

dans ses réalisations. Héraclès n’est toutefois ni un guerrier, ni un modèle.

Essentiellement un ‘collaborateur’, sa figure emprunte beaucoup à celle du chasseur de

l’âge de bronze mais sans s’y restreindre: cependant il représente la force à un stade

plus primitif. Incontrôlable et dangereuse, la force d’Héraclès est par ailleurs bénéfique

au sens très important où elle rend le monde habitable pour les hommes. Dans le

contexte de la mythologie grecque, les prouesses d'Héraclès s'insèrent souvent dans le

schéma narratif traditionnel de 'recherche', selon lequel une aide externe occasionelle

(particulièrement celle de la princesse) détermine la réussite de l'entreprise850. De ce

conflit entre les dangers et les bienfaits qu’apporte sa puissance naît son rôle particulier

dans la culture grecque, ce que W. Burkert comprend comme un déploiement du

phénomène religieux du chamanisme851. Pour lui, le chamanisme remonte au

                                                            
849 Kirk (G.), “Methodological reflections on the myths of Heracles”, p. 291.
850 Burkert (W.), Mito e mitologia (coleção "Perspectivas do homem"), traduction par M. H. R. Pereira,
Lisbonne, 1992, p. 22-23. L'auteur part des considérations de W. Propp (Morphologie du conte, 1928)
pour identifier dans la mythologie grecque en général la récurrence du schéma narratif rencontré dans
diverses autres mythologies: "Les 'travaux' d'Héraclès appartiennent naturellement à ce type. Par exemple,
pour gagner les bœufs de Géryon, le héros doit vaguer jusqu'aux confins de la terre, dans le lointain
occident, forcer le dieu du soleil à mettre à sa disposition la coupe dorée, dans laquelle il peut voyager sur
le courant de l'Océan, jusqu'à l' 'Ile Rouge ': là-bas il tue le pasteur, le chien de garde aux deux têtes, le
seigneur aux trois corps du troupeau de Géryon et, finalement, ramène avec certaines difficultés les bœufs
à Argos. D'une façon semblable, avec des particularités marquantes à chaque fois, Héraclès ramène les
chevaux, les sangliers, les cerfs, les pommes d'or, même l'olivier d'Olympie". Voir aussi Vian (F.), “La
fonction guerrière dans la mythologie grecque”, dans Vernant (J.-P.), éd., Problèmes de la guerre en
Grèce ancienne (Civilisations et Sociétés 11), Paris / La Haye, 1968, p. 53-68, en particulier p. 66-68, qui
part des trois fonctions définies dans les sociétés Indo-européennes par G. Dumézil pour souligner
l'indépendance du guerrier à l'égard du pouvoir institué et de la vie politique dans la mythologie grecque:
il quitte sa patrie à la suite d'un différend, vainc une épreuve, obtient un fief et épouse une princesse; ses
épreuves peuvent consister à tuer un monstre, à sortir d'un guet-apens ou à triompher d'un combat
singulier en champ-clos (ou bien deux ou trois de ces aventures peuvent être combinées dans un même
récit); il a aussi souvent une arme au pouvoir redoutable ou passe pour invulnérable. F. Vian cite
Bellérophon, Tydée, Polynice, Pélée et Télamon, et conclut: "Il ressort de toutes ces légendes que le
guerrier est un individu en marge de la société et qu'il ne s'intègre à elle que d'une façon secondaire et
parfois provisoire." Bien qu' Héraclès n'y soit pas mentionné, nous croyons que les observations de F.
Vian peuvent rejoindre celles de W. Burkert pour insérer au moins une partie de ses exploits dans le profil
plus ample du héros guerrier grec.
851 La notion de chamanisme est employée très fréquemment par les spécialistes et prête à des
malentendus, car elle fait référence à des phénomènes religieux et culturels trop divers qui se répandent
de l’Afrique à l’Asie, du Paléolithique jusqu’à nos jours. D’après B. Chichlo (dans P. Poupard, éd.,
Dictionnaire des Religions, Paris, 1984, s. v. 'chamanisme'), les origines de ce qu’on appelle
‘chamanisme’ peuvent être situées, selon la science qui l’étudie, dans les sociétés préhistoriques des
chasseurs (ethnologie, archéologie), dans le ‘paléolithique alpin’, c’est-à-dire, à partir de 50.000 ans av. J.
C. (histoire de l’art), dans l’âge du bronze (par L. Vajda), ou enfin en 300 av. J. C. (par M. Hermann).
Burkert (“Herakles and the Master of Animals”, p. 91) cite la définition de H. Findeisen: “Le chaman est
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Paléolithique et consiste, à l’origine, en un épisode de chasse frustrée qui se transforme

en une recherche symbolique. La mythologie grecque aurait fait de l’expérience

chamanique un récit, en transposant le rapport avec les animaux et avec l’au-delà dans

la seule figure d’Héraclès:

“Comme le chaman est un spécialiste du sacrifice, Héraclès est le fondateur
d’autels et le maître de fêtes tenues en son honneur partout dans le monde grec.
Le troupeau de Géryon finit invariablement comme des vaches sacrificielles, à
Argos ou à Rome, à Crotone ou à Dodone.”852

Selon cette interprétation, les éléments chamaniques du héros constitueraient la

couche la plus ancienne du mythe et détermineraient son rapport étroit à une nature

indomptable et magique. Cette couche plus ancienne s’opposerait à la dimension

héroïco-guerrière qu’Héraclès aurait aquise au cours d’une transmission

progressivement marquée par le regard épique. A partir de ce point de vue, Burkert a

soulevé les forts parallèles avec des figures mythiques mésopotamiennes, tels le héros

Gilgamesh et le dieu Ninurta. Ces comparaisons soulignent la dimension civilisatrice

d’Héraclès, dont les contradictions se révèlent l’expression d’un vaste projet de

dépassement de l’opposition entre nature et culture853. Dans ce projet, le rapport avec

                                                                                                                                                                                  
un magicien-chasseur de l’époque paléolithique récente transformé en un prêtre possédé”
(Schamanentum, Stuttgart, 1957, p. 8). Même en ayant recours à une notion aussi complexe, les études de
Burkert sont largement fondées et ont le mérite d’avoir fait face au défi de proposer une vision
d’ensemble de la vaste mythologie d’Héraclès (voir Griechische Religion der archaischen und
klassischen Epoche, p.320-321, et spécialement le résumé dans “Herakles and the Master of Animals”, p.
95).
852 Burkert (W.), “Herakles and the Master of Animals”, p. 93. Voir p. 88-94, particulièrement p. 91. Voir
aussi l’étude plus récente du même auteur, “Eracle e gli altri eroi culturali del Vecino Oriente”, dans
Bonnet (C.), Jourdain-Annequin (C.), éd., Héraclès d’une rive à l’autre de la Méditerranée. Bilan et
perspectives. Actes de la Table Ronde de Rome (Etudes de philologie, d’archéologie et d’histoire
anciennes, XXVIII) , Bruxelles / Rome, 1992, p. 111-127, où il présente sa compréhension des 'douze
épreuves' (p. 116): “Entreprises surhumaines mais nécessaires pour rendre possible l’habitation humaine:
à la figure d’Héraclès se rattache l’idée que le monde n’est pas donné aux hommes dans une forme
immuable, mais peut ou doit être transformé par leur usage”.
853 Kullmann (W.), Das Wirken der Götter. Untersuchungen zur Frage der Entstehung des homerischen
‘Götterapparatts’, p. 148, n. 1, rappelle que le rapport formel entre les mythes d’Héraclès et de
Gilgamesh avait déjà été remarqué par U. von Wilamowitz-Möllendorf et par B. Schweitzer. Dans
“Herakles and the Master of Animals”, p. 80-83, Burkert remarque les ressemblances avec le héros
mésopotamien Nigurta et les héros babyloniens Marduk et Enkidu. Voir aussi son “Eracle e gli altri eroi
culturali del Vecino Oriente”, p. 124-127, où le recours à la force sépare ces héros de la figure du
chaman: “D’autre part, Ninurta et Gilgamesh ont en commun avec Héraclès ce qui dans le domaine des
héros culturaux le sépare du chamanisme: ils opèrent avec une force brute, avec une puissance guerrière.
Un chaman opère de loin avec l’extase spirituelle, avec la magie; il doit traiter de manière habile et
précise les dieux et les esprits, les seigneurs et les maîtresses de l’au-delà et des animaux. Dans le monde
des chasseurs, tuer le seigneur ou la maîtresse des animaux, desquels provient au contraire la garantie de
l’origine de la vie, les tuer, donc, n’avait évidemment aucun sens. Ninurta, Gilgamesh et Héraclès sont et
des vainqueurs et des tueurs. La tradition alternative, plus ancienne, survit encore avec Héraclès: dans
quelques-uns des a)¤qla d’Héraclès se vérifie la nécessité pour l’invincible héros de condescendre aux
négotiacions. (...) Mais d’autre part, soit Ninurta, soit Gilgamesh, soit Héraclès, chacun fait confiance en
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les animaux, expression décisive de l’aspect protecteur d’Héraclès, renvoie aussi à son

lien étroit avec l’au-delà. C’est le cas de plusieurs travaux qui n'ont pas trait à la chasse,

mais à la la capture d’animaux inoffensifs à l'homme et normalement destinés au

sacrifice: la biche de Cérynie, les oiseaux du lac Stymphale, le taureau de Crète, les

cavales de Diomède et les bœufs de Géryon854.

Au chant V de l’Iliade nous rencontrons un important témoignage du rapport

d’Héraclès avec l’au-delà. Pour rassurer Aphrodite, récemment blessée par Diomède, la

déesse Dioné lui rappelle quelques dieux qui ont déjà été blessés par des mortels855.

L’agression subie par Aphrodite ne serait pas, selon Dioné, une situation tellement

exceptionnelle856. Parmi ces cas, après la mention de l’agression d’Héraclès contre

Héra, une brève référence est faite à la blessure que le héros aurait infligée à Hadès:

tlh¤ d'  )Ai+/dhj e)n toi¤si pelw/rioj w)ku£n o)i+sto£j
eu)¤te/ min wu)to£j a)nh£r, ui(o£j Dio£j ai)gio/xoio,
e)n Pu/lw? e)n neku/essi balw£n o)du/nh?sin e)/dwken:

“Et le dieu monstrueux, Hadès, comme d’autres, a subi la sienne [scil. épreuve],
sous la forme d’un trait rapide, quand le même homme, le fils de Zeus qui tient
l’égide, à Pylos, au milieu des morts, le vint frapper et livrer aux souffrances.”
(Iliade, V, 395-397)857

Le passage a été repéré par W. Burkert comme une référence à l’affrontement entre

Héraclès et Périklymène, roi de Pylos, et suppose l’association de la ville de Pylos aux

portes de l’Hadès (pour l’auteur, le nom Pu/loj signifierait à l’origine ‘les portes

d’Hadès’, pu/lai  /(Aidou). La cause de l’affrontement, telle qu’on l’apprend par les

Catalogues d’Hésiode, serait la quête du troupeau volé par Nélée, père de Périklymène

                                                                                                                                                                                  
leur propre force physique et en leurs propres armes; la massue est effectivement le compagnon
d’aventures de Ninurta, le signe du roi sumérien, l’arme d’Héraclès. Héraclès tue Géryon seigneur des
bœufs et Diomède seigneur des chevaux, Gilgamesh et Enkidu tuent Humbaba seigneur du bois, Ninurta
tue l’Asakku usurpateur du monde; bœufs et chevaux, bois et montagne sont stablement purifiés des
démons, privés de magie.” L’auteur ajoute encore (p. 124) que Gilgamesh voyage lui aussi dans l’au-delà,
à Utnapishtin. Cette compréhension d’Héraklès à partir de la fonction civilisatrice n’est toutefois pas
acceptée par G. S. Kirk, qui la trouve insuffisamment fondée (“The mythical life of Heracles”, p. 204: “de
cela aucune évidence spécifique ne survit”). La proximité d’Héraclès avec le héros Gilgamesh et le dieu
Nigurta est aussi soulignée par West (M.), The east face of Helicon. West Asiatic elements in Greek
poetry and myth, p. 466-469, qui ajoute encore des parallèles entre le héros et Samson.
854 Burkert (W.), “Herakles and the Master of Animals”, p. 95: “Héraclès, dans tous ces exploits, joue le
même rôle: il transfère la maîtrise des animaux aux hommes, des animaux difficiles à appréhender,
dangereux, et entretenus par des propriétaires surhumains.” Selon l’auteur, ceci est le sujet d'au moins la
moitié des épreuves d'Héraclès.
855 Iliade, V, 382-415.
856 Iliade, V, 383-384.
857 Voir Nagy (G.), “Phaethon, Sappho’s Phaon and the white rock of Leukas”, Harvard Studies in
Classical Philology, 77, 1973, p. 139-177, spécialement p. 139-140.
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et ancien roi de Pylos. Volé à Héraclès, le troupeau aurait été caché dans l'Hadès858. A

travers ce rapport avec les animaux, projet civilisateur et dimension chamanique

s’harmonisent, les mythes d’Héraclès assumant souvent une fonction étiologique859.

Nicole Loraux s’est aussi beaucoup consacrée à la complexité du rapport

d’Héraclès avec la force, en dégageant avec un intérêt tout particulier ses fréquentes

associations avec la féminité. Pour l’auteur, les troubles vécus par Héraclès seraient la

conséquence des excès inhérents à la force elle-même860. Cette ambivalence exprimerait

la perspective grecque de l’héroïque, puisque “dans la pensée héroïque des Grecs, en

cela fidèle à l’idéologie indo-européenne de la guerre, la force est par nature

ambivalente”. Ceci expliquerait aussi la présence des femmes associées au héros dans le

texte de Xénophon et sa féminité chez Euripide, ainsi que les différentes versions de sa

folie861. Le meurtre par Héraclès de ses propres enfants, thème qui ne lui est pas réservé,

                                                            
858 Burkert (W.), “Herakles and the Master of Animals”, p. 86-88, qui montre que les mythes de
Périklymène (Hésiode, fr. 33, et  Bibliothèque, I, 93, 9, 9 et II, 142, 7, 3, 1) et de Mélampe (Odyssée, XI,
287-297, XVII, 225-238, et Hésiode, frs. 37 et 271) sont des variations sur le thème de la récupération
d’un troupeau divin caché dans l’au-delà par un démon. Pour l’auteur, le mythe de l’origine des Scythes,
qui se produit après la récupération des vaches de Géryon par Héraclès, obéit au même schéma: les
Scythes naissent de l’union d’Héraclès avec la femme-serpent qui lui avait volé ses chevaux et les avait
caché dans une caverne (voir aussi p. 94-95). Nélée est mentionné dans Iliade, XI, 671 ss. et dans
Odyssée, XI, 235 ss. et XV, 229 ss.. Une interprétation différente de la référence à Héraclès dans l'Iliade
est donnée par Treu (M.), Von Homer zur Lyrik. Wandlungen des griechischen Weltbildes im Spiegel der
Sprache, p. 20-23. Pour M. West, les mythes d'Héraclès qui se passent entre Pylos et la Thrace
témoignent de l'importance de cette région dans l'élaboration de l'épopée au XIIème siècle; la naissance et
le groupement des 'épreuves' renverraient à la composition épique entre le Xème et le IXème siècles à
Thèbes et en Argolide (“The rise of the greek Epic”, p. 161 et 167).
859 Burkert (W.), “Eracle e gli altri eroi culturali del Vecino Oriente”, p. 116-118, qui souligne que cette
relation avec les animaux, “non proprement héroïque et étrangère au style poétique grec déterminé par
Homère, est primitive dans un certain sens mais tout de même fondamentale pour l’antithèse entre nature
et culture. (...) De cette façon s’oppose à la culture non pas une nature simple, purement donnée, mais un
monde étrange, démoniaque ou divin, représenté fantastiquement. Au héros culturel, médiateur entre
nature et culture, revient la mission plus vaste d’établir la médiation entre un au-delà et notre monde
normal.” Voir aussi Griechische Religion der archaischen und klassischen Epoche, p. 320-321, et
“Herakles and the Master of Animals”, p. 94-95.
860 Voir son “Héraclès. Le héros, son bras, son destin”, dans Bonnefoy (Y.), éd., Dictionnaire des
mythologies, tome I, Paris, 1981, p. 492-498, spécialement p. 496: “Car la force est ambivalente, dans la
mesure où elle n’a d’autre norme que l’excès. Ainsi, Héraclès oscille continuellement entre le surhomme
et le sous-homme (...). Mais le renversement le plus significatif est encore celui qui de Déjanire fait
l’homme et d’Héraclès la femme.” Dans un autre texte, le même auteur observe que “l’ambivalence
première d’Héraclès est qu’en lui le héros fort aux multiples exploits est indissociable du héros souffrant
ou réduit à l’aporia” (“Héraklès: le surmâle et le féminin”, dans ses Expériences de Tirésias. Le féminin
et l’homme grec, Paris, Gallimard, 1989, chap. VII, p. 142-170; p. 145-146 pour la citation).
861 Voir l'épisode de sa servitude à la reine lydienne Omphale, de qui Héraclès est devenu l'amant et a
échangé ses vêtements avec les siens. Loraux (N.), “Héraklès: le surmâle et le féminin”, p. 148-149 (la
note 32 renvoie aux analyses de G. Dumézil sur le sujet, dans son Heur et malheur du guerrier. Aspects
mythiques de la fonction guerrière chez les Indo-Européens, Paris, 19852): “Quant à la folie du héros,
mani/a ou lu/ssa que lui envoie Héra, elle peut bien, par-delà le destin d’Héraclès, être interprétée
comme le lot générique du guerrier indo-européen dont le trop-plein de menos me/noj se convertit en
fureur délirante (...).” Et plus en avant (p. 159): “Parce qu’un trop-plein de virilité expose en permanence
sa force à la menace de l’épuisement, il convient qu’Héraclès retrouve périodiquement une plus juste
mesure d’énergie virile. Pour ce héros d’ambivalence un tel équilibre – toujours instable – ne s’obtient
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occupe par sa répétition une place essentielle dans le cycle du héros et constitue encore

un aspect tragique de son indomptable force862.

En bref, nous pouvons chercher des explications sur le mythe d'Héraclès dans

l'anthropologie et dans la science des religions, avec W. Burkert; mais nous pouvons

aussi, comme le fait N. Loraux, recourir à la psychologie pour deviner la symbologie

sexuelle derrière certaines des péripéties du héros. Cette force est sacrée et perverse,

imprévisible et utile. Il importe surtout d'accepter, avec A. Verbanck-Piérard,

qu'Héraclès ne peut être saisi que dans le croisement des différents aspects de sa figure,

à la fois folklorique et mythologique, religieuse et littéraire863.

3.1.1.2  Les 'douze épreuves'

Le matériel mythologique qui traite d'Héraclès dans la littérature grecque nous a

été transmis par des œuvres très variées depuis les poèmes homériques. Une partie

considérable de ce vaste matériel se dispose autour du récit des 'épreuves' que le héros a

dû accomplir et que la tradition explique de deux façons différentes: des agissements

d'Héra auraient obligé Héraclès à se soummettre à Eurysthée, roi de Tirynthe et

                                                                                                                                                                                  
certes qu’à condition d’annuler un excès par un autre (...).” Ce rapport de la folie du héros avec l’excès de
sa force est aussi remarqué par Kirk (G.), “Methodological reflections on the myth of Herakles”, p. 289,
qui souligne que cette inclination d’Héraclès pour la folie est “très inhabituelle et très suggestive”. Le
héros posséderait “à un degré sans autre exemple et sans pareil cette qualité du menos.” Dans “The
mythical life of Heracles”, le même auteur observe (p. 198): “il paraît caractéristique de cet homme que
de temps en temps il est placé dans des situations d’infériorité et de faiblesse, tandis qu’à d’autres
occasions sa force l’emporte sur ce qu’il a de meilleur et il devient fou furieux. (...) le travestissement est
une caractéristique habituelle des ‘rites de passage’, dans lesquels la transition d’un statut social à un
nouveau, par exemple de vierge à épouse, est marqué par des interruptions délibérées du flux normal des
événements.” Rappelons encore le commentaire de G. Dumézil dans son Mythes et dieux des indo-
européens, p. 176-177 (repris de L'idéologie tripartite des Indo-Européens, Bruxelles, 1958), où il
distingue les deux types de guerrier indo-européen et rappelle qu'en Grèce cette distinction "rappelle
l'opposition typologique d'un Héraclès et d'un Achille". Pour W. Burkert Griechische Religion der
archaischen und klassischen Epoche, p. 322-323, les exploits où le rapport du héros avec les femmes est
souligné correspondent à un certain goût de l’époque classique et sont fréquents en Attique comme au sud
de la péninsule italique, d’après Schauenburg (K.), “Herakles unter Göttern”, Gymnasium, 70, 1963, p.
113-133, particulièrement p. 132 et note 136.
862 Les mythes de Médée, d’Athamas et d’Atrée en sont d’autres exemples. Voir Kirk (G. S.), “The
mythical life of Heracles”, p. 205: “Cela a un rapport, comme je suppose, avec ses accès de folie. (...) Je
pense toujours que ce type de folie est une extension de la rage pure et de la force brute; l’attaque contre
Linus est sûrement cela, plutôt que de la pure démence (...) Mais la frontière entre l’inspiration martiale,
que les Grecs appelaient me/noj (‘pouvoir’ <might>, dans sa traduction conventionnelle), et le fait de
devenir fou furieux n’est pas rigoureuse; la folie d’Héraclès pourrait être la conséquence occasionnelle et
extrême d’une force et d’une vitalité surnaturelles qui ont toujours été potentiellement dangereuses. Ajax
et Achille exemplifient le même trait”.
863 Verbanck-Piérard (A.), “Le double culte d’Héraklès: légende ou réalité?”, dans Laurens (A.-F.), éd.,
Entre hommes et dieux. Le convive, le héros, le prophète (Centre de Recherches d’Histoire Ancienne, 86 /
Lire les polythéismes, 2), Annales Littéraires de l’Université de Besançon, 391, Paris, 1989, p. 43-65, qui
affirme à propos des mythes du héros (p. 52): “Complexité et paradoxes... cristallisés indéniablement
autour de la notion primordiale de Force: une force telle qu’elle ne peut être contenue ni par les portes
d’or de l’Olympe, ni au creux des foyers héroïques.” Voir aussi les remarques de l’auteur dans son article
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Mycènes; la Pythie lui aurait imposé les 'épreuves' comme condition pour la purification

du meurtre de ses propres enfants. Comme ce meurtre a été commis lors d'un accès de

folie envoyé par Héra, cette deuxième explication a elle aussi son origine dans

l'animosité de la déesse. Quelques versions ajoutent encore comme récompense

l'immortalité d'Héraclès.

Dans l'époque historique, l'imposition des épreuves est une caractéristique

déterminante d'Héraclès même si elle n'appartient pas au mythe depuis sa plus ancienne

origine864. Cette imposition rend ambigüe la valeur de la force d'Héraclès, comme le

raconte, par exemple, la Bibliothèque:

Avant qu'Amphitrion arrive à Thèbes, Zeus, venant la nuit, tripla cette nuit. Se
rendant semblable à Amphitrion, il se mit au lit à côté d'Alkmène et lui raconta
les événements concernant les Téléboas. Amphitrion à son tour est arrivé et,
lorsqu'il n'a pas vu sa femme le recevoir avec chaleur, il lui en demanda la
cause: quand elle lui dit que la nuit d'avant il s'était couché avec elle, il apprit de
la part de Tirésias la visite de Zeus. Alcmène donna deux enfants à la lumière:
de Zeus, Héraclès, plus âgé d'une nuit, et d'Amphitrion, Ificlès.
(Bibliothèque, II, IV, 8)

Et sur la naissance d'Héraclès à proprement parler (dans une passage antérieur à celui

que nous venons de citer):

Car lorsqu'elle [scil. Alcmène] allait enfanter Héraclès, Zeus dit parmi les dieux
que le descendant de Persée qui serait né régnerait sur Micènes. Jalouse, Héra
convainca les Eileithyias à retarder le rejeton d'Alcmène et arrangea pour que le
fils de Sthénélos naisse à sept mois.
(Bibliothèque, II, IV, 5)

Les 'épreuves' qu'Eurysthée impose à Héraclès accordent à la mythologie du héros le

destin à partir duquel il devient comparable aux héros homériques plus récents. C'est

                                                                                                                                                                                  
plus récent: Lévêque (P.), Verbanck-Piérard (A.), “Héraclès: héros ou dieu?”, p. 56, note 13.
864 Grimal (P.), Dictionnaire de la mythologie grecque et romaine, Paris, 1951, s. v. 'Héraclès': "L'Iliade
raconte la ruse d'Héra, qui tourna la promesse de Zeus, au profit d'Eurysthée. Mais il ne s'ensuit pas
qu'Héraclès fût personnellement soumis à son cousin, encore que le retard de sa naissance en fît, de façon
très générale, 'son sujet'. Selon Euripide, Héraclès aurait désiré retourner à Argos et Eurysthée y aurait
consenti, mais à la condition qu'il exécutât d'abord pour lui des tâches, dont les principales avaient pour
but de délivrer le monde d'un certain nombre de monstres. Mais, plus généralement, on considère cet
esclavage comme l'expiation du meurtre des enfants qu'il avait eus de Mégara (meurtre involontaire, mais
qui n'en constituait pas moins une souillure)." W. Gruppe, s.v. “Herakles”, dans Pauly (A.F. v.), Wissowa
(G.), Realencyclopädie der klassischen Altertumswissenschaft, Supplementband III, édité par W. Kroll,
Suttgart, 1918, p. 910-1121, note que la servitude d’Héraclès à Eurysthée peut ne pas être une donnée de
l’élaboration plus ancienne du mythe, ainsi que l’animosité de Héra, les deux éléments ayant peut-être été
ajoutées encore à une époque très réculée, mais déjà postérieure aux premiers temps du mythe, lors de
l’organisation des différents épisodes autour de la figure d’Eurysthée (p. 910).
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probablement la raison pour laquelle les 'épreuves' sont déjà mentionnées dans l'Iliade,

sans toutefois que leur nombre y soit précisé:

th£n a)ei£ stena/xesx, o(/t ) e(o£n fi/lon ui(o£n o(rw¤?to
e)/rgon a)eike£j e)/xont )u(p )Eu)rusqe/wj a)e/qlwn.

Et c'est sur elle [scil. sur  ) /Ath, l'Erreur] encore qu'il se lamentait, chaque fois
qu'il voyait son fils dans un labeur ignominieux, au cour des travaux
d'Eurysthée.
(Iliade, XIX, 132-133)

La tradition attribue la première systématisation des 'épreuves' à Pisandre de Rhodes,

auteur d'une épopée sur Héraclès qui ne nous est pas arrivée et qui, selon W. Burkert,

aurait été composée vers 600 av. J. C.865. Le premier texte à se référer aux 'épreuves'

d'Héraclès comme un groupe est la première ode Néméenne de Pindare, composée

probablement en 476-475 av. J. C.:

Gei/tona d )e)kka/lesen Dio£j u(yi/s-
tou profa/tan e)/coxon,

o)rqo/mantin Teiresi/an: o( de/ oi(
fra/ze kai£ panti£ stratw¤?, poi/-
aij o(milh/sei tu/xaij,

o(/ssouj me£n e)n xe/rsw? ktanw/n,
o(/ssouj de£ po/ntw? qh¤raj a)i+drodi/kaj,
kai/ tina su£n plagi/w?
a)ndrw¤n ko/rw? stei/xonta tw¤? e)xqrota/tw?
fa¤se/ nin dw/sein mo/rw?.
Kai£ ga£r o(/tan qeoi£ e)n pedi/w? Fle/-

graj Giga/ntessin ma/xan
a)ntia/zwsin, bele/wn u(po£ r(i-

pai¤si kei/nou faidi/man gai/-
a? pefu/rsesqai ko/man

e)/nepen: (…)

Cependant il [scil. Amphitrion] appela le plus grand des prophètes de Zeus le
Très-haut, le devin véridique qui habitait près de lui, Tirésias, et celui-ci lui
expliqua, devant l'assistance entière, quels destins attendaient Héraclès;

combien de bêtes féroces il massacrerait sur terre; combien il en massacrerait
sur mer; comment il donnerait la mort la plus affreuse à plus d'un homme
entraîné par l'orgueil hors du droit chemin. Même il lui révéla que quand les
Dieux, dans la plaine de Phlégra, livreraient bataille aux géants, ceux-ci, sous
les coups de ses flèches, souilleraient dans la terre leur brillante chevelure.866

                                                            
865 Burkert (W.), Griechische Religion der archaischen und klassischen Epoche, p. 307, avec la note 210.
Voir plus bas la note 9.
866 A. Puech dans son édition de Pindare: Tome III. Néméennes.  (C.U.F., Paris, 19522). La datation de
l'ode Neméenne I est proposée par A. Puech. Quelques vers plus haut, le poème se réfère au mythe
d'Héraclès comme un 'récit ancien' (a)rxai¤on... lo/gon, 34). La référence à ce poème est donnée par J.
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(Neméenne I, 60-69)

Sculptées entre 470 et 457 a. J. C. environ, donc peu après les vers de Pindare, les

métopes du temple de Zeus à Olympie énumèrent douze 'épreuves'; la Bibliothèque, à

son tour, parle de dix, un nombre qui figure aussi dans d'autres récits867. Cette variation

semble indiquer la date relativement récente de la systématisation des 'épreuves', mais

aussi la préoccupation, caractéristique de la période classique, de préciser des contours

dans l'ample matériel mythologique légué par la tradition868.

                                                                                                                                                                                  
Boardman dans la contribution au Lexicon Iconographicum Mythologiæ Classicæ que nous avons citée
plus haut (vol. V, 1, s. v. 'Heracles', p. 6). L'auteur mentionne aussi le fragment 169 Snell / Maehler, où
Pindare fait référence à la capture de Cerbère comme l'épreuve numéro ] ekat[ , c'est-à-dire la 'dixième'
(de/katon) ou la 'douzième' (dwde/katon).
867 Selon la Bibliothèque, c'est la Pythie qui ordonne à Héraclès de servir Euryshtée pour se purifier  du
meurtre de ses propres enfants et de deux enfants d'Iphiklès. Eurysthée: "La Phytie l'a appelé pour la
première fois 'Héraclès', car jusqu'alors il était appelé Iphiklès. Elle lui a dit d'habiter à Tirynthe, de servir
Eurysthée pendant douze ans et d'exécuter les douze épreuves qui lui seraient commandées. De cette
façon, elle disait, une fois les épreuves conclues, qu'il deviendrait immortel" (II, IV, 12). Remarquons,
dans ce passage, les références au numéro 'dix' (la quantité d'épreuves) ainsi qu'au numéro 'douze' (la
quantité d'années de servitude),  ce qui pourrait avoir créé quelque malentendu ou indiquer peut-être
l'essai de l'auteur de concilier les deux numéros légués par la tradition. Bien qu'il annonce d'abord dix
épreuves, le même texte parlera plus loin de deux autres, ajoutées par Eurysthée pour disqualifier deux
d'entre elles (celles relatives à l'hydre de Lerne et aux écuries d'Augias: II, V, 11).
868 Les métopes d'Olympie ont été sculptées entre 470 et 457 a. C. Voir les observations de J. Boardman
dans le Lexicon Iconographicum Mythologiæ Classicæ. Vol. V, 1, s. v. 'Heracles', p. 5 et 15: "Le service
d'Héraclès à Eurysthée lors de l'accomplissement des Travaux a été attribué à la malignité d'Héra.
Quelques épisodes montrent ce service, d'autres semblent avoir été adaptés ou inclus pour en augmenter
le nombre sans référence spéciale à Eurysthée, et en tout temps des exploits d'Héraclès pouvaient être
associés à ceux plus intimement liés à son service pour le roi. (…) Il est clair que les histoires des
Travaux d'Héraclès étaient normalement groupées avant le Vème siècle, dans l'art et sûrement dans la
littérature, mais les monuments ne donnent aucune indication d'un choix canonique, nombre ou ordre, et
incluent habituellement des épisodes qui en aucun cas ne peuvent être considérés comme des travaux pour
Eurysthée. L'indication la plus ancienne de la numérotation des travaux est chez Pindare, et l'indication
claire la plus ancienne de quel était ce chiffre et de son contenu est dans le temple de Zeus à Olympie. Ni
la priorité ni l'originalité de n'importe quel de ces témoignages ne peut être proprement jugée, mais à
Olympie le nombre convenait et peut par conséquent avoir été dicté par le contexte architectonique. (…)
Le nombre et le contenu de ceux qui plus tard sont devenus les douze épreuves canoniques peut être
promptement attribué à la période d'Olympie et de Pindare. Qu'une fois il y a eu dix Travaux, auxquels
Eurysthée plus tard en aurait ajouté deux à cause de l'assistance qu'Héraclès à reçue à II et VI, voilà une
version (comme dans Apolod. Bibl. II, V, 2) qui n'aurait pas laissé sa marque dans l'art. L'histoire des
douze devient obscure à ce point (…) Mais la composition des douze paraît ne pas avoir été bien observée
dans l'art ou dans la littérature, et il y a souvent omissions et additions (…). L'ordre littéraire (respecté par
l'énumération des Travaux dans les œuvres modernes) n'est observé strictement que très rarement. Il
paraît se baser  sur le principe de placer les scènes du Pélopponèse d'abord, I-VI, emmenant ensuite
Héraclès au sud, au nord, à l'est, à l'ouest, enfer et ciel." Sur la date de construction du temple d'Olympie
voir Hellmann (M.-C.), L'architecture grecque, Paris, 1998, p. 113. H. J. Rose et C. M. Robertson
observent que trois des douze 'épreuves' – les bœufs de Géryon, la capture de Cerbère, les pommes des
Hespérides – "sont les variations d'un seul sujet, la conquête de la Mort. (…) Ce sont toutes des formes
plus élaborées de la légende simple et ancienne d'une rencontre à un moment donné d'Héraclès avec
Hadès et de son agression du dieu (Iliade, V, 395 ss., Pindare, IX Olympique, 33). Le fait que les Travaux
soient tous des variations les uns des autres indique que le cycle des douze Travaux est artificiel, arrondi,
familier partout dans l'ample région qui employait la numération sexagésimale babilonienne, par
l'inclusion de doublets" (Hammond, N. G. L., Scullard, H. H., éd., The Oxford Classical Dictionary,
Oxford, 19702, s. v. 'Heracles').
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En ce qui concerne l'obligation des 'épreuves' d'Héraclès, notons que la servitude

peut constituer un aspect important de la relation entre des mortel distingués et des

dieux, comme l’atteste l’expression homérique qera/pwn qew=n. Ce genre de rapport

constitue un privilège dans la mesure où, servitude sans service, il dénote en vérité une

espèce d’intimité avec le dieu. Comme l’a remarqué M. West, cet aspect nobilisant

d’une servitude aux dieux apparaît aussi dans les langues sémitiques869.

La légende d'Héraclès paraît être très ancienne et l'ensemble formé par les deux

poèmes homériques tend à la rapprocher de ses propres héros870. Cela signifie

fondamentalement considérer Héraclès sous l'optique d'un destin, avec des exploits à

être accomplis – annoncés, exécutés, rappelés – et, finalement, une mort 'en action'871.

En effet, comme s'ils voulaient comporter la totalité de son existence, les deux passages

homériques les plus longs se référant à Héraclès sont précisément ceux qui racontent le

début et la fin de sa vie ou, si l'on préfère, les débuts de ses deux ou même trois 'vies',

puisque l'Odyssée parle de deux existences après la mort: une 'image' (ei)/dwlon)

d'Héraclès persisterait dans l'Hadès parallèlement à sa survie immmortelle dans

l'Olympe872.

                                                            
869 West (M.), The east face of Helicon. West Asiatic elements in Greek poetry and myth, p. 224-225.
L’auteur cite les expressions kraterw\ qera/ponte Dio\j mega/loio (Odyssée, XI, 255), Danaoi£
qera/pontej  )/Arhoj (Iliade, II, 110; VI, 67; XV, 733; XIX, 78), ) /Areoj qera/ponte (Iliade, XIX,
47; au pluriel mais en référence aux deux Ajax: Iliade, VIII, 79; X, 228), Danaou£j qera/pontaj
)/Arhoj (Iliade, VII, 382), qera/pwn tw=n Mousw=n (Marguites fr. 1, vers 2),  )Aqhnai/hj dmw¤oj
(Travaux et jours, 430) et commente (p. 225): “Dans ces phrases, qui sont purement poétiques et n’ont
pas de contrepartie dans la prose, le membre d’une classe est traité comme le servant d’une divinité
particulière qui est la patronesse de la classe.” En ce qui concerne les noms sémitiques, l’auteur s’appuie
sur W. Robertson Smith (Lectures on the religion of the Semites, Londres, 1927, p. 69), qui remarque que
des noms évoquant la servitude à un dieu “paraissent avoir originellement été plus communs dans des
familles royales et sacerdotales, dont les membres se réclamaient naturellement un intérêt spécial pour la
religion et une proximité constante du dieu”.
870 Delcourt-Curvers (M.), traduction, présentation et notes, Euripide: Tragédies complètes, Paris, 1991,
p. 465: "Héraclès occupe une place singulière parmi les héros grecs. La série de ses prouesses ne
constitue pas une biographie comme celle d'Œdipe, où rien n'est réversible. Plusieurs furent traités à la
manière de contes populaires où le héros faisait figure de bouffon ou de brute. Les Trachiniennes de
Sophocle montrent jusqu'où pouvaient aller ses déchaînements."
871Voir tout ce que dit Hector à Achille au moment de sa propre mort: "Eh bien! non, je n'entends pas
mourir sans quelque lutte ni sans gloire <mh£ ma£n a)spoudi£ ge kai£ a)kleiw¤j a)poloi/mhn>, ni
sans quelque haut fait, dont le récit parvienne aux hommes à venir" (Iliade, XXII, 304-305). Voir aussi
Griffin (J.), "The uniqueness of Homer", p. 45-46.
872 Le début de la vie d'Héraclès dans le premier poème: Iliade, XIX, 95-138; dans la suite, la fin:
Odyssée, XI, 601-626. Cette dernière partie n'appartient probablement pas à la partie la plus ancienne du
poème, car elle intègre le récit controverse de la kata/basij ('descente au royaume des morts') d'Ulysse,
connue plus précisement comme ne/kuia ('visite aux morts'). D'une façon ou d'une autre, la référence à
Héraclès au XIème chant de l'Odyssée met en évidence la préoccupation, à un certain moment de la
composition des poèmes homériques, de donner un achèvement à son destin. L'hypothèse de G. Nagy,
selon laquelle il y aurait eu une étape de composition parallèle entre l'Iliade et l'Odyssée, avec une
influence mutuelle sur des aspects importants des deux poèmes, ne fait que rendre plus forte l'hypothèse
d'une inclusion du mythe d'Héraclès. Chaque poème, composé au fur et à mesure que l'autre aussi
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3.1.2 Héraclès dans l'Iliade

Il n'y a pas de consensus parmi les spécialistes à propos de l'existence d'une ou

de plusieurs épopées, antérieures à l'Iliade, sur les aventures d'Héraclès: les uns -

comme W. Schadewaldt, W. Kulmann et M. West – croient dans l'existence d'au moins

un poème873. M. Treu soutient à son tour que cette hypothèse n'est pas indispensable à la

compréhension des références homériques concernant le héros874.

Malgré son rapport étroit avec la force, Héraclès ne peut pas être simplement

rapproché des héros homériques. Tel qu’on le rencontre dans l’Iliade ou dans l’Odyssée,

il est aussi brutal que les autres héros, et est fréquemment nommé par la périphrase

significative de bi/h (Hraklei/h. Mais la version homérique peut avoir cherché dans

Héraclès une correspondance avec ses propres héros qui n’existait pas auparavant875. Un

                                                                                                                                                                                  
s'achevait, a pu se spécialiser dans une partie du mythe: l'Iliade racontant la naissance et une partie des
exploits guerriers et l'Odyssée, l'après-mort.
873 Voir aussi Kulmann (W.), Das Wirken der Götter. Untersuchungen zur Frage der Entstehung des
homerischen ‘Götterapparats’, p. 33 et 34: "l'intervention divine <Götterapparat> de cette épopée
d'Héraclès a exercé une grande influence sur la composition du monde des dieux de l'épopée postérieure –
et cela signifie surtout l'épopée homérique. Dans la mesure où elle est mise en rapport avec l'événement
humain, l'ancienne saga des dieux gagne un nouveau sens: le rapport des dieux entre eux peut lui aussi,
comme nous le savons maintenant [i.e. à partir de l'exemple de cette supposée épopée d'Héraclès], être
important pour la vie d'un seul homme (…). (…) en tout cas, les principaux composants de cette épopée,
l'action divine et l'humaine, peuvent être renvoyés à deux genres poétiques distincts, à savoir, la chanson
sur des héros <Heldenlied> et la chanson sur des dieux <Götterlied>." Pour W. Schadewaldt, la fréquence
des références à Héraclès dans les poèmes homériques suggère qu'originalement elles appartiendraient
toutes à un même récit. Ce récit raconterait les menaces contre Zeus proférées par le Tartare et les Titans:
fils de Zeus, Héraclès serait un instrument au service du règne de son père. L'hypothèse de Schadewaldt
permettrait d'inclure la confrontation entre un héros et un dieu dans le contexte plus 'acceptable' de la
confrontation des dieux entre eux (voir M. Treu, op. cit., p. 21, qui renvoie à W. Schadewaldt,
Iliasstudien, p. 118). Comme l'a remarqué M. Treu, W. Schadewaldt a suivi U. von Wilamowitz-
Möllendorf et M. Pohlenz en essayant de reconstituer une seule source ancienne des récits sur Héraclès
dans les poèmes homériques.
874 Treu (M.), Von Homer zur Lyrik. Wandlungen des griechischen Weltbildes im Spiegel der Sprache, p.
20-24, critique les positions d' U. von Wilamowitz-Möllendorf et de W. Schadewaldt, et affirme que les
références à Héraclès dans l'Iliade ne peuvent pas être réunies dans une même couche de composition
poétique: parfois il est le héros solitaire qui combat les monstres, parfois il est celui que les dieux aident
et qui prend partie dans la dispute divine pour le pouvoir. L'auteur renvoie à Nilsson (M.), The
Mycenaean origin of greek mythology, Cambridge, 1932, p. 201: "Cet Héraclès est l'homme fort, n'ayant
confiance que dans sa force physique, qu'une époque rude et sans loi a créé."
875 Bi/h  (Hraklei/h: Iliade: II, 658, 666, V, 638, XI, 690, XV, 640, XIX, 98; Odyssée, XI, 601;
Théogonie: 289, 315, 332, 943, 982, Bouclier d’Héraclès: 52, 69, 115, 349, 416, 452. Dans l'Iliade,
XVIII, 117 l’expression est bi/h  (Hraklh=oj. M. West observe que la périphrase bi/h  (Hraklei/h a
dû être créée pour des raisons métriques, puisque l'héxamètre dactylique ne comportait pas l'alternance ∪
    ∪   dans Heerakléwes (“The rise of the greek Epic”, Journal of Hellenic Studies, 108, 1988, p.
151-172, en particulier p. 158, note 55). Voir Burkert (W.), Griechische Religion der archaischen und
klassischen Epoche, p. 321: “Alors dans la mesure où Héraclès a été entraîné vers le domaine de l’epopée
héroïque, des exploits plus héroïques se sont atachés à lui (...).” Voir aussi du même auteur “Herakles and
the Master of Animals”, p. 94: “(...) Héraclès n’est fondamentalement pas une figure héroïque dans le
sens homérique: il n’est pas un guerrier se battant contre des guerriers, il est principalement concerné par
les animaux, aussi bien qu’un sauvage couvert d’une peau d’animal”. Dans “Eracle e gli altri eroi
culturali del Vecino Oriente”, p. 125, W. Burkert observe que la formule bi/h  (Hraklei/h implique la
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indice de ce processus nous est donné par l'observation d'E. R. Dodds, selon laquelle

l'ardeur guerrière et la colère des héros homériques n'apparaissent jamais que comme

des phénomènes psychiques temporaires et relativement restreints. Si donc d'un côté

aucun héros ne devient fou dans l'Iliade ou dans l'Odyssée, de l'autre la mythologie

d'Héraclès, qui nous arrive par les sources les plus diverses, raconte plus d'un épisode de

folie876.

Outre un rapport particulier avec la violence, observons avec W. Burkert qu’une

importante caractéristique d’Héraclès réside dans ce qu’il n’a jamais vraiment été un

modèle pour les Grecs, son profil étant plus populaire et burlesque que littéraire877.

Parallèlement aux références littéraires, les transformations graduelles de sa figure au

cours des époques archaïque et classique paraissent devoir beaucoup à l’iconographie et

à la transmission orale878. La diversité de ses aventures a beaucoup encouragé la

production d'œuvres littéraires d'esprit et de qualité très divers. Aristote nous en donne

un témoignage important quand il inclut une partie des poèmes concernant Héraclès

                                                                                                                                                                                  
violence et marque, au détriment d’autres caractéristiques plus anciennes, l’aspect guerrier d’Héraclès.
L’auteur remarque, par exemple, que l’aventure avec Augias est “successivement héroïsée dans le récit
grec: Héraclès est retourné sur ses pas et a tué Augias; ainsi l’honneur du héros violent est rétabli, même
si celui-ci a été contraint à une tâche aussi humble.” Voir aussi (p. 126): “Le peu d’éléments conservés de
la situation probablement plus ancienne, basée sur un scrupuleux compromis avec les forces de la nature
sauvage ou plus encore avec les puissances de l’au-delà, prévisibles derrière la Nature, deviennent
progressivement réprimés ou marginalisés en faveur de l’élément héroïco-guerrier, qui est au centre de
l’attention.” Kirk (G. S.), “The mythical life of Heracles”, p. 194, va dans la même direction en observant
qu’ Odyssée, XXI, 27 (récit du meurtre par Héraclès de son hôte Iphitos: o(/j min kei=non e)o/nta
kate/ktanen w(=? e)ni\ oi)/kw?) est “l’une des plusieurs indications qu’Homère a puisées pour Héraclès
dans une source qui était foncièrement hostile au héros ou au moins n’a pas essayé de déguiser son côté
destructeur et anti-social.” Voir aussi Loraux (N.), “Héraclès. Le héros, son bras, son destin”, p. 495, qui
rappelle le patronyme  )Alkei/dhj, “descendant d’Alcée”, lequel souligne, dans la possible association
avec le terme homérique a)lkh/, le rapport du héros avec la force. Rappelons qu  )Alkei/dhj était le
premier nom du héros avant qu’il ne soit rebaptisé par la Pythie comme purification du meurtre de ses
propres enfants (Bibliothèque, II, 4, 12; voir aussi Diodore, IV, 10).
876 Rappelons aussi que l'Ajax de Sophocle et l'Héraclès d'Euripide exemplifient la valorisation tragique
des déviations humaines lorsqu'il s'agit de récupérer les héros mythologiques, qu'ils soient ou non
homériques. On peut encore rappeler combien cette valorisation est présente dans la production
d'Euripide en général.
877 Burkert (W.), “Eracle e gli altri eroi culturali del Vecino Oriente”, p. 112, qui rappelle les épithètes
traditionnelles du héros: a)leci/kakoj et khramu/nthj. Voir aussi Kirk (G. S.), “The mythical life of
Heracles”, p. 203: “Curieusement, sa vie variée n’a pas donné lieu à l’intrigue de beaucoup de tragédies
(par opposition à des pièces satyriques). Les Trachiniennes de Sophocle et l’Héraclès d’Euripide sont
celles qui ont survécu, et significativement dans chaque cas elles traitent de sa mort imminente et de sa
folie. Il est évident que le contenu de ces travaux manquait trop de profondeur pour qu’ils soient
intensément dramatiques, et Héraclès a gagné une réputation plus grande dans le théâtre comme figure
burlesque, comme débauché, ivrogne et acteur picaresque de grands exploits au moyen de sa force plutôt
que comme un caractère auguste méritant la divinité ultime. Ceci est en partie dû à une question relative
aux attitudes religieuses du Vè siècle. En tout cas, peu de personnes dans les plus grandes villes auraient
tendance à le considérer comme semblable à Apollon ou même à Dionysos.”
878 Burkert (W.), op. cit., p. 112-113.
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parmi les exemples d'œuvres mal élaborées parce que composées autour d'un

'personnage' et non d'une 'intrigue'879.

La composition de la figure d’Héraclès par un biais plus populaire que littéraire

n'a cependant pas empêché qu'elle joue un rôle important dans le cycle épique et dans

les poèmes homériques. L'absence de ces derniers des épreuves de chasse – le lion de

Némée, l'Hydre de Lerne, la biche de Cérynie et le Géryonée aux trois têtes - pourrait

s'expliquer par l'impossibilité pour le poète de les insérer de façon paradigmatique dans

le récit880. Pour déterminer l’ancienneté de la perspective homérique d’Héraclès, C.

Baurain a dégagé les éléments héroïques des figures gravées dans les stèles

mycéniennes du Cercle A et habituellement nommées ‘génies minoens’. Malgré

l’attitude humaine de ces représentations, Baurain soutient qu’elles ne doivent pas être

prises pour des êtres hybrides. Tel est, par exemple, le cas de la déesse égyptienne

Thouéris, avec laquelle les génies minoens ont déjà été comparés de façon équivoque881.

De même que pour les fréquentes comparaisons homériques des héros au lion, les

génies minoens apparaissent aussi comme des lions pour représenter 'la plénitude des

valeurs guerrières'882. Outre l’attitude guerrière, les génies se rapprochent du guerrier

homérique dans la mesure où ils sont souvent représentés par paires, comme si leur

réalité agonistique expliquait qu’on ne pût les appréhender autrement883. En conclusion,

                                                            
879 Aristote, Art poétique, VIII, 1451a 16-22: "L'unité de l'histoire ne vient pas <mu¤qoj d ) e)/stin ei(¤j>,
comme certains le croient, de ce qu'elle a un héros unique. Car il se produit dans la vie d'un individu
unique un nombre élevé, voire infini, d'événements dont certains ne forment en rien une unité <polla£
ga£r kai£ a)/peira tw¤? e(ni£ sumbai/nei, e)c w(¤n ou)de/n e)stin e(/n>; et de même un individu unique
accompli un grand nombre d'actions qui ne forment en rien une action une. Aussi semble-t-il bien que
tous les poètes qui ont composé une Héracleide, une Théseide ou des poèmes de ce genre, se soient
fourvoyés: ils croient que, parce que Héraclès était un individu unique, il s'ensuit que l'histoire, elle aussi,
est une." (Aristote. La Poétique, texte, traduction et notes par R. Dupont-Roc et J. Lallot, Paris, 1980).
880 L'hypothèse est soulevée par W. Kullmann, Das Wirken der Götter. Untersuchungen zur Frage der
Entstehung des homerischen ‘Götterapparatts’, p. 34.
881 Thouéris est la déesse bienveillante de la fertilité, représentée avec un corps d’hippopotame et une tête
de femme.
882 Baurain (C.), “Héraclès dans l’épopée homérique”, dans Bonnet (C.), Jourdain-Annequin (C.), éd.,
Héraclès d’une rive à l’autre de la Méditerranée. Bilan et perspectives. Actes de la Table Ronde de
Rome, p. 67-109, p. 85-86 pour la citation. L’auteur rappelle que les comparaisons homériques se refèrent
au lion pour montrer les combattants les plus illustres au sommet de leur gloire (p. 98, où l’on donne
comme exemple Iliade, XV, 630-645), et cite (p. 87) les mots de Schnapp-Gourbeillon (A.), Lions, héros,
masques. Les représentations de l’animal chez Homère, Paris, 1981, p. 39: “le lion est plus qu’un modèle,
il est l’interlocuteur d’une société qui se donne à voir elle-même” (voir aussi p. 56-58). Pareillement, le
génie minoen serait “une traduction par image des héros au plus haut d’eux-mêmes” (Baurain, op. cit., p.
100). L’influence des représentations de la déesse hippopotame égyptienne Thouéris, épouse du dieu Bès,
comme explication des génies minoens a été soutenue par C. Sambin, “Génie minoen, génie égyptien. Un
emprunt raisonné”, dans Bulletin de Correspondance Hellénique, 63, 1989, p. 77-96. La critique et la
réfutation de C. Baurain, déjà présentées par l’auteur dans des travaux antérieurs (en collaboration avec P.
Darcque: voir les indications à la note 2, p. 67 de son article), nous paraissent suffisamment fondées
(particulièrement p. 94-95).
883 Baurain (C.), op. cit., p. 100, qui souligne l’importance du triton de Malia en tant qu’œuvre majeure de
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l’auteur affirme que “l’iconographie créto-mycénienne invite à croire que les allusions

aux Travaux d’Héraclès rencontrées dans l’Iliade et dans l’Odyssée renvoient à des

récits traditionnels qui circulaient déjà à l’époque des tombes à fosse du Cercle A de

Mycènes”, c’est-à-dire autour du XIIIème siècle av. J. C.884.

M. M. Willcock a distingué les trois épisodes rappelés dans les diverses

références à Héraclès dans l'Iliade:

(i) La naissance d'Héraclès et la servitude à Eurysthée qui a découlée des
manigacements d'Héra;
(ii) L'attaque à Troie pour punir Laomédon, qui n'avait pas donné à Héraclès le
cheval de Tros, promis comme retribution pour le meurtre du monstre marin qui
menaçait la ville;
(iii) L'attaque à Pylos pour punir Nélée.

A ces épisodes, ajoutons avec W. Kullmann trois possibles références à deux épreuves

et à une aventure indépendante d'Héraclès dans l'Iliade:

(iv) Le nettoyage des écuries d'Augias peut être supposée par les deux références
au nom d'Augias dans le poème, ainsi que par une mention, dans un troisième
passage, de l'oncle d'Augias, Polyxène;
(v) La blessure d'Hadès par Héraclès, mentionnée par Dioné au chant V de
l'Iliade, peut avoir eu lieu lors de la capture de Cerbère. Mais cette blessure
pourrait aussi être arrivée lors de la guerre contre Nélée, à Pylos, pendant
laquelle Héra pourrait elle-aussi avoir été blessée. La capture de Cerbère sera
mentionnée dans l'Odyssée885;

                                                                                                                                                                                  
l’art minoen, comme témoin de l’importance de la parité pour la compréhension du ‘génie minoen’.
884 Baurain (C.), op. cit., p. 101. L’auteur résume son argument de la façon suivante (p. 103): “l’analyse
iconographique de ces quelque 65 représentations du ‘génie minoen’ rejoint très précisément ce que
chacun s’accorde à reconnaître comme caractéristique des héros: des figures intermédiaires entre le
monde divin et le monde des humains, participant à la fois de la nature divine et de la nature humaine,
maîtres des animaux, présentés comme figés.” Sur les stèles de ces cercles tumulaires A et B de Mycènes
voir Torralvo (A. C.), "A iconografia das estelas funerárias dos Círculos Tumulares A e B de Micenas",
Classica, vol. 7/8, 1994/1995, p. 33-51, particulièrement p. 37-38: "Il paraît que nous avons en effet deux
répertoires iconographiques différents selon les expressions de qualités socio-politiques et de status,
lesquels semblent avoir suivi le développement chronologique de la culture. La représentation de la
voiture et du lion de la transition de l'Helladique Moyen III à l'Helladique Récent I (c. 1650-1500 a.C.)
sera remplacée par les groupes antithétiques et hiératiques de lions et de griffons de l'Helladique Récent
III A: 1 et des époques postérieures, comme le relief de la Porte des Lions à Mycènes et plusieurs timbres
et bagues à cloche. Le premier répertoire exalte les qualités individuelles des membres d'une élite. Le
deuxième se sert à son tour du lion, du griffon et d'autres animaux comme des gardiens de l'autorité du
gouvernement qui est en train de l'exercer."
885 M. M. Willcock ad Iliade, VIII, 362-369. Voir aussi les observations de G. S. Kirk au même passage
dans The Iliad: a commentary II. Kullmann (W.), Das Wirken der Götter. Untersuchungen zur Frage der
Entstehung des homerischen ‘Götterapparatts’, p. 25-35 est l'exposé le plus complet et le plus clair des
allusions à Héraclès dans l'Iliade . L'auteur suit P. Friedländer, Herakles. Sagengeschichtliche
Untersuchung, 1907, et soutient l'existence d'une épopée d'Héraclès antérieure aux poèmes homériques
(p. 25-26): " Le contexte des passages parle, à mon avis, en faveur d'une seule source". Sans référence au
nettoyage des écuries ou à Héraclès, Augias est mentionné dans l'Iliade, XI, 701 et 739; Polyxène, son
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(vi) La mention de deux fils de l'Actorion Eurytos peut suggérer que les deux
jumeaux appartiennent à un autre contexte. Pour W. Kullmann, qui a identifié
cette possible allusion, cet autre contexte ne peut être que l'expédition d'Héraclès
contre Elis886.

Le même auteur a observé que la lutte d'Héraclès avec Hadès et le chien de la caverne,

sa victoire sur les Actorions, le meurtre de Nélée et la victoire sur Augias "ont un

rapport chtonien et semblent être des expressions différentes d'un même motif de

voyage au monde souterrain"887. Finalement, il n'est peut-être pas oiseu de noter que

dans l'Iliade les références à Héraclès n'apparaissent qu'entre les chants V et XX. Dans

la mesure où cette distribution exclut symmétriquement les quatre premiers et les quatre

derniers chants du poème, elle peut confirmer l'hypothèse soutenue par certains

homéristes selon laquelle le récit obéirait dans son ensemble à une structure circulaire

de composition888.

Dans les poèmes homériques et dans ceux d’Hésiode les exploits d’Héraclès sont

désignés par le terme a)/eqloj. Ce terme marquera essentiellement l’image littéraire la

plus ancienne du héros et, dans le prolongement, celle qui deviendra la plus

traditionnelle. Dans l’Odyssée, comme nous avons vu, a)/eqloj indique aussi les

souffrances d’Ulysse. Outre le nom a)/eqloj, la souffrance d'Héraclès peut aussi être

indiquée par le verbe qui en dérive, a)qle/w, qui signifie 'disputer un prix' mais aussi

'endurer', 'souffrir'889. Le fait d'indiquer une tâche proposée de l'extérieur permet qu'

a)/eqloj indique la contrainte des épreuves d'Héraclès890.

                                                                                                                                                                                  
oncle, est mentionné dans l'Iliade, II, 624. Les deux hypothèses sur l'origine de la blessure d'Hadès sont
soulevées par W. Kullmann (op. cit., p. 29, note 1).
886 Kullmann (W.), op. cit., p. 31. Les références apparaissent dans Iliade, II, 620 ss.; XI, 709 et 750.
887 Kullmann (W.), op. cit., p. 32.
888 Voir par exemple les analyses menées par N. Richardson dans son introduction à The Iliad: a
commentary VI, p. 2-14. L'auteur se réfère particulièrement à l'hypothèse d'une composition en trois
mouvements – chants I-VIII, IX-XVIII et XIX-XXIV - proposée par des hellénistes comme Sheppard,
Wade-Gery, Taplin et  Schadewaldt: "l'analyse selon la perspective de trois mouvements majeurs peut
être une façon significative et valeureuse d'articuler le poème, d'attirer l'attention sur quelques uns des
épisodes les plus importants dans les déploiement de l'intrigue, et de souligner leur rapport" (p. 3-4). Et
plus loin (p. 13): "Le poète travaille en grande échelle avec des blocs de scènes de caractère contrasté,
ainsi que maintient en permanence la variété de cadencee et de ton à un niveau plus détaillé".
889  )Aqle/w: (I) 'lutter', d'où: 'lutter contre qqn', 'être athlète; (II) 'avoir de la peine' (DGF); 'lutter pour un
prix' (GEL). Voir par exemple, lorsque Zeus rappelle à Héra l'occasion où elle avait cherché à tuer
Héraclès en le jettant dans une tempête. C'est lui qui avait sauvé le héros: "Je le tirai de là, moi, et le
ramenai à Argos, nourricière de cavales, en dépit de mille épreuves" <to£n me£n e)gw£n e)/nqen
r(usa/mhn kai£ a)nh/gagon au)¤tij /  )/Argoj e)j i(ppo/boton, kai£ polla/ per a)qlh/santa>
(Iliade, XV, 29-30).
890 Kullmann (W.), Das Wirken der Götter. Untersuchungen zur Frage der Entstehung des homerischen
‘Götterapparatts’, p. 27, notes 3-4: "D'une façon très évidente se lie déjà au mot a)¤qloi une
représentation tout à fait ferme, bien qu'il doive rester indéterminé s'il s'agit de la représentation du soi-
disant 'dodekathlos'." Loraux (N.), “Pónos. Sur quelques difficultés de la peine comme nom du travail”, p.
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A l’époque classique, Héraclès devient le héros du travail comme souffrance.

Désormais ses exploits sont aussi indiqués par le terme po/noj, “étroitement lié”, selon

C. Jourdain-Annequin, “à la conception tragique du héros”891. Po/noj n'a été attribué à

Héraclès que beaucoup plus tard qu' a)¤qloj, et n'a jamais eu la même importance. Il est

spécialement significatif que les nombreux emplois de po/noj chez Homère et Hésiode

n'incluent aucune des références à Héraclès, elles aussi relativement nombreuses.

L'oscillation entre les deux termes dans les références au héros reflète le débat

caractéristique du passage de l'époque archaïque à l'époque classique. La souffrance et

la fatigue d'Héraclès sont à ce moment devenues les limites d'une force sans paramètres.

Elles correspondent à cette quête des limites qui marque l'époque classique. En vertu du

même processus, le caractère fantastique qui revêt souvent les 'épreuves' a donné à

                                                                                                                                                                                  
68, remarque que souvent le travail d’Héraclès a la caractéristique d’un “service en soi, sans autre fin,
dirait-on, que de subordonner le héros à une volonté qui lui soit extérieure.” Kirk (G.), “Methodological
reflections on the myths of Heracles”, p. 290, affirme, à propos des travaux imposés par Eurysthée et par
Omphale, que “le motif de la servitude est inhabituel dans les mythes grecs, à l’exception de la servitude
d’Apollon à Ametus.” Jourdain-Annequin (C.), Héraclès aux portes du soir. Mythe et histoire, p. 432
(avec la note 40), souligne que dans “l’Iliade, de façon presque constante, les travaux du héros sont dits:
Eurusqe/wj a)/eqloi, ils sont donc donnés, avec insistance, comme travaux imposés (...).” L’auteur
rappelle aussi (p. 428-429) le vers 65 des Trachiniennes de Sophocle (Déjanire à Hyllos: “Ton père étant
parti depuis longtemps...”). Remarquons que la position d'A. Jourdain-Annequin concernant la servitude
divine dans la mythologie grecque est contraire à celle de G. S. Kirk: elle rappelle que dans le
Protreptique (II, 35, 1) Clément d’Alexandrie a élaboré une liste des qeoi\ dou=loi et que des épisodes
de servitude d’Apollon et de Poséidon sont déjà mentionnés dans Iliade, VII, 472 et XII, 441. Elle cite par
la suite plusieurs autres exemples dans la mythologie où des dieux sont temporairement obligés à servir
(op. cit., p. 442): Apollon, Poséidon, Déméter, Héphestos, Arès.... pour conclure: “Héraclès n’est donc
pas une exception en ce sens que d’autres dieux (surtout) ou héros ont un jour, comme lui, accepté de
perdre leur liberté, mais, dans une certaine mesure il représente tout de même un cas particulier par la
polarisation sur sa personne de la notion de service et ce sous ses aspects multiples: celui du mercenaire
ou du thète; celui de l’esclave enfin. Il me paraît capital encore de noter que cette notion marque des
‘moments’ sans doute différents du mythe” (p. 442-443).
891 Jourdain-Annequin (C.), Héraclès aux portes du soir. Mythe et histoire (Centre de Recherches
d’Histoire Ancienne, 89 / Annales Littéraires de l’Université de Besançon, 402), Paris, 1989, IVè Partie,
chapitre 1, “Images du travail”, p. 428-472; p. 432 pour la citation. Le même auteur remarque (p. 431):
“en référence aux travaux guerriers le terme po/noj n’est jamais employé chez Homère par rapport à
Héraclès; les travaux en tant que po/noi apparaissent liés à l’époque classique à la tragédie.” Voir aussi
Loraux, “Pónos. Sur quelques difficultés de la peine comme nom du travail”, p. 66: “C’est dans ses
Travaux, désignés comme po/noi (ou comme mo/xqoi, en recourant à l’un des synonymes les plus
constants de po/noj), que pour l’essentiel s’exprime la personnalité du héros à travers les textes de
l’époque classique.” Loraux (N.), “Héraklès: le surmâle et le féminin”, p. 145: “héros du po/noj, c’est-à-
dire de la peine comme gloire”. L'expression 'héros du po/noj' est aussi employée par Romilly (J.), La
Grèce antique à la découverte de la liberté, Paris, 1989, p. 154, note 11. C. Segal parle d'Héraclès comme
"le héros d'endurance par excellence" (C. Segal, "Celui qui a tout vu", p. 90). Pour P. Lévêque et A.
Verbanck-Piérard, une éthique se développe autour d'Héraclès, “fondée sur la glorification du po/noj, de
l’effort douloureux grâce auquel on peut liquider les restes confus du monde chaotique des origines”
(“Héraclès: héros ou dieu?”, dans A.-F. Laurens, éd., Entre hommes et dieux. Le convive, le héros, le
prophète. Centre de Recherches d’Histoire Ancienne, 86;  Lire les polythéismes, 2; Annales Littéraires de
l’Université de Besançon, 391. Paris, 1989, p. 43-65, en particulier p. 46.
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certains chronistes l'impression qu'il fallait les corriger pour les rendre plus

'vraisemblables' à leurs propres yeux892.

Pendant toute l’époque classique a) =qloj continuera à être le terme qui

caractérisera le mieux les épreuves d’Héraclès, jusqu’à devenir, à l’époque

hellénistique, “le terme topique pour nommer les œuvres désormais canoniques” du

héros893. Aujourd'hui, nous connaissons les prouesses d'Héraclès comme ses 'travaux',

expression où l'on s'aperçoit l'influence de la tradition latine qui l'a transmise: Herculis

ærumnæ ou labores. Néanmoins, si l'expression 'travail d'Héraclès' se justifie comme

traduction de po/noj, dans le cas d' a)¤qloj elle n'est pas acceptable: elle souligne le sens

secondaire de l'effort et de la souffrance mais néglige le monde de la compétition qui lui

donne son sens primordial.

Observons cependant que la distinction entre po/noj et a)¤qloj devient nécessaire

exactement parce que les deux termes peuvent être mis en relation: la mythologie

d'Héraclès associe l'effectivité de ses prouesses, exprimées par a)¤qloj, à l'effort

dépensé, propre à la sphère du po/noj. Nos recherches ont montré que l'époque

classique a surestimé le deuxième aspect parallèlement ou, parfois, au détriment du

premier. Certains auteurs ont toutefois saisi les deux aspects. C'est par exemple le cas de

Théocrite au IVème siècle av. J. C., qui associe les deux racines lorsqu'il dit de Pisandre

de Camire que

le premier parmi les poètes d'autrefois il a écrit sur le fils de Zeus, le
combattant-de-lions, à la main aigüe, et a raconté toutes les épreuves qu'il a
peinées894.

                                                            
892 M. Detienne, rappelle qu' Hécatée de Milet et Hérodote ont proposé des versions 'corrigées' des
épreuves d'Héraclès (L'invention de la mythologie, p. 101-102 et 139-141).
893 Jourdain-Annequin (C.), Héraclès aux portes du soir. Mythe et histoire, p. 437-438. A propos des
références au héros dans la Bibliothèque d’Apollodore (113 occurrences, dépassées en quantité parmi les
dieux et les héros seulement par celles de Zeus, qui en mérite 156), l’auteur observera qu’ a)¤qloj est le
“terme qui, par delà les siècles, désigne de façon si courante les travaux d’Héraclès qu’il finit par
s’identifier presque complètement avec eux” (p. 432). Et plus loin, sur les occurrences dans la
Bibliothèque (p. 437): “(...) plus aucune mention de po/noj, pas trace non plus de mo/xqoj qui, à
l’époque classique, permutait si souvent avec po/noj. Aucune mention enfin d’e)/rgon (ou e)/rga): seul le
verbe e)rga/zomai apparaît une fois, dans l’épisode bien connu de la fabrication de la lyre par Hermès
enfant. Plus d’hésitation dans ce contexte: les exploits d’Héraclès – parmi quelques autres d’ailleurs – ne
sont plus qu’ a)¤qloi.” Après avoir observé que le terme a)¤qloj apparaissait par dix-neuf fois en
référence aux travaux d’Héraclès, sur un total de vingt et un emplois du terme dans tout l’ouvrage,
l’auteur conclut (p. 437-438) qu’ a)¤qloj “est donc devenu le terme topique pour nommer des épreuves
désormais canoniques (...). Car c’est la seule constante d’Homère à Apollodore – a)¤qloj appliqué à
Héraclès reste la tâche imposée et le héros, celui qui, pour autrui, se donne tant de peines.”
894 West (M. L.), Greek epic fragments from the seventh to the fifth centuries, p. 178, épigramme 22: to£n
tou¤ Zano£j o(/d )u(mi¤n ui(o£n w(nh/r / to£n leontoma/xan, to£n o)cu/xeira, / pra¤toj tw¤n e)pa/nwqe
mousopoiw¤n / Pei/sandroj sune/grayen ou(k Kami/rou / xw)/ssouj e)cepo/nasen ei)¤p ) a)e/qlouj.
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Quand nous situons les a)/eqloi d'Héraclès parmi les valeurs de l'Iliade, la

condition de soumission dans laquelle ils ont lieu contraste frontalement avec l'altière

timh/ des héros895. G. S. Kirk, comme nous l'avons déjà vu, parle même d'une 'obsession

pour la timh/' dans l'Iliade896. Dans ce contexte, les exceptionnelles aptitudes d'Héraclès

ont une valeur ambigüe. Si les agissements d'Héra ont fait d'Héraclès le serviteur

d'Eurysthée, les héros de l'Iliade sont, avec de très rares exceptions, des rois dans leurs

pays d'origine897. L'Iliade arrive ainsi à créer un monde d'actions ardentes qui ne

pourrait pas négliger les exploits d'Héraclès. Mais le héros est absent des principaux

événements du poème et, à une exception près, n'est mentionné que dans les dialogues.

Il est seul à avoir été 'dompté par le destin'898. Provenant d'une tradition mythologique

distincte, Héraclès est situé par le poète environ deux générations avant celle des

combattants de Troie.

                                                            
895 Pour Kullmann (W.), Das Wirken der Götter. Untersuchungen zur Frage der Entstehung des
homerischen ‘Götterapparatts’, p. 27, note 3, dans l'Iliade, XIX, 133 a)=qloj a déjà “une représentation
tout à fait ferme, même si une représentation du soi-disant dodecathlos doit rester ouverte”.
896 Kirk (G. S.), The songs of Homer, p. 374.
897 N. Richardson dans The Iliad: a commentary VI, "Introduction", p. 16-17: "Les seuls personnages non-
héroïques sont Thersites et Dolon, et peut-être ils peuvent eux aussi appartenir plutôt aux classes
'supérieures' qu'aux inférieures. Les deux noms suggèrent qu'ils représentent des types. Les scènes qui les
engagent offrent des interludes de suspension comique. Ils sont proches en ton et en contenu de l'Odyssée,
et il est significatif qu'Ulysse est proéminent dans tous les deux." La tension qui existe dans les poèmes
homériques entre la rigidité sociale exprimée par la timh/ et la compétitivité supposée par l' a)reth/ est
mise en évidence avec beaucoup de lucidité par M. Finkelberg dans son “Timh/ and a)reth/ in Homer”
(Classical Quarterly. New Series, vol. 48, 1, 1998, p. 14-28). L'auteur souligne l'importance de la
compétitivité dans l'éthique héroïque des poèmes homériques (p. 15-16): "(…) non seulement le succès,
comme dans la formulation d'Adkins, mais le simple fait de prendre partie dans la compétition suffirait
pour qualifier ou disqualifier une personne comme appartenant à la catégorie de ceux qui possèdent de l'
a)reth/. (…) Emulation mutuelle et participation en tant que telle étaient ainsi les facteurs essentiels à la
vision fondamentale grecque des valeurs compétitives ". L'auteur appuie son argumentation sur Pindare,
XIème Neméenne, 29-32, et Aristote, Ethique de Nicomaque, I, 8, 1099a 3-7. Dans la suite, M. Finkelberg
montre comment les valeurs compétitives sont liés dans l'Iliade à une notion d'honneur (timh/) en large
mesure fixée et hiérarchique, laquelle se superpose au résultat des compétitions lui-même: "Il paraît que,
pour autant que nous n'avons d'autre terme pour désigner une société dont la valeur centrale est l'honneur,
la 'culture de la honte' d'E. R. Dodds serait une caractérisation beaucoup plus appropriée de la société
homérique que les 'valeurs compétitives' d'Adkins" (p. 19). Pour la caractérisation des héros comme des
rois, voir par exemple Iliade, XIV, 379-380, où le poète se réfère à Diomède, Ulysse et Agamemnon en
disant que: "les rois eux-mêmes s'occupent à les ranger[scil. les soldats], en dépit de leurs blessures, / le
fils de Tydée, et Ulysse, et l'Atride Agamemnon". Sur la tension entre excellence guerrière et honneur
voir aussi l'étude de M. Schofield déjà citée plus haut, “Euboulia in the Iliad".
898 Iliade, XVIII, 119: a)lla£ e( moi¤ra da/masse kai£ a)rgale/oj xo/loj  (/Hraj. Il importe de
remarquer qu'il s'agit de la seule occurrence dans l'Iliade du verbe dama/w où, au lieu du double sujet
associant un mortel et un dieu comme cause de la domination (= la mort), nous avons la moi¤ra à côté de
la divinité. Dans le contexte du récit du chant XIX, le destin d'Héraclès est la conséquence de la tromperie
dont Zeus a été victime, c'est-à-dire le fait que même la volonté de Zeus peut ne pas être une garantie
absolue. Un autre passage met la moi¤ra comme un des deux sujets de dama/w, mais avec un mortel:
malgré la douleur de Zeus, son père, Sarpédon a dû mourir (Iliade, XVI, 433-434, Zeus s'adresse à Héra:
w)¤ moi e)gw/n, o(/ te/ moi Sarphdo/na fi/ltaton a)ndrw¤n / moi¤r ) u(po£ Patro/kloio Menoitia/dao



369

3.1.2.1 Héracles saccageur de villes

Trois passages de l'Iliade nous informent qu'Héraclès a saccagé des villes. Cela

le rapproche des héros homériques en général, car le sac approvisionne les armées

venues de si loin participer au siège de Troie899. En plus, Héraclès apparaît aussi dans

les poèmes homériques comme un voyageur.

Dans le catalogue des nefs nous apprenons que Tleptolème, un des chefs de

l'expédition à Troie, est fils d'Héraclès avec Astiochée. Le héros a ravi celle-ci pendant

le sac d'Ephire900.

Un deuxième passage raconte le combat du même Tlépolème avec Sarpédon,

causant la mort du premier et le salut du deuxième, grâce à l'intervention de Zeus901. Le

poète ne laisse pas de côté le fait qu'un des guerriers est petit-fils et l'autre, fils de

Zeus902. Dans l'altercation qui antécède le combat, Tlépolème défie Sarpédon en mettant

en doute sa descendance:

[Tlépolème à Sarpédon:]
"Sarpédon, bon conseiller des Lyciens, quel sort te contraint donc à te terrer ici,
comme un homme qui ne sait rien du combat? On ment, quand on te dit
descendant de Zeus porte-égide. Tu es trop au-dessous de ces fameux héros qui
naquirent de Zeus au temps des anciens hommes. Ils étaient, eux, pareils à ce
qu'était, dit-on, mon père à moi, le puissant Héraclès, aux desseins hardis, au
cœur de lion. Ce fut lui qui vint ici jadis chercher les chevaux de Laomédon et,
avec six nefs seulement et un petit nombre d'hommes, sut ravager la ville d'Ilion
et vider d'hommes ses rues. Mais toi, ton cœur est lâche, et ton monde périt.
J'imagine que tu ne seras pas venu de Lycie, pour être d'un secours quelconque
aux Troyens, si fort que tu sois, et qu'au contraire tu vas, dompté par moi, passer
les portes d'Hadès."
(Ilíada, V, 633-646)903

Lorsqu'il rappelle à Sarpédon l'ancienne dévastation de Troie par son père, Tlépolème

veut annoncer son avantage au combat qui aurait lieu devant la même ville. C'est une

caractéristique importante de l'Iliade que de rencontrer dans les prouesses du fils

                                                                                                                                                                                  
damh¤nai). Dans l'Odyssée, III, 269 la moi¤ra est le sujet simple de dama/w.
899 Voir par exemple le témoignage qu'en donne Achille quand il se plaint à Ulysse dans l'Ambassade:
"J'ai été, avec mes nefs, ravager douze cités d'hommes. Sur terre j'en compte onze encore prises par moi
en Troade fertile" (Iliade, IX, 328-329).
900 Iliade, II, 653-670. Voir en particulier Iliade, II, 660: pe/rsaj a)/stea polla£ diotrefe/wn
ai)zhw¤n. Nous apprenons plus loin que Tlepolème, ayant tué son oncle paternel, a été obligé à fuir; après
s'être enrichi, il participe maintenant au siège de Troie (Iliade,II, 658).
901 Iliade, V, 628-676.
902 Iliade, V, 631.
903 Voir en particulier Iliade, V, 640-642: o(/j pote deu¤r ) e)lqw£n e(/nex ) i(/ppwn Laome/dontoj / e(£c
oi)/hj su£n nhusi£ kai£ a)ndra/si paurote/roisin /  )Ili/ou e)cala/pace po/lin, xh/rwse d )a)guia/j:



370

l'excellence du père, particulièrement dans ce genre de provocation mutuelle par

laquelle les luttes commencent. Mais la supériorité de Tlépolème reste seulement

verbale, puisque c'est le parallélisme entre les deux guerriers que soulignera le poète en

disant qu'ils ont jeté ensemble leurs javelots904. La dispute sera ainsi décidée par l'action

d'un destin qui se fait remarquer par une intervention de Zeus qui fait que la blessure de

Sarpédon ne soit pas fatale905.

Un troisième passage nous parle encore de cet Héraclès guerrier et saccageur.

Quand Nestor raconte à Patrocle les exploits de sa jeunesse nous aprenons qu'Héraclès a

ravagé Pylos, ayant tué nombre de ses hommes, notamment les onze frères de Nestor.

Pour M. West ce sac de Pylos est une évidence de l'importance de la ville du Péloponèse

dans le cycle épique mycénien, qui aurait atteint sa maturité en Tessalie906. Ce passage

est aussi utile pour nous informer qu'Héraclès appartient à la génération des parents de

Nestor, qui était encore un enfant lors du pillage. Puisque Nestor n'est plus en mesure de

combattre et n'accompagne l'expédition qu'en tant que conseiller, son récit nous permet

de situer Héraclès deux générations environ avant les combattants de Troie907.

3.1.2.2 Héraclès et les dieux

La proximité des dieux est une caractéristique importante d'Héraclès dans les

poèmes homériques. Cela ne le distingue pas forcément des autres héros, mais devient

d'autant plus remarquable qu'il est le fils du dieu suprême lui-même, un privilège qui,

dans l'Iliade, n'est égalé que par Sarpédon. Pour G. Nagy, la proximité d'Héraclès avec

les dieux est une caractéristique du modèle indo-européen de héros, plus prononcé chez

                                                            
904 Iliade, V, 656-657: a(marth¤? dou/rata makra/ / e)k xeirw¤n h)/ican.
905 Iliade, V, 662. Ensuite, quand Ulysse hésite entre poursuivre Sarpédon ou les Lyciens, nous sommes
de nouveau informés que l'heure de Sarpédon n'était pas encore arrivée (668-673): "Mais il n'est pas dans
le destin d'Ulysse magnanime de tuer le fier enfant de Zeus avec le bronze aigu" (674-676).
906 West (M.), “The rise of the greek Epic”, p. 160, qui remarque: "Héraclès capture ou saccage nombre
de cités: Troie, Kéos, Œchalie, Pylos, Orchomène, mais ce ne sont que de simples incidents dans sa
carrière". Le même auteur soutient que le saccage de Pylos, racontée dans l'Iliade par Nestor, est une
évidence importante de l'ancienneté de la présence d'Héraclès dans le cycle épique.
907 Iliade, XI, 690-692. Voir surtout Iliade, XI, 690: e)lqw£n ga\r r( )e)ka/kwse bi/h  (Hraklei/h tw=n
prote/rwn e)te/wn. En ce qui concerne l'âge de Nestor, nous savons qu'il appartenait à la troisième
génération des rois de Pylos (Iliade, I, 250-252), ce qui paraît le placer une génération avant celle des
héros de Troie. Même agé il affirme prendre part aux combats de Troie: "Je ne cesse de vivre au contact
des Troyens – ce n'est pas moi, je t'en réponds, qui traîne jamais près des nefs, si vieux que je sois pour la
guerre (…)" (Iliade, X, 548-549). Au début du XIVème chant Nestor considère la possibilité de prendre
part au combat, mais opte tout de suite pour joindre Agamemnon et l'aider à délibérer (Iliade, XIV, 16-
25). Le fait que le fils d'Héraclès, Tlepólemos, prend part à l'expédition contre Troie rend suspect le calcul
de l'âge d'Héraclès, le rapprochant d'une génération des héros homériques. Mais nous pouvons relativiser
cette donnée en supposant qu'Héraclès ait conçu son fils à un âge plus avancé. Le plus important
concernant ce genre de calcul est toutefois de ne pas lui attribuer une importance plus grande que celle
donnée par le récit homérique lui-même.
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lui que chez les autres héros homériques908. C'est à l'influence d'une supposée épopée

autour d'Héraclès que W. Kullmann attribue la combinaison, dans les poèmes

homériques, des événements mortels avec les divins909.

La proximité d'Héraclès avec Zeus est élaborée dans le contexte de la relation

conflictuelle du dieu avec Héra, dans laquelle le poète mettra parfois en évidence les

aventures du mari et la jalousie de l'épouse et d'autres fois leur dispute pour le pouvoir

sur les mortels910. Héros proéminent et fils d'une relation extra-conjugale, Héraclès offre

un angle favorable pour l'approche du sujet du mariage divin, décisif pour l'Iliade à

partir du moment où Zeus a accordé à Thétis la victoire temporaire des Troyens. La

guerre de Troie arrive ainsi jusqu'au mariage divin. Même si totalement étranger à cette

guerre, Héraclès est le motif d'un conflit qui mélange les mêmes ingrédients. Il peut être

inclu dans un récit où l'égard pour certains mortels apparaît comme la principale

occupation des dieux. C'est aussi ce qui donnera quelque continuité aux références

concernant le héros, restreintes la plupart du temps à de rapides allusions. De même que

la protection d'Athéna, l'animosité d'Héra est un élément essentiel et apparemment

ancien dans la mythologie d'Héraclès911.

                                                            
908 R. Janko observe que l'importance de Sarpédon dans l'Iliade consiste dans son rôle d'adversaire de
Patrocle (The Iliad: a commentary IV, introduction au XVIème chant, p. 311). Nagy (G.), Greek mythology
and poetics, chap. 1: "Homer and comparative mythology", p. 7-17, en particulier p. 14-15. L'emploi de
h(mi/qeoi au fr. 204 Merkelbach-West d'Hesiode, par exemple, "dénote clairement un lien de famille d'un
des côtés avec un dieu, et non seulement un statut sémi-divin". Le guerrier homérique, à son tour, vit
plusieurs générations après celle des dieux: "C'est comme si le modèle du héros indo-européen n'était pas
approprié pour la tradition homérique du récit épique, tandis qu'il continuait à l'être pour d'autres
traditions poétiques comme, par exemple l'hésiodique. (…) Il paraît que le format épique est plus
spécialisé, plus restreint, que d'autres formes de poésie, et qu'il ne peut pas supporter facilement la
sémantique d'un modèle indo-européen qui contredit les généalogies de ses propres héros, à la fois plus
spécialisées et plus restreintes" (Greek mythology and poetics, chap. 1: "Homer and comparative
mythology", p. 7-17, en particulier p. 14-15). La mort de Sarpédon est un locus classicus de la tension
entre la volonté de Zeus et les impositions du destin (Iliade, XVI, 419-457). Nous pouvons aussi
rencontrer quelques ressemblances entre Héraclès et Ménélas, qui est le beau-fils de Zeus et vivra après sa
mort la luxuriante vie des 'champs élysées'. Le passage de l'Odyssée qui nous le raconte (Odisssée, IV,
561-569) est toutefois trop brève et, pour autant qu'elle transmet une croyance dissonante du reste du
poème, doit mériter quelque prudence de notre part.
909 Kullmann (W.), Das Wirken der Götter. Untersuchungen zur Frage der Entstehung des homerischen
‘Götterapparatts’, p. 33-34: “... le mécanisme divin < Götterapparat > de cette épopée d'Héraclès  a eu
une grande influence sur la composition du monde des dieux de l'épopée postérieure – et cela veut surtout
dire de l'épopée homérique. L'ancienne légende des dieux acquiert une nouvelle signification du fait d'être
mise en rapport avec l'événement humain: le rapport des dieux les uns avec les autres peut, comme on le
sait maintenant, être important pour la vie d'un seul homme (…)."
910 Pour le motif des infidélités de Zeus voir la mention à Alcmène dans le catalogue de ses maîtresses
que dresse Zeus à Héra. Lorsqu'Héra le séduit avec la ceinture que lui avait prêtée Aphrodite, Zeus avoue
ne jamais avoir senti "pareil désir d'une déesse ni d'une femme"; (…) ni de Sémélé ni d'Alcmène à
Thèbes: Alcmène, qui enfanta Héraclès aux puissants desseins" (Iliade, XIV, 315-316 et 323-324).
911 Séchan (L.), appendice "Mythologie et religion", dans DGF, p. 2203-2230; en particulier p. 2226, s. v.
'Héra': "Le thème de leur discorde [scil. de Zeus e d'Héra] et de la jalousie d'Héra prédomine dans la
tradition poétique, et l'on sait les persécutions qu'elle exerça contre les amantes du dieu, leurs rejetons et
leurs protecteurs". La célébration du 'mariage sacré' (i(ero/j ga/moj) est une donnée cultuelle certaine de
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Le secours d’Athéna à Héraclès dans le passé est mentionné par la déesse elle-

même. Quand Héra s'afflige avec les victoires emportées par les Troyens sous le

commandement d'Hector, Athéna lui dit:

[Athéna à Héra:]
"Ah! celui-là, il eût bien dû, ma foi! perdre l'ardeur et le souffle, et succomber
sous les bras des Argiens, dans la terre de sa patrie. Mais mon père a sa fureur,
aussi, et son cœur n'est pas raisonnable. Le cruell! toujours injuste, il détourne
mes élans. Il ne se rappelle guère combien de fois je lui ai, moi, sauvé son  fils,
lorsqu'il était à bout de souffle, au cours des épreuves d'Eurysthée. Il pleurait
alors vers le ciel, et c'était moi que Zeus, du haut du ciel, envoyait à son
secours. Que n'ai-je su cela en mon âme prudente, aux jours où Eurysthée
l'expédiait chez Hadès aux portes bien closes, pour lui ramener de l'Erèbe le
chien du cruel Hadès! Il n'eût point échappé au cours profond du Styx. Et
maintenant, tandis qu'il m'a en haine, il a réalisé les plans de Thétis, qui est allée
embrasser ses genoux, lui porter la main au menton, le supplier de rendre
hommage à Achille, preneur de villes. Un jour viendra pourtant où il me redira:
'Mon enfant aux yeux pers.' "
(Iliade, VIII, 358-373)912

Athéna peut se plaindre à la grande persécutrice d'Héraclès, Héra, parce que la

protection qu'elle avait accordée au héros se devait aux ordres de Zeus et non à sa

propre volonté913. C'est pour la même raison qu'elle peut maintenant regretter avoir

accordé cette protection, compte tenu de l'indifférence de Zeus pour la souffrance des

Achéens. La capture de Cerbère est évoquée ici comme l'aventure la plus néfaste

d'Héraclès. Il dépendait d'Athéna pour dépasser le risque de ne pas revenir.

L'aversion d'Héra pour Héraclès apparaît quand elle trame de dévier l'attention

de Zeus et d'intervenir à sa guise en faveur des Grecs. L'épisode tout entier comprend

les apprêts de la déesse, ses demandes d'aide à Aphrodite et au Sommeil, la séduction de

Zeus, qui dort ensuite, l'action de Poséidon auprès des Achéens et, finalement, le réveil

colérique de Zeus, ses menaces envers Héra et la rétraction de la déesse914. Outre son

importance pour le récit de la guerre et la caractérisation du couple divin, la ruse d'Héra

permet au poète de rappeler par trois fois la tempête qu'elle aurait lancée sur Héraclès

                                                                                                                                                                                  
la religion grecque mais dont une connaissance plus précise ne nous est pas accessible. Pour W.
Kullmann, la dispute entre Zeus et Héra est probablement plus ancienne que la légende d'Héraclès. De
même que le rôle joué par Eurysthée, l'aide fréquente d'Athéna serait une évidence de l'existence d'une
épopée racontant les aventures d'Héraclès antérieure aux poèmes homériques (Das Wirken der Götter.
Untersuchungen zur Frage der Entstehung des homerischen ‘Götterapparatts’, p. 32-33). Voir aussi
Burkert (W.), Griechische Religion der archaischen und klassischen Epoche, p. 303-304, qui rappelle la
fête qui célébrait à Athènes le mariage de Zeus avec Héranô à la fin de l'hiver.
912 Voir en particulier Iliade, VIII, 362-365: ou)de/ ti tw¤n me/mnhtai, o(/ oi ma/la polla/kij ui(o£n /
teiro/menon sw/eskon u(p )Eu)rusqh¤oj a)e/qlwn. /  )/Htoi o( me£n klai/eske pro£j Ou)rano/n, au)ta£r
e)me£ Zeu£j / tw¤? e)palech/sousan a)p )ou)rano/qen proi/+allen.
913 Comme l'a observé G. S. Kirk dans The Iliad: a commentary II, ad Iliade, VIII, 362-369.
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dans le passé. La première fois elle essaye de convaincre le Sommeil à collaborer avec

elle dans ses agissements. Mais le dieu refuse la demande et lui rappelle la terrible

colère de Zeus:

[Le Sommeil à Héra:]
"Héra, déesse auguste, fille du grand Cronos, s'il s'agissait d'un autre des dieux
éternels, je l'endormirais effectivement, fût-ce même le cour du fleuve Océan,
père de tous les êtres. Mais Zeus, fils de Cronos, je ne le puis ni approcher ni
endormir, s'il ne me l'ordonne lui-même. Une fois déjà obéir à ton ordre m'a
servi de leçon: c'était le jour où cet arrogant fils de Zeus faisait voile loin
d'Ilion, ayant détruit la cité des Troyens. J'endormis l'esprit de Zeus porte-égide;
j'épandis ma douceur sur lui, et, pendant ce temps, ton cœur médita de mauvais
desseins: tu fis se lever sur la mer les souffles des vents méchants et tu emportas
ce fils de Zeus vers la bonne ville de Cos, loin de tous les siens. Et Zeus,
s'éveillant soudain, s'indignait: il malmenait les dieux dans son palais, et, avant
tout autre, c'était moi qu'il cherchait. Il m'eût alors jeté du haut de l'éther et fait
disparaître au fond de la mer, si Nuit ne m'eût sauvé, Nuit qui dompte les dieux
aussi bien que les hommes. Dans ma fuite, j'avais été vers elle, et Zeus s'arrêta,
malgré son courroux, craignant de déplaire à la Nuit rapide. Et voici que de
nouveau tu me demandes un service qui me doit perdre sans recours."
(Ilíada, XIV, 243-262)915

Dans sa réponse Héra insiste sur sa demande en rappelant au dieu l'intensité de

l'affection de Zeus pour Héraclès. C'est ce qui explique l'intensité de la réaction de Zeus

autrefois:

"Sommeil, pourquoi te faire tels soucis en ton cœur? T'imagines-tu donc que
Zeus à la grande voix veuille secourir les Troyens avec la même ardeur qu'il
s'indigna alors pour son fils Héraclès? Va, je te donnerai, moi, en mariage une
des jeunes Grâces, et elle portera le nom de ton épouse."
(Ilíada, XIV, 264-266)

La troisième référence au même épisode vient de Zeus lui-même. Après le sommeil

orchestré par Héra, le dieu se réveille et observe l'échec des Troyens, en particulier la

souffrance d'Hector916. Il s'adresse à la déesse et lui dit que sa colère est grande comme

celle que lui avait causé la souffrance d'Héraclès:

[Zeus à Héra:] "(…) As-tu donc oublié le jour où tu étais suspendue dans les
airs? J'avais à tes pieds accroché deux enclumes et jeté autour de tes mains une
chaîne d'or, infrangible; et tu étais là, suspendue, en plein éther, en pleins
nuages. Les autres dieux avaient beau gronder dans le haut Olympe: ils étaient
incapables de t'approcher et de te délivrer. Celui que j'y prenais, je le saisissais

                                                                                                                                                                                  
914 Iliade, XIV, 153-186, 187-224, 225-291, 292-353, 354-387 et XV, 1-77.
915 Nous modifions légèrement la traduction de P. Mazon, qui rend r(ei¤a par 'aisément' (voir plus haut
notre commentaire de ce passage, chapitre 1, p. 70).
916 Iliade, XV, 1-13.
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et le jetais du seuil, afin qu'il n'arrivât au sol que mal en point. Et, même ainsi,
mon cœur ne se délivrait pas du ténace chagrin que lui donnait le divin
Héraclès, Héraclès que tu avais, persuadant les bourrasques et aidée du vent
Borée, mené sur la mer infinie, selon tes méchants desseins, puis entraîné vers
la bonne ville de Cos. Je le tirai de là, moi, et le ramenai à Argos, nourricière de
cavales, en dépit de mille épreuves."
(Iliade, XV, 18-30)917

La comparaison entre les deux épisodes est faite par le Sommeil et par Héra; plus tard,

indépendamment, par Zeus lui-même. Le Sommeil dit que la tempête d'Héra est tombée

juste après un sac de Troie, peut-être celui qui est mentionné par Tlépolème au chant V.

Nous ne savons pas exactement pourquoi la déesse aurait lancé cette tempête sur

Héraclès, mais il n'est pas difficile de l'inclure dans le programme d'agressions qui

caractérise son rapport avec le héros918.

Le nouvel épisode de tromperie de Zeus se rapproche de l'ancien par deux

aspects fondamentaux: la participation du Sommeil pour retirer Zeus de l'action et

permettre l'action de la déesse; la découverte de la tromperie et la punition d'Héra qui,

au deuxième épisode, est restreinte à une menace. Outre qu'il s'abstint d'infliger une

vraie punition à Héra, Zeus paraît aussi oublier qu'une participation du Sommeil a été

nécessaire pour le succès du plan et ne le punit non plus.

Observons encore que dans cet épisode ce n'est pas une comparaison d'Héraclès

à Hector qui est en jeu. Zeus se fâche d'avoir été trompé et contrarié dans sa décision de

favoriser les Troyens. Nous pouvons peut-être imaginer que c'est l'amour pour son fils

mortel qui a amené Zeus à punir sévèrement son épouse lors de la première tromperie;

moins bouleversé maintenant, il  peut retenir son impulsivité919.

Le rappel du premier épisode n'en est pas moins l'occasion de montrer

l'incapacité de Zeus à imposer sa volonté, puisque l'affront d'Héra s'est répété malgré la

punition. Le poète atteint par là un certain effet comique, caractéristique de cette

approche du thème du mariage, avec les scènes typiques de trahison du mari et de

jalousie de l'épouse. L'expérience divine apparaît accompagnée de tous les vices de la

mortelle, et le ridicule en est d'autant plus grand qu'il s'agit du plus témeraire des dieux.

Le thème du mariage divin en ébullition apparaîtra encore une deuxième fois quand

                                                            
917 Voir en particulier Iliade, XV, 24-25: e)me£ ou)d ) w(¤j qumo£n a)ni/ei / a)zhxh£j o)du/nh  (Hraklh¤oj
qei/oio.
918 Kullmann (W.), Das Wirken der Götter. Untersuchungen zur Frage der Entstehung des homerischen
‘Götterapparatts’, p. 30: "Apparemment selon le plan d'Héra les habitants de Cos devraient anihiler
Héraclès."
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Héra viendra auprès d'Aphrodite lui demander son aide: pour ne pas révéler à la déeesse

son intention de favoriser les Grecs, Héra lui présente le faux prétexte de réconcilier ses

parents adoptifs, Thétis et Océan; l'amour  et le désir qu'elle demande à Aphrodite

permettrait à Thétis de reconquérir l'affection de son mari920. Encadrée par cette

situation, le rapport de Zeus avec Héraclès dans l'Iliade manifeste quelque chose de la

vocation du héros pour le burlesque.

L'affection de Zeus pour Héraclès est de nouveau mentionnée, cette fois-ci de

manière plus importante pour l'intrigue principale de l'Iliade. Il s'agit du dialogue entre

Achille et Thétis, quand le héros communique à sa mère l'intention de reprendre le

combat et de venger la mort de Patrocle. La référence à Héraclès est brève mais

puissante:

[Achille à Thétis:] "(…) Aujourd'hui donc j'irai, je rejoindrai celui qui a détruit
la tête que j'aimais, Hector; puis la mort, je la recvrai le jour où Zeus et les
autres dieux immortels voudront bien me la donner. Le puissant Héraclès lui-
même n'a pas échapppé à la mort; il était cher entre tous cependant à sire Zeus,
fils de Cronos; mais le destin l'a vaincu, et le courroux cruel d'Héra. Eh bien
donc! si même destin m'est fixé, on me verra gisant sur le sol, à mon tour, quand
la mort m'aura atteint."
(Iliade, XVIII, 114-119)921

Ce qu'Héraclès lui-même n'a pas évité peut arriver à n'importe qui: d'un côté Achille

mentionne la force du héros et l'affection de Zeus, de l'autre, le destin et la colère

d'Héra. La description d'Achille respecte la notion de 'double motivation' proposée par

A. Lesky, selon laquelle les principaux événements des poèmes homériques résultent de

la convergence de la volonté humaine avec la volonté divine. Oscillant entre le zèle de

Zeus et l'hostilité d'Héra, le destin d'Héraclès est le paroxysme de la condition mortelle.

Même pour un héros comme Achille922.

                                                                                                                                                                                  
919 Rappelons les paroles d'Achille (Iliade, XVIII, 117-118): "(…) Le puissant Héraclès lui-même n'a pas
échappé à la mort; il était cher entre tous cependant à sire Zeus, fils de Cronos < ou)de£ ga£r ou)de£ bi/h
(Hraklh¤oj fu/ge kh¤ra, / o(/j per fi/ltatoj e)/ske Dii£ Kroni/wni a)/nakti: > (…)."
920 Iliade, XIV, 187-223, en particulier 198-210. Les expressions sont do£j nu¤n moi filo/thta kai£
i( /meron (Héra à Aphrodite: 199) et a)llh/lwn a)pe/xontai / eu)nh¤j kai£ filo/thtoj (Héra,
d'abord à Aphrodite et plus tard à Zeus: 206-207 = 305-306). La même histoire est répétée à Zeus en 300-
311, toujours comme prétexte pour un faux voyage (le deuxième hémistiche de 200 répète 301; 201-202 =
302-303; 205-207 = 304-306).
921 Nous avons commenté tout le passage supra, p. 297-298. Rappelons en particulier Iliade, XVIII, 115-
117: ou)de£ ga£r ou)de£ bi/h  (Hraklh¤oj fu/ge kh¤ra, / o(/j per fi/ltatoj e)/ske Dii£ Kroni/wni
a)/nakti: / a)lla/ e( Moi¤ra da/masse kai£ a)rgale/oj xo/loj  (/Hrhj.
922 Lesky (A.), Göttliche und menschliche Motivation im homerischen Epos. Voir par exemple, p. 28 (à
propos d'Iliade, XI, 716 et Odyssée, I, 322): "Un nouvel élan n'a pas ici son point de départ du dieu mais,
au contraire, quelque chose de déjà disponible est augmenté à travers son intervention. (…) L'agir humain
n'équivaut pas à celui d'un dieu, mais l'un renforce l'autre, lequel aurait aussi atteint son but sans une telle
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3.1.2.3 Les excès d'Héracles

Si d'une part Héraclès jouit de la prestigieuse et inégalable affection de Zeus,

d'autre part l'Iliade raconte quelques épisodes qui marquent son côté destructeur et

perfide. Dans deux de ces épisodes le héros apparaît comme un des mortels à avoir

agressé un dieu. L'information est donnée rapidement dans le catalogue dressé par

Dioné pour réconforter Aphrodite, qui venait d'être blessée par Diomède:

"Subis l'épreuve, enfant; résigne-toi, quoi qu'il t'en coûte. Ils sont nombreux
chez nous, les maîtres de l'Olympe, ceux qui, pour des hommes, ont supporté
des épreuves semblables et se sont les uns aux autres infligés de durs chagrins.
Arès a subi la sienne le jour qu'Otos et Ephialte le Fort,les fils d'Aloeus, le
lièrent d'un lien brutal. Treize mois enfermé dans une jarre en bronze, il y eût
bel et bien péri, Arès, le dieu insatiable de guerre, si leur marâtre, la toute belle
Eéribée, n'eût avisé Hermès. Quand celui-ci leur déroba Arès, il était à bout de
forces: ses cruelles chaînes avaient eu raison de lui. – Héra a subi la sienne, le
jour où le rude enfant d'Amphitryon la blessa au sein droit d'un trait à trois
arêtes: une incurable douleur la saisit aussi ce jour-là. – Et le dieu monstrueux,
Hadès, comme d'autres, a subi la sienne, sous la forme d'un trait rapide, quand
le même homme, le fils de Zeus qui tient l'égide, à Pylos, au milieu des morts,
le vint frapper et livrer aux souffrances. Il s'en fut alors vers les palais de Zeus,
sur le haut Olympe, le cœur en peine, tout transpercé par les douleurs: la flèche
avait pénétré dans son épaule robuste, et elle inquiétait son cœur. Péon sur lui
répandit des poudres calmantes, et il put le guérir, parce qu'il n'était pas né
mortel. Le misérable! le brutal! que les méfaits n'effrayaient guère et qui
pouvait, avec son arc, inquiéter les dieux, maîtres de l'Olympe. Sur toi, c'est
Athéné, la déesse aux yeux pers, qui a déchaîné l'homme que tu dis. Le pauvre
sot! il ne sait pas, ce beau fils de Tydée, il ne sait pas en son cœur qu'il ne vit
pas longtemps, l'homme qui fait la guerre aux dieux immortels. Ses enfants
n'embrassent pas ses genoux, en l'appelant tendrement 'père', quand il revient de
la bataille et de l'atroce carnage. Ainsi, que le fils de Tydée, pour fort qu'il soit,
prenne bien garde, s'il ne veut pas qu'un plus vaillant que toi vienne à le
combattre, et qu'Egialée, la sage fille d'Adraste, aille, avec une longue plainte,
tirer de leur somme tous ses serviteurs, dans le regret d'un légitime époux, du
plus brave des Achéens. – Egialée, la fière femme de Diomède, le dompteur de
cavales."
(Iliade, V, 382-415)923

                                                                                                                                                                                  
intervention." Et un peu plus loin (p. 29): "Une croyance doit s'être dévéloppée très tôt qui se fonde
profondément sur l'essence des dieux grecs, selon laquelle tout le monde est plein de leur devenir et il y a
la possibilité de, à chaque processus - qu'il appartienne au royaume de la nature ou à celui de l'agir et du
souffrir humain – apercevoir ou reconnaître quelque chose de cela." Le rapport d'Héraclès avec Athéna
serait un cas typique de cette collaboration, comme le montrent par exemple les métopes d'Olympie (p.
28).
923 Nous avons déjà cité le début des paroles de Dioné (Iliade, V, 382-391) au chapitre 2, p. 314-315.
Pour ce qui nous intéresse ici, voir en particulier Iliade, V, 392-397: tlh¤ d ) (/Hrh, o(/te min kratero£j
pa/i+j  )Amfitru/wnoj / decitero£n kata£ mazo£n)  o)i+stw¤? triglw/xini / beblh/kei: to/te kai/ min
a)nh/keston la/ben a)/lgoj / tlh¤ d ) (Ai+/dhj e)n toi¤si pelw/rioj w)ku£n o)i+sto/n, / eu)¤te/ min w)uto£j
a)nh/r, ui(o£j Dio£j ai)gio/xoio, / e)n Pu/lw? e)n neku/essi balw£n o)du/nh?sin e)/dwken.
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Dioné associe Diomède à Ottos et Efialtès, qui avaient blessé Arès, et à Héraclès, qui

avait blessé Héra et Hadès924. Pour W. Kullmann, Héraclès a blessé Héra quand, encore

un enfant, elle lui a refusé son sein925. Le catalogue de Dioné révèle un considérable

effort de systématiser le matériel mythologique, en lui assignant une place dans le

rapport entre les hommes et les dieux, si important dans le poème. L'agression de

Diomède est associée au comportement des autres héros et située dans la problématique

des limites de l'action héroïque.

Ottos et Ephialtès sont les deux géants qui ont essayé de vaincre Zeus et

s'emparer de l'Olympe. Ils ne sont à proprement parler ni des dieux, ni des hommes. De

surcroît, leur confrontation avec les dieux a lieu à une époque antérieure au règne de

Zeus, d'après une des deux cosmogonies rencontrées dans l'Iliade: la constitution du

'monde' comme un ordre garanti par Zeus sur ses ennemis et partagé avec ses frères,

Poséidon et Hadès. Ce qui arrive dans ce processus 'cosmogonique' - en employant le

terme lato sensu – ne peut rien signifier pour les hommes de la 'postérité' qui sont les

héros homériques. Pour ces raisons, nous pensons que la référence à l'agression d'Ottos

et Ephialtès envers Arès ne contredit pas la religiosité du poème: elle appartient à

l'histoire qui aboutit à la victoire de Zeus et accentue ainsi le sens pérenne d'une

souveraineté fondée sur la primauté de sa force926.

Après Ottos et Ephialtès, la liste de Dioné se poursuit par deux allusions où

Héraclès apparaît comme un héros violent927. Le passage ne renseigne toutefois pas sur

                                                            
924 Iliade, V, 385-391 et 392-40.
925 Kullmann (W.), Das Wirken der Götter. Untersuchungen zur Frage der Entstehung des homerischen
‘Götterapparatts’, p. 27, note 1: "Voir la scolie BT à l’Iliade, V, 392: oi( de/ fasin o(/ti, dio/ti nh/pion
o)/nta ou)k ei)/asen au)to£n spa/sai to£n i)/dion mazo/n. Un héros comme Héraclès peut naturellement
tirer une flèche aussi en tant que bébé."
926 Sur la force de Zeus, voir par exemple Iliade, XV, 107-108 (Héra parle aux dieux de l'hégémonie de
Zeus, particulièrement intense à ce moment): "Il estime que, de tous les dieux immortels, il est nettement
le premier par la force et la vigueur" <fhsi£n ga/r e)n a)qana/toisi qeoi¤sin ka/rtei+/ te sqe/nei+/ te
diakrido£n ei)¤nai a)/ristoj>. Nous suivons West (M. L.), The east side of Helicon. West Asiatic elements
in Greek poetry and myth, p. 121-122, pour ces récits de mortels qui ont ambitionné la conquête de
l'Olympe. Otos et Ephialtes auraient réussi leur entreprise s'ils avaient atteint la maturité; ils ont d'abord
été battus par Apollon. Ils sont aussi mentionnés dans l'Odyssée, XI, 305-320, Hésiode, fr. 19-21, Pindare,
Ode Pythique IV, 88 et fr. 162-163, Hygine, Fable 28 et Apollodore, 1.7. M. West observe aussi que dans
la mythologie en général "les essais des terrestres de pénétrer le ciel finissent en désastre" et que le récit
d'Otos et d'Ephialtès rappelle le mythe hurrian d'Ullikumi. Avec son cheval ailé, Bellérophon a lui aussi
essayé d'arriver en Olympe, ayant été jeté par les dieux de nouveau sur la terre: Pindare, Ode Olympique
XIII, 91 avec la scolie, Ode Isthmique VII, 44-47, Hésiode, Théogonie 284-286, Iliade, VI, 200-202, avec
la scolie D sur VI, 155; fragments de la tragédie Bellérophon, d'Euripide (M. West, op. cit., p. 121). M.
West a trouvé des références sumériennes à cette démesure humaine dans Gilgamesh et la terre des
vivants (A 28 ss.) et dans l'épopée de Gilgamesh (dans la version babylonienne ancienne, Y iv 5-8).
927 Dans l'Iliade, XIV, 250 le Sommeil qualifie Héraclès de u(pe/rqumoj, un adjectif qui peut autant avoir
le sens positif d' 'ardent', (u(pe/r- = 'beaucoup', 'excellement'), que le négatif de 'violent', 'brut' (u(pe/r- =
'trop', 'de façon excessive', 'de façon exagérée'). Dans l'Iliade il est souvent positif et apparaît comme
épithète des Troyens en général (VI, 111; IX, 233; XI, 564; XIV, 15; XV, 135; XVII, 276; XX, 366).
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les épisodes d'agression envers Héra et Hadès, ne précisant même pas si les blessures

ont été ou non faites durant le même combat. De telles explications sont peut-être

omises du fait qu'elles sont suffisamment connues de l'audience homérique. G. S. Kirk

récupère des informations transmises par les scolies et propose les suivantes

possibilités:

(i) Héraclès était encore un bébé quand il a blessé Héra dans son sein (bT);
(ii) Héraclès a attaqué Pylos et a blessé Hadès:

(ii.i) pour appuyer la lutte d'Orcomène contre Thèbes (T sur Iliade, XI,
690);
(ii.ii) quand il a massacré les enfants de Nélé, comme le rappelle Nestor
(Iliade, XI, 690-692, que nous avons commentés plus haut), les citoyens
de Pylos étant soutenus par Poséidon, Héra et Hadès (scoliaste D sur
Iliade, XI, 690);
(ii.iii) quand il était en colère contre Hadès à cause de sa résistence au
retrait de Cerbère du monde souterrain (bT sur Iliade, V, 395-7)928.

Bien qu'il ne nous soit pas possible d'opter pour une de ces  interprétations, elles doivent

nous suffire pour caractériser Héraclès. La variété des possibilités elle-même suggère

déjà la multiplicité des confrontations.

Pour mieux comprendre la référence à Héraclès il faut rappeler que d'autres

héros du poème sont aussi les protagonistes d'épisodes d'agression des dieux. Un

premier exemple en est celui de Bellérophon, grand-père du troyen Glaucon: comme

punition à sa démesure il a été 'haï par tous les dieux' (la façon homérique d'indiquer la

mort précoce). Lycurgue, ayant été le premier à être accueilli par les dieux, sera rejeté

plus tard, étant lui aussi 'haï par tous les dieux'. Le poème nous parle encore d'Idas, fils

d'Apharé de Messène, qui apparaît dans l'histoire de Méléagre comme un qeo/maxoj

particulier: lorsqu'il a voulu récupérer la nymphe Alcyone, kidnappée par Apollon, il

était justifié dans son agression et n'a pas été puni. L'aède Thamyris a, dans le chant,

rivalisé avec les Muses et par conséquent été privé de ce don. La mortelle Niobé s'est

                                                                                                                                                                                  
Dans l'Odyssée u(pe/rqumoj qualifie les servants dévoués (qera/pontej: IV, 784; XVI, 326 et 360). Le
sens négatif peut être exemplifié avec les occurrences où le terme qualifie les deux peuples au
comportement outrageant que sont les Lapithes  (Iliade, XII, 128) et les Géants (Odyssée, VII, 59).
D'autres occurrences caractérisent individuellement différents personnages homériques, notamment
Diomède (Iliade, IV, 365; V, 376; XX, 88 et 333), mais aussi Achille (Iliade, XX, 88 et 333), le sacerdote
d'Apollon, Polyphidès (Iliade, XV, 252), Créont (Odyssée, XI, 269) etc. Il est difficile, particulièrement
dans le cas de ces dernières occurrences, de préciser si l'on marque l'aspect laudatif ou dépréciatif du
terme. Comme, toutefois, l'ardeur guerrière est un aspect déterminant du guerrier homérique, il ne s'agit
pas tellement de distinguer les occurrences positives des négatives, mais de comprendre les risques
inhérents à un comportement dont la dynamique essentielle est le surpassement de soi.
928 Kirk (G. S.), The Iliad: a commentary II, ad 392-397. On voit que l'auteur n'accueille pas de façon
inconditionnelle l'interprétation de W. Burkert mentionnée plus haut, selon laquelle l'expédition contre
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vantée auprès de la déesse Létho, en lui disant avoir douze enfants et non deux, comme

la déesse: Apollon et Artémis ont tué tous les enfants de Niobé; elle a été transformée en

pierre "par la volonté des dieux"929.

Lorsqu'on compare Héraclès à ces qeo/maxoi, on remarque que, curieusement,

aucune punition ne lui est attribuée. Dans le cas de l'agression à Héra, l'impunité pourra

peut-être s'expliquer parce que tout l'épisode est une réponse à l'hostilité que commence

à lui consacrer la déesse même avant sa naissance. Cette hostilité apparaît dans la

dispute pour le pouvoir inhérent à la souveraineté de Zeus. Tout ce que nous voyons

dans l'Iliade montre que la dispute avec Héra est parfaitement insérée dans la

dynamique propre à l'hégémonie de Zeus: elle révèle la fragilité du pouvoir viril qui

définit sa lignée. C'est ce que nous avons vu plus haut dans le long épisode de séduction

et de tromperie du chant XIV. Zeus est en fin de compte non seulement le fils de

Cronos, mais celui qui le succède. En ce qui concerne l'agression contre Hadès, elle

arrive peut-être pendant une des 'épreuves' imposées par Eurysthée. En ce cas, Héraclès

n'est que celui qui accomplit une tâche commandée par un autre et sa faute est attenuée.

Quoi qu'il en soit, l'Iliade n'offre aucune réponse au problème, permettant à Héraclès le

privilège aberrant d'agresser des dieux impunément930.

Le fait que tous ces passages se réfèrent à des événements extérieurs à la guerre

de Troie paraît indiquer une religiosité différente de celle que le poète met normalement

en évidence. Diomède est le seul exemple d'un héros actif dans la guerre qui blesse un

dieu. Outre l'aspect religieux, son geste révèle aussi une ardeur guerrière exceptionnelle:

                                                                                                                                                                                  
Pylos ferait partie de l'aventure d'Héraclès dans l'Hadès (voir supra, p. 354-355 et note 858).
929 Nous avons recueilli toutes ces références dans Treu (M.), Von Homer zur Lyrik. Wandlungen des
griechischen Weltbildes im Spiegel der Sprache, p. 25-27. Pour Bellérophon, voir Iliade, VI, 155-211, en
particulier le vers 200: a)ll'o(/te dh£ kai£ kei¤noj a)ph/xqeto pa¤si qeoi¤sin (voir T. R. Assunção, "Le
mythe iliadique de Bellérophon", Gaia, 1-2, 1997, p. 41-66); pour Lycurgue, Iliade, VI, 128-143, en
particulier le vers 140: e)pei£ a)qana/toisin a)ph/xqeto pa¤si qeoi¤sin (The Iliad: a commentary III, ad
558-561); pour Idas voir Iliade, IX, 558-564; pour Thamyris, Iliade, II, 594-600, en particulier 599-600:
ai( de£ xolwsa/menai phro£n qe/san, au)ta£r a)oidh£n / qespesi/hn a)fe/lonto kai£ e)kle/laqon
kiqaristu/n; pour Niobé, Iliade, XXIV, 602-617. Le commentaire de M. Treu à propos d'Idas souligne
une fois de plus le parallélisme entre les hommes et les dieux (op. cit., p. 27): "En tout cas l'attitude
héroïque extrême, qui atteint son apogée dans la forme du mortel qui combat contre un dieu, n'était pas
dans cette forme d'une valeur incontestée même avant Homère. Ce peuple s'en était déjà aperçu à l'époque
des frontières qui sont établies pour chaque homme. Les forts et les puissants restaient quand même les
plus proches des dieux grecs." Voir aussi Erbse (H.), Untersuchungen zur Funktion der Götter im
homerischen Epos, p. 35-38.
930 Pour n'en citer qu'un exemple: la subordination d'Héraclès à Eurysthée est évoquée par le héros dans la
Bibliothèque comme atténuation du crime de la capture de la biche de Cérynie. C'est ce que le héros
raconte à Artémis, qu'il a eu le malheur de rencontrer au retour, et à qui l'animal était consacré: "Ártémis,
accompagnée d'Apollon, l'a rencontré et lui a pris la biche, le réprouvant d'essayer de tuer son animal
sacré. Lui, alors, allégeant la force des circonstances, a dit que le coupable était Eurysthée <o( de£
u(potimhsa/menoj th£n a)na/ngkhn, kai£ to£n ai)/tion ei)pw£n Eu)rusqe/a gegone/nai>. Après avoir
adouci la colère de la déesse il a emmené l'animal vivant à Mycènes (Bibliohèque, II, V, 3).
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après l'agression à l'égard d'Aphrodite, une déesse plus faible, Diomède attaquera le

dieu de la guerre lui-même931. L'encouragement d'Athéna a sûrement une importance

décisive dans l'impétuosité du héros, mais tout l'épisode révèle aussi une hardiesse qui

n'hésite pas devant les dernières conséquences932.

Les paroles de Dioné qui introduisent les exemples suggèrent que les agressions

des héros contre les immortels font partie de la lutte des dieux entre eux: (…) ils se sont

les uns aux autres infligé de durs chagrins933. Comme le note M. Treu, s'il est important

de retenir cette explication, il l'est également de comprendre qu'elle n'élimine pas le

problème de l'impiété de ces héros exceptionnels:

"Une petite incongruence se produit par rapport à la fin du vers, e )p'
a)llh/loisi tiqe/ntej, pour laquelle cependant se produit aussi un accord
encore plus grand avec la situation de fait. Cela est pourtant décisif. Diomède
s'était jeté contre Aphrodite se fiant en sa propre force et se moquant de la
faiblesse de la déesse, sans aucune aide divine et aucun encouragement; Athéna
venait de le libérer (Iliade , V, 131 ss.). "Dans son excès de courage
(u(pe/rqumoj) cet homme m'a blessé", s'est plainte Aphrodite, et ni elle-même ni
Athéna n'ont de motif pour garder rancune d'un autre dieu. Certes, Diomède doit
expier, et expier à travers une mort précoce. - Les paroles e)p' a)llh/loisi
tiqe/ntej ne ainsi pas uniquement des paroles de raccommodage: elles
correspondent entièrement à la perspective 'légaliste' du poète, le même poète
qui met Athéna à côté de Diomède dans la lutte contre Arès; cela correspond
aussi à l'attitude de Diomède, lorsqu'il rappelle à la déesse son interdiction
(Iliade, V, 819) en même temps qu'il est expressément encouragé par elle à se
battre contre Arès (Iliade, V, 827). 'Le poète homérique est incapable de
comprendre comment un homme mortel peut prétendre lever ses armes contre
un dieu' (M. Nilsson, The mycenæan origin of greek mythology, Cambridge,
1932, p. 202). Il reste seulement à dire que le 'poète homérique' n'est ni le seul
ni le premier à avoir professé cette opinion. Ces sources anciennes – disons-le
tranquillement: l'épopée –, qui ont rassemblé les travaux d'Héraclès dans le
contexte de la fondation de la souveraineté de Zeus, le montrent pressé sur le
fond d'une existence dépendante. Les qeo/maxoi sont ainsi largement homérisés,
mais ils ne le sont certainement pas tous ni dans la même mesure."934

                                                            
931 Iliade, V, 330-333 et 410-411 pour l'attaque d'Aphrodite et 855-904 pour celui d'Arès.
932 Encouragement d'Athéna: Iliade, V, 405, 825-863. Rappelons ce qui est dit de l'épée utilisée par
Poséidon dans son intervention dans l'Iliade, XIV, 386-387: "Nul n'a droit de l'approcher au cours de la
mêlée cruelle; l'épouvante retient les guerriers loin d'elle" < tw¤? d )ou) qe/mij e)sti£ migh¤nai e)n dai+£
leugale/h?, a)lla£ de/oj i)sxa/nei a)/ndraj >. Nous suivons la suggestion de R. Janko dans The Iliad: a
commentary IV, ad loc., qui suppose xei¤raj comme sujet de l'infinitf migh¤nai, qui passe à avoir tw¤? –
lequel de toute façon se refère à l'épée du dieu (et indirectement à lui) – comme complément indirect du
verbe et non comme complément de qe/mij e)sti/. L'expression qe/mij e)sti/ indique ici la distance
indépassable entre hommes et dieux telle que déterminée par un état de choses - Qe/mij / qe/mij – que
même les dieux ne peuvent pas modifier. Ici l'ordre se manifeste dans la présence inaccessible de
Poséidon, à la fois actif et inviolable. Défier cette qe/mij est l'extraordinaire – et sans doute blâmable –
hardiesse de Diomède au Vème chant. Si nous pouvons identifier quelque incohérence entre ce qu'on dit au
Vème et au XIVème chant, il faut rappeler que cela appartient à une certaine liberté que nous rencontrons
souvent dans la représentation homérique des dieux.
933 Iliade, V, 384: xale/p ) a)/lgea e)p' a)llh/loisi tiqe/ntej. Voir notre commentaire supra, p. 314-315.
934 Treu (M.), Von Homer zur Lyrik. Wandlungen des griechischen Weltbildes im Spiegel der Sprache, p.
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Deux autres références à Héraclès dans l'Iliade récupèrent d'autres éléments de

ses aventures. Au chant XV nous apprenons la mort d'un certain Périphète, fils de

Coprée, mentionné par la première fois. C'est Coprée "qui longtemps au puissant

Héraclès porta l'ordre des épreuves du souverain Eurysthée" 935. Au début du chant XX,

quand la tension entre les dieux augmente jusqu'à produire le combat entre les mortels,

Poséidon souligne la supériorité de son groupe et propose que tous s'éloignent pour

observer de loin les événements936:

Ayant ainsi dit, le dieu aux crins d'azur les conduit au rempart de terre, au
rempart élevé que, pour le divin Héraclès, naguère avaient bâti les Troyens avec
Pallas Athéné; c'est là qu'Héraclès devait se réfugier, s'il voulait échapper au
monstre marin lancé à sa poursuite du rivage jusque dans la plaine; c'est là que
Poséidon s'assied à côté des dieux qui le suivent. Leurs épaules sont couvertes
d'un nuage impénétrable. Les autres dieux, de leur côté, prennent place au
sommet sourcilleux de la Belle Colline, autour de toi, Phœbos, dieu des cris
aigus, et d'Arès, destructeur de villes.
(Iliade, XX, 144-150)937

Bien qu'il soit l'œuvre d'Athéna et des Troyens, la grande muraille n'est pas moins une

marque laissée par le passage d'Héraclès. Il rend témoignage de la dimension

surhumaine de ses exploits et de l'impact qu'ils peuvent avoir sur la vie des hommes.

Notons aussi que cette muraille n'est pas la même que celui bâtie par Apollon et

Poséidon lors du service à Laomédon et mentionnée dans l'Iliade, VII, 446-453. Dans

l'Iliade, XXI, 441-457 la même muraille est de nouveau mentionnée comme étant

seulement l'œuvre de Poséidon, toujours dans le contexte d'un service à Laomédon que

l'Iliade n'éclaircit nulle part938.

                                                                                                                                                                                  
24-25. Nous suivons cet ouvrage pour toute la réflexion sur les épisodes de confrontation entre des héros
et des dieux dans les poèmes homériques (partie 3 du 1er chapitre: "Heldengestalten der Vorzeitt: die
Theomachoi und der Wettstreit mit Göttern", p. 19-28).
935 Iliade, XV, 638-643, en particulier 639-641, que nous citons en modifiant légèrement la traduction de
P. Mazon: Koprh¤oj fi/lon ui(o£n, o(£j Eu)rusqh¤oj a)/naktoj / a)ggeli/hj oi)/xneske bi/h?
(Hraklei/h?. Nous suivons les éditions de D. B. Monro et T. W. Allen (Oxford, 1902; 19203), de  H. van
Thiel (Hildesheim, 1996) et de M. West (Leipzig, 2000). P. Mazon (Paris, 1937) et M. M. Willcock
(Londres, 1984) donnent a)e/qlwn au lieu d' a)/naktoj en 639. Les deux choix sont acceptables mais,
comme l'explique R. Janko, "la variante a)e/qlwn, dans trois des quatre papyrus mais dans peu de codices,
dérive sûrement de VIII, 363 ou de XIX, 133, et a été introduite pour être moins polie avec Eurysthée et
plus précise quand elle exp a)e/qlwn lique les travaux d'Héraclès comme les ordres que Coprée avait
l'habitude de transmettre" (The Iliad: a commentary VI, ad loc). Nous croyons pour notre part que l'option
pour a)/naktoj a sur celle pour l'avantage de souligner la soumission du héros qui marque la version
homérique, puisqu'elle nous rappelle la tromperie d'Héra qui a concédé le règne à un certain Eurysthée
(voir a)na/cei: Iliade, XIX, 104 et 122; a)nasse/men: XIX, 124).
936 Iliade, XX, 133-143.
937 Voir en particulier Iliade, XX, 145-147: tei¤xoj e)j a)mfi/xuton  (Hraklh¤oj qei/oio, / u(yhlo/n, to/
r(a/ oi( Trw¤ej kai£ Palla£j  )Aqh/nh / poi/eon, o)/fra to£ kh¤toj u(pekprofugw£n a)le/aito.
938 Dans l'Iliade, VII, 446-453 Poséidon se plaint à Zeus du manque d'égard des mortels pour les dieux,
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Une version plus détaillée de l'histoire nous est donnée dans la Bibliothèque, II,

5, 9, et nous permet d'associer les deux épisodes racontés dans l'Iliade, c'est-à-dire, celui

des VIIème et XXIème chants et celui du XXème: Héraclès est allé à Troie après s'être

emparé de la ceinture d'Hippolytè, la reine des Amazones (la neuvième épreuve

commandée par Eurysthée); le monstre marin (kh¤toj) qui le poursuivait alors était la

punition envoyée par Poséidon à Laomédon, roi de la ville, qui n'avait pas payé le

salaire (misqo/j) promis aux deux hommes en qui les dieux s'étaient déguisés

(ei)kasqe/ntej a)nqrw/poij). Ils voulaient mettre à l'épreuve la démesure du roi (th£n

Laome/dontoj u(/brin peira/sai), un aspect ommis par les deux versions de l'Iliade939.

Avec la même intention, Apollon avait envoyé une peste sur Troie. Héraclès tue le

monstre et sauve Hésioné, la fille du roi, offerte au monstre comme seule façon d'éviter

un fléau encore plus grand (d'après les instructions d'un oracle). L'aventure d'Héraclès

est ainsi une espèce de duplication de l'épisode des dieux: maintenant c'est le héros qui

est trompé par Laomédon, qui lui refuse les cavales promises auparavant comme

payement940.

A prendre en considération la version de la Bibliothèque, la muraille mentionnée

au chant XX est une deuxième muraille, érigée par Athéna et par les Troyens pour

protéger Héraclès contre le monstre envoyé par Poséidon. Bien qu'Hésioné ne soit pas

mentionnée ici, il s'agit sans doute du même mythe941. A cause de sa présence dans le

                                                                                                                                                                                  
car "les Achéens chevelus viennent, pour leurs nefs, d'élever un mur et de l'entourer d'un fossé, cela sans
avoir offert aux dieux d'illustres hécatombes. De ce mur la gloire ira aussi loin que s'épand l'aurore, tandis
qu'on oubliera l'autre, celui que nous avons, Phœbos Apollon et moi, bâti ensemble, pour le héros
Laomédon, en échange d'un salaire". Zeus soulage son frère en lui recommandant de détruire le mur une
fois les Achéens partis (455-463). La recommandation de Zeus sera suivie par Poséidon et Apollon plus
loin (Iliade, XII, 6-33). Pour R. Scodel la destruction de cette muraille fait partie de la Dio£j boulh/
(d'après L. M. Slatkin, The power of Thetis. Allusion and interpretation in the 'Iliad', p. 119).
939 N. Richardson a observé que des dieux qui mettent à l'épreuve la démesure (u(/brij) des hommes
n'apparaissent que dans l'Odyssée (The Iliad: a commentary VI, ad 441-457, qui renvoie à l’Odyssée,
XVIII, 485-487).
940 Ces cavales étaient un ancien cadeau de Zeus à Laomédon, un dédommagement pour le rapt de
Ganymède. Pour G. S. Kirk, l'allusion à l'épisode au VIIème chant appartient à une interpolation, rendue
manifeste par la différence à l'égard du XXIème chant (The Iliad: a commentary II, ad VII, 452-453); pour
N. Richardson, au contraire, la différence entre les deux allusions "n'est guère une contradiction sérieuse"
(The Iliad: a commentary VI, ad XXI, 441-457). Cet auteur rappelle que la version de la Biblitothèque
n'est qu'une des possibilités d'interprétation. Une autre possibilité serait suggérée par quelques scolies,
consistant dans la compréhension du travail d'Apollon et de Poséidon comme une punition infligée par
Zeus pour s'être rebellé contre lui (mentionnée dans l'Iliade, I, 400). Dans son édition de la Bibliothèque
(II, 5, 9), J. Frazer donne d'autres références anciennes de l'épisode et ajoute à la fin: "Ces chroniques
clandestines de l'Olympe jettent une lumière curieuse sur les conceptions grecques de divinité".
941 Laomédon est mentionné dans l'Iliade, VI, 23, comme père de Boucolion, et en XX, 236-238, dans la
généalogie d'Enée. Hésioné n'est pas mentionnée dans le poème, mais son fils Teucros joue avec l'Ajax
Télamonien un rôle important dans l'Iliade, VIII, 267-334: il atteint de ses flèches plusieurs Troyens
jusqu'à être à son tour atteint par une pierre lancée par Hector; ses compagnons l'emmènent au
campement pour être soigné. Voir Kullmann (W.), Das Wirken der Götter. Untersuchungen zur Frage
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paysage de l'Iliade, cette muraille est au centre de la seule aventure d'Héraclès

mentionnée directement par le narrateur de l'Iliade et non par un des héros942. L'allusion

à la muraille bâtie par Héraclés est particulièrement significative dans le poème à

tendance réaliste de l'Iliade, qui ne connaît pas d'autre construction érigée comme

protection contre un monstre marin.

Cette muraille évoque l'aide constante qu'Athéna apporte à Héraclès, une partie

importante de son mythe que les brèves allusions de l'épopée ne permettent pas de

connaître. C'est un aspect du mythe d'Héraclès que, pour éviter la concurrence avec ses

propres héros, les poèmes homériques ne mettraient pas en évidence. Les deux murailles

appartiennent à une histoire qui pourrait expliquer, ne serait-ce que partiellement,

l'intérêt de Zeus pour la chute de Troie: ayant trompé Poséidon et Apollon, Laomédon

devrait être puni. La référence à Héraclès dans ce contexte reste significative même si

cette préhistoire de la guerre de Troie n'est pas particulièrement valorisée par le poète de

l'Iliade943. Remarquons, finalement, que le passage nous permet aussi d'entrevoir un peu

du vainqueur de monstres qu'a été Héraclès dans une partie considérable de sa

mythologie944.

3.1.1.4 La naissance d'Héraclès: l'   )/Ath

La référence la plus importante à Héraclès dans l'Iliade est sûrement celle du

chant XIX, quand Agamemnon attribue le dérèglement de son comportement à l'activité

                                                                                                                                                                                  
der Entstehung des homerischen ‘Götterapparatts’, p. 28, avec la note 1, qui soutient que l'épopée
d'Héraclès connaissait sûrement quelque légende de Persée et qu'il n'y a, d'autre part, aucun appui pour
justifier une lutte d'Héraclès sans Hésioné. Il est aussi possible que le vol de la ceinture de l'Amazone
Hippolytè appartienne à la même aventure, bien qu'elle ne soit pas mentionnée ici, puisqu'il est connu de
l'Iliade et lié géographiquement à l'excursion de Troie.
942 C'est ce que suggère l'article défini dans la référence au monstre: to£ kh¤toj. Edwards (M.), The
Iliad: a commentary V, ad 145-148, traduit: "le monstre-marin <que nous connaissons tous>".
943 Reinhardt (K.), “Das Parisurteil”, p. 35, note 21: "L'histoire est une contrepartie pieuse du jugement de
Pâris et témoigne du point de vue d'après lequel Troie est tombée selon la volonté de Zeus, car déjà dans
sa fondation le premier roi est devenu coupable d'une transgression de contrat et d'une offense au droit
humain et divin." Voir aussi Rousseau (P.) "L'intrigue de Zeus", p. 150, note 67.
944 Pour ce qui concerne le réalisme de l'Iliade, notons que le poème n'a qu'une autre occurrence de
kh¤toj. Profitant de l'éloignement de Zeus, Poséidon prépare sa voiture pour s'approcher des nefs et aider
les Achéens: "(…) Les monstres de la mer le fêtent de leurs bonds; partout ils quittent leurs cachettes: nul
ne méconnaît son seigneur <a)/talle de£ kh/te )u(p )au)tou¤ / pa/ntoqen e)k keuqmw¤n: ou)d )
h)gnoi/hsen a)/nakta>" (Ilíada, XIII, 27-28). Snodgrass (A.), Homero e os artistas. Texto e pintura na
arte grega antiga, trad. par L. A. M. Cabral e O. T. Serra, São Paulo, 2004, p. 202, observe que l'art du
début du VIIème siècle montre "des êtres monstrueux, gigantesques et surnaturels devenus adversaires de
héros comme Héraclès, Thésée, Bellérophon et Persée: leurs possibilités iconographiques évidentes
peuvent même avoir contribué à la popularité de ces héros dans l'art, mais nous ne devons pas oublier que
l'Odyssée offre aussi une riche variété de telles créatures (les Syrènes, Charybde et Scylla, Poliphème, les
géants Lestrigons)".
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d'une déesse-égarement,  ) /Ath. L'importance du passage se doit avant tout à sa position

centrale dans la trame du siège de Troie:

[Agamemnon aux Achéens:] "(…)
C'est au fils de Pélée que je veux dire ma pensée; vous autres, Argiens, saisissez
bien, et que chacun comprenne mon propos. Souvent les Achéens m'ont tenu ce
langage et  m'on pris à partie. Pourtant je ne suis pas coupable. C'est Zeus, c'est
le destin, c'est Érinys qui marche dans la brume, qui, à l'assemblée, soudain
m'ont mis dans l'âme une folle erreur, le jour où, de mon chef, j'ai dépouillé
Achille de sa part d'honneur. Qu'eussé-je pu? le Ciel seul achève tout. Erreur est
fille aînée de Zeus; c'est elle, la maudite, qui fait errer tous les êtres. Ses pieds
sont délicats: elle ne touche pas le sol, elle ne se pose que sur les têtes
humaines, au plus grand dam des mortels. Elle prend dans ses rets celui-ci
comme celui-là.
(Iliade, XIX, 83-94)

Pour montrer qu'auparavant même les Immortels n'étaient pas exempts des assauts de la

déesse, l'Atride raconte l'épisode où, provoqué par Héra, Zeus a été dérouté par   ) /Ath

et, dans son innocence, mené à collaborer à la misère d'Héraclès:

"(…) Elle fit un jour errer Zeus lui-même, Zeus qu'on dit au-dessus des dieux
aussi bien qu'au-dessus des hommes! et pourtant Héra, une femme, perfidement
le joua. C'était le jour où, dans Thèbes aux beaux remparts, Almène allait mettre
au monde le puissant Héraclès. Zeus se glorifiait, en disant à tous les dieux:
'Écoutez-moi tous, et dieux et déesses: je veux dire ici ce qu'en ma poitrine me
dicte mon cœur. Aujourd'hui même, Ilithye, qui veille aux douleurs de
l'enfantement, fera venir au jour un enfant destiné à régner sur tous ses voisins
et qui appartient à la race des mortels sortis de mon sang.' Et l'auguste Héra aux
desseins perfides alors dit: 'Tu en auras menti, et tu n'auras pas joint l'acte à la
parole. Allons! dieu de l'Olympe, jure-moi donc sur l'heure un puissant serment,
qu'il régnera bien sur ses voisins, l'enfant qui en ce jour tombera aux pieds d'une
femme, s'il est des mortels qui appartiennent à la race sortie de ton sang.' Elle
dit; Zeus ne voit pas la perfidie: il jure un grand serment et commet la plus
grande des erreurs. Héra alors, d'un bond, quitte la cime de l'Olympe. Bien vite
elle gagne Argos d'Achaïe, où elle sait que se trouve la fière épouse de
Sthénélos le Perséide. Il est de ta race: il ne messied par qu'il régne sur les
Argiens.' Elle dit; une douleur aiguë a frappé Zeus au plus profond du cœur.
Brusquement il saisit Erreur par sa tête aux tresses luisantes, le cœur en
courroux, et il jure un puissant serment, que jamais plus elle ne rentrera ni dans
l'Olympe ni au ciel étoilé, cette Erreur qui fait errer tous les êtres. Cela dit, en
un tournemain, il la fait pivoter et la jette du haut du ciel étoilé, d'où elle a vite
fait de choir au milieu des champs des mortels. Et c'est sur elle encore qu'il se
lamentait, chaque fois qu'il voyait son fils dans un labeur ignominieux, au cours
des épreuves d'Eurysthée. Et, de même, à mon tour, quand le grand Hector au
casque étincelant, près des poupes de nos nefs, massacrait les Argiens, je ne
pouvais oublier l'erreur qui m'avait fait errer un jour. Mais, si j'ai erré naguère,
si Zeus m'a ravi la raison, j'entends en faire ici amende honorable et en offrir
une immense rançon. Allons! marche au combat et fais-y marcher tes gens avec
toi; me voici, moi, ici, prêt à te donner tout ce que le divin Ulysse est allé te
promettre hier dans ta baraque. Ou, si tu préfères, attends, pour impatient que tu
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sois de combat, et mes serviteurs vont prendre dans ma nef et t'apporter mes
présents. Tu verras que j'entends t'offrir de quoi satisfaire ton cœur.' "
(Iliade, XIX, 95-138)945

Dans le récit d'Agamemnon l' a)/th est une 'erreur', un détour dans l'attitude impétueuse

qui caractérise le comportement de mortels et immortels, en particulier celui des plus

puissants. Un détour issu de l'impétuosité de l'action elle-même. Zeus s'est laissé porter

par l'impulsion de son qumo/j - o)/fr )ei)/pw ta/ me qumo£j e)ni£ sth/qessi a)nw/gei

(102) – et a sanctionné, avec son serment, la soumission de son fils à un cousin à lui,

Eurysthée. Bien que petit-fils de Persée et, par conséquent, lui aussi descendant de Zeus,

Eurysthée était très inférieur à Héraclès: la base de ce mythe est une transgression à la

règle de la transmission généalogique des qualités des parents, particulièrement prisée

par l'épopée homérique946.

Menacés, aussi bien Agamemnon qu'Achille réagissent contre un faux ennemi et

négligent le vrai danger. La force des circonstances a imposé à Agamemnon de rendre

l'esclave à laquelle il avait droit. Mais sa réaction est aveugle, comme s'il était la victime

d'une usurpation. N'admettant pas qu'Héra doute du poids de ses paroles, Zeus s'est

engagé dans un avenir qui a contrarié sa volonté. Il a sous-estimé la force féminine de la

déesse: son ascendance sur le mariage et l'accouchement947. Le héros ainsi que le dieu

sont forcés à regarder les conséquences de leurs propres erreurs: Zeus observait les

souffrances d'Héraclès; Agamemnon voit les pertes causées par l'éloignement d'Achille.

Dans l'aspect visuellement spectaculaire des deux scènes le poète nous révèle celui qui a

                                                            
945 Nous modifions légèrement la traduction de P. Mazon, qui rend a)/eqla par 'travaux'.
946 Comme fils d'Amphitrion, Héraclès était l'arrière-petit-fils de Persée. Voir Grimal (P.), Dictionnaire de
la mythologie grecque et romaine, tableau généalogique n. 31, p. 360. Un exemple courant de l'infériorité
d'Eurysthée dans l'iconographie d'Héraclès est la scène de la livraison du sanglier d'Érymanthe: terrifié
par la bête qu'Héraclès porte sur les épaules, Eurysthée se cache dans un vase (la scène figure par exemple
dans la première métope à la gauche du côté est du temple de Zeus à Olympie). Voir le Lexicon
Iconographicum Mythologiæ Classicæ, vol. V, 1, s. v. 'Heracles', p. 46-48, avec le commentaire de W.
Felten, en particulier: "Il est surprenant que le principal sujet dans la période archaïque n'est pas la lutte
avec le sanglier, mais son transport encore vivant, ce qui est un élément important dans les sources
littéraires." Dans la Bibliothèque, la lâcheté d'Eurysthée apparaît déjà dans l'instruction des épreuves, car
il se cache dans un vase sous la terre et envoie un messager pour transmettre ses ordres à Héraclès (II, V,
1): Ils disent que lui, peureux, a enterré un grand vase de bronze pour se cacher et, envoyant Coprée, fils
de Pélops d'Éléos, comme son messager, a ordonné les épreuves. Celui-ci [scil. Coprée], ayant tué
Iphitos, s'est enfui à Mycènes, y a habité après avoir obtenu d'Eurysthée des victimes de sacrifice pour sa
purification.
947 Iliade, XIX, 96-97: a)ll )a)/ra kai£ to£n / (/Hrh qh¤luj e)ou¤sa dolofrosu/nh?sin a)pa/thsen. Voir
Séchan (L.), appendice "Mythologie et religion", dans DGF, p. 2226, s. v. 'Héra': "(…) Mais elle assume
en d'autres lieux le nom et la fonction de sa fille Ilithye (Argos, Mésogée attique), et elle est, par-dessus
tout, protectrice de la femme et du mariage."
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été, tout au long des époques archaïque et classique, le héros préféré des peintres de

vase948.

L'   ) /Ath dont parle Agamemnon apparaît dans d'autres passages de l'Iliade, et a

déjà mérité une attention suffisante de la part des critiques. Son importance dans le

poème consiste à montrer la réalité humaine d'un égarement qui n'épargne pas même les

plus grands héros. Dans un essai très éclairant, M. Finkelberg a distingué trois patrons

d'erreurs dans les poèmes homériques, celui de l'   ) /Ath étant causé par un facteur

externe. Il a son origine dans l'attitude irrationnelle de celui qui la commet, et qui est

provisoirement incapable de mesurer les conséquences de ses actes. L'   a)/th s'oppose,

d'une part, à l' a)tasqali/h, commise par celui qui a été averti des conséquences de ses

actes, et est en conséquence une erreur rationnelle; l' a) /th et l' a)tasqali/h se

distinguent, d'autre part, de l' a)krasi/a, qui consiste dans l'abandon démesuré aux

plaisirs, et est à la fois rationnelle et irrationnelle (le terme n'est pas homérique mais le

phénomène peut déjà être discerné avant la lettre). Pour ce qui nous concerne dans ce

travail, l' a)/th s'immisce dans le comportement des guerriers mus par le qumo/j qui sont

une partie considérable du temps les héros homériques. L' Iliade illustre cette réalité à

maintes reprises et l'Odyssée en connaît aussi quelques exemples. C’est pour cette

raison que nous pensons que la naissance d'Héraclès est l'œuvre d'un poète qui a voulu

donner au fils de Zeus l'importance  qu'il n'a pas dans la trame principale949.

                                                            
948 Iliade, XIX, 132-136. Voir Sarian (H.) "A expressão imagética do mito e da religião nos vasos gregos
e de tradição grega", dans Pinto (N. F.), Brandão (J. L.), éd., Cultura Clássica em Debate. Estudos de
arqueologia, história, filosofia, literatura e lingüística greco-romana. Anais do I Congresso Nacional de
Estudos Clássicos, Belo Horizonte, 1987, p. 15-50, em particular p. 25: "L'iconographie héroïque est plus
fréquente dans les vases grecs et en elle la figure d'Héraclès dépasse en nombre les images des autres
héros." Snodgrass (A.), Homero e os artistas. Texto e pintura na arte grega antiga, p. 60: "le héros qui,
de loin était la figure légendaire la plus commune dans l'art athénien et ailleurs". J. Boardman observe que
la grande importance des scènes d'Héraclès dans la figure noire athénienne a diminué sensiblement dans
la figure rouge, en partie à cause de l'association du héros avec la tyrannie et la concurrence défavorable
avec Thésée, héros de la démocratie (Athenian red figure vases. The archaic period, p. 226-228).
949 Ce sont les conclusions de M. Finkelberg dans son "Patterns of human error in Homer", The Journal of
Hellenic Studies, 65, 1995, p. 15-28. Voir en particulier p. 18-20: "De même que l'acte d'Agamemnon,
celui d'Hélène est décrit comme conséquence de l' a)/th et de l'intervention divine. (…) Bien que ses
actions puissent être en elles-mêmes mauvaises, voire honteuses, cela ne veut pas nécessairement dire
qu'Hélène ou Agamemnon peuvent avoir prétendu causer ce qui s'est ensuivi de leur comportement, la
Guerre de Troie et la défaite plus lourde que les Achéens ont souffert dans son cours. Celle-ci paraît être
la raison pour laquelle tous les deux, bien qu'ils puissent effectivement être blâmés par eux-mêmes et par
les autres pour ce qu'ils ont fait, ne sont pas vus comme responsables pour ses conséquences. Il n'en va
pas de même, toutefois, pour ceux dont les erreurs sont attribuées à a)tasqali/h: pour autant qu'ils aient
été avertis des possibles conséquences de leurs actes et les ont quand même commis, ils se distinguent de
ceux dont les erreurs ont été commis sous l'influence d' a)/th." A ces observations de M. Finkelberg nous
ajouterions seulement que le substantif a)/th dérive du verbe a)a/w, un verbe transitif qui signifie "l'action
de causer le délire chez quelqu'un". L'origine du substantif dans un verbe transitif souligne le sens d'une
action causée par un agent extérieur.
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Parmi tous les passages qui se rapportent à l' a)/th dans l'Iliade, l'élocution

d'Agamemnon au chant XIX est certainement la plus importante, car elle éclaire toutes

les autres. En accord avec son esprit narratif, l'Iliade ne nous donne pas de généalogie,

mais une espèce de 'phénoménologie' de l' a) /th, au moyen d'une puissante

démonstration de sa force. La naissance d'Héraclès est le récit de l'influence la plus

grave de l' a)/th sur les dieux, raison pour laquelle elle est devenue, par la volonté de

Zeus, son dernier événement. Les 'épreuves' auxquelles le héros doit se soummettre

résultent de sa naissance désastreuse et témoignent de la terrible efficacité de l' a)/th950.

La mention d'Héraclès apparaît dans un des passages les plus importants du

poème, quand les protagonistes comptabilisent causes et conséquences de leur

dissension. Le récit revit ses motivations et Héraclès y apparaît inévitablement comme

un terme de comparaison aux autres héros. Au début du chant XIX parlent Thétis et

Achille, puis Agamemnon, Achille et Ulysse951. La dissension entre Agamemnon et

Achille se défait en paroles qui se construisent rétrospectivement. Elles rendent l'   )/Ath

visible à partir d'une espèce de reflux dans la motivation des protagonistes, comme si

elle ne pouvait pas être aperçue différemment. Agamemnon recourt à un récit divin pour

renforcer l'autorité que la dispute avec Achille avait minée952.

Ce n'est pas la première fois où une crise se résout par un serment qui n'inclut

pas de deuxième partie intéressée: nous avons vu plus haut que la crise des Achéens

s'était déclenchée quand Achille avait substitué une agression à Agamemnon par le

serment solitaire qui annonçait la perte de l'armée953. Si ce deuxième serment de Zeus

bannit pour toujours l'Erreur de l'Olympe, il ne peut pas révoquer le maléfice du

                                                            
950 Reinhardt (K.), “Tradition und Geist im homerischen Epos", p. 12, souligne l'évolution d'Agamemnon
tout au long du poème, un aspect fondamental de l'Iliade. Le récit sur l’  ) /Ath est le couronnement de ce
parcours personnel. Par ailleurs, rappelons avec W. Burkert que l'histoire de la naissance d'un héros est
une des structures mythologiques les plus courantes (Mito e mitologia, p. 24-27).
951 Respectivement Iliade, XIX, 1-39 et 45-237.
952 Voir la partie 1.2.2.3. Sur la personnification d'   ) /Ath dans ce passage voir surtout H. Erbse,
Untersuchungen zur Funktion der Götter im homerischen Epos, p. 11-18. L'auteur souligne (p. 14) que le
chant XIX présente la déesse   ) /Ath comme un instrument de Zeus. Après avoir attribué la responsabilité
du dépouillage du ge/raj d'Achille à Zeus, la Moîra et les Erynies (Iliade, XIX, 83-89), Agamemnon
demande: "Qu'eussé-je pu? Un dieu achève tout" <ti/ ken r(e/caimi; qeo£j dia£ pa/nta teleuta¤?>"
(Iliade, XIX, 90; nous modifions la traduction de P. Mazon). L'épisode souligne en même temps la
vulnérabilité de Zeus face aux agencements d'Héra, la force de l'   ) /Ath, mais aussi la désolation de la
condition humaine. Voir aussi Assunção (T. R.), "L'áte dans l'Iliade (le cas Agamemnon)", Classica, 11 /
12, 1998-1999, p. 271-280, qui renvoie à quelques unes des principales occurrences du terme dans
l'Iliade, ainsi qu'à la bibliographie pertinente: "L'histoire de l'Iliade a donc sa base, comme le dit bien son
premier vers, dans l'histoire de la colère d'Achille, causée, comme le reconnaîtra plus tard Agamemnon
lui-même, par une erreur désastreuse (a)/th). L' a)/th s'inscrit ainsi comme cause première, même si elle est
accidentelle, de tout ce que raconte le récit principal de l'Iliade" (p. 272).
953 Iliade, I, 239-244.
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premier, qui rendait 'digne' les épreuves qui soummettaient Héraclès à Eurysthée.

L'adjectif a)eike/j, 'indigne' (a  privativum + ei)ke/j, forme neutre), employé dans ces

passages, est un des termes les plus forts de réprobation morale dans la littérature

antérieure à la période classique, comparable dans l'Iliade seulement à sxe/tlioj. De

même que ce dernier, a)eike/j appartient au groupe relativement restreint des adjectifs

qui peuvent qualifier soit un individu soit une action, tels a)mh/xanoj, deino/j et

xalepo/j. Le verbe duquel se forme a)eike/j, e)/oika - forme parfaite d'un présent

*ei) /kw non attesté (littéralement 'ressembler à') - est lui aussi employé dans des

passages importants pour indiquer 'ce qui convient', c'est-à-dire 'ce qui est juste'954.

Rappelons les paroles d'Agamemnon dans l'assemblée du chant I:

[Agamemnon à l'assemblée:]
"Mais alors, sans retard, préparez-moi une autre part d'honneur, pour que je ne
sois pas, seul des Argiens, privé de telle part: ce serait malséant. Et – vous le
voyez tous – ma part, à moi, s'en va ailleurs."
(Iliade, I, 116-120)955

Selon le point de vue d'Agamenon, e)/oika indique ici ce qui ne peut pas avoir lieu: la

dévolution de Crisée impliquerait l'inversion complète de la hiérarchie entre les rois

achéens, ne privant de son butin que le plus distingué.

Considérons de plus près les emplois d' a)eikh/j dans le dialogue d'Héra avec

Zeus. La première fois, la dééesse annonce à son mari la souveraineté d'Eurysthée:

ou) oi( a)eike£j a)nasse/men  )Argei/oisin

"(…) il ne messied pas qu'il règne sur les Argiens."

                                                            
954   )Aeikh/j qualifie un verbe à l'infinitif encore par deux fois dans l'Iliade (et nulle part dans
l'Odyssée): dans IX, 70 Nestor dit à Agamemnon qu'il ne lui est pas inconvenant d'offrir un repas aux
anciens; dans XV, 496 Hector dit à ses soldats qu'il n'est pas inconvenant pour un d'eux de mourir
événtuellement pour la patrie. Par les trois fois (IX, 70; XV, 496; XIX, 124)  il s’agit d'indiquer ce qui
échoit à chaqu'un dans la société de la cité: il échoit au roi de gouverner, il échoit au soldat de défendre la
ville; à celui qui a été nommé roi par Zeus, il échoit de l'être… Le terme peut en outre qualifier des noms
différents: loigo/j (Iliade, I, 97, 341, 398 et 456; IX, 495; XVI, 32); po/tmoj (Iliade, IV, 396;
Odyssée, II, 250; IV, 339 et 340; XVII, 130 et 131; XXII, 416); lw/bh (Iliade, XI, 142); e)/rgon (Iliade,
XIV, 13; Odyssée, III, 265; XI, 429; XV, 236; XXIII, 222) et e)/rga (Iliade, XXII, 395; XXIII, 24;
XXIV, 733; Odyssée, IV, 694; XVI, 107; XX, 317); sto/noj (Iliade, X, 483; XXI, 20; Odyssée, XXII,
308; XXIV, 184); plhgai/ (Iliade, II, 264); ph/rh (Odyssée, XIII, 437; XVII, 197; XVIII, 108; XIX,
550; ); e)/poj (Odyssée, XVII, 216); no/oj (Odyssée, XX, 366).  )Aeikh/j peut aussi être substantivé au
neutre comme objet d'un verbe (Odyssée, IV, 533; XVI, 199; XX, 394; XXII, 432; XXIV, 250). Voir
aussi les formes préfixées e)pieikh/j, 'convenable' (p. ex. Iliade, I, 547; VIII, 431; XXIII, 246; Odyssée,
II, 207; XII, 382; ), et e)pe/oika, 'il convient', (p. ex. Iliade, I, 126; IV, 341; IX, 392; Odyssée, XI, 186;
XX, 293).
955 Voir en particulier Iliade, I, 119: e)pei£ ou)de£ e)/oike.
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(Iliade, XIX, 124)

Neuf vers plus bas, Agamemnon conclut son récit par la description de Zeus qui

accompagne du haut les souffrances de son fils:

th£n ai)ei£ sthna/xesx ), o(/t )e(o£n fi/lon ui(o£n o(rw¤?to
e)/rgon a)eike£j e)/xont ) u(p )Eu)risqe/wj a)e/qlwn,

Et c'est sur elle encore qu'il se lamentait, chaque fois qu'il voyait son fils dans
un labeur ignominieux, au cours des épreuves d'Eurysthée.
(Iliade, XIX, 133)956

Nié la première fois par Héra à propos d'Eurysthée, affirmé la deuxième par

Agamemnon à propos du lourd engagement d'Héraclès, a)eike/j traduit la contradiction

de la légitimation par Zeus du destin ingrat d'Héraclès. L'affirmation d'Héra scelle son

destin en annonçant l'occupation par un autre de la place que Zeus lui avait prévue.

Héraclès ne pourra plus vivre sans se soummettre aux lois des hommes. Malgré leur

portée involontaire, les paroles de Zeus restent effectives: le serment du dieu suprême

leur a donné une vie propre. Dans le récit d'Agamemnon, l'indignité de la condition

d'Héraclès est l'œuvre d'une relation de pouvoir que le pouvoir des paroles de Zeus a

rendue digne.

Outre révéler le destin d'Héraclès, un exemple extrême de vigueur et un cas

malheureux d'assujetissement, l'histoire racontée par Agamemnon est l'exposé le plus

hardi que peut faire un mortel des conséquences de l'anthropomorphisme divin. Il faut

être un homme pour être trompé comme l'a été Zeus et comme le sera Agamemnon lui-

même (d'après son récit dans l'Hadès)957. Quand Agamemnon prend la parole au chant

XIX de l'Iliade, il exemplifie un important aspect de la royauté indo-européenne: à côté

de l'autorité politique il exerce sa prérogative sur la parole religieuse. Il nous paraît

significatif à cet égard que, contrairement à l'usage, Agamemnon ne se lève pas pour

parler. L'expérience humaine est alors révélée à partir d'un angle nouveau. L'attitude du

                                                            
956 Nous modifions légèrement la traduction de P. Mazon pour rendre évidente la proximité entre les deux
occurrences  d' a)eike£j.
957 Dans Odyssée, XI, 404-434 l'ombre d'Agamemnon raconte à Ulysse dans l'Hadès son propre meurtre.
Pour l'anthropomorphisme de Zeus voir H. Erbse, Untersuchungen zur Funktion der Götter im
homerischen Epos, p. 21 (particulièrement à propos de la tromperie d'Héra en XIV, 153 ss.): “Le poète
prête à ses dieux des faiblesses humaines, car ils ne peuvent accroître de l’influence sur les événements
terrestres que sous certaines conditions. Le projet divin dépend des exigences d’un récit consacré au
devenir humain.”
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roi Achéen rappelle le commentaire d'Hésiode à propos du roi juste: "tous les gens ont

les yeux sur lui, quand il rend la justice en sentences droites" 958.

L'  )/Ath d'Agamemnon dévoile un horizon d'incertitudes: après avoir affligé

Zeus elle a atteint les œuvres des hommes959. L'épisode souligne en même temps la

vulnérabilité de Zeus aux artifices d'Héra, la force d'  ) /Ath, mais aussi, comme

conséquence de son expulsion de l'Olympe, la désolation de la condition humaine. Et

c'est en ce dernier sens que l'épisode d'  ) /Ath peut être rapproché de l'histoire de

Pandora racontée aux Travaux et les jours, 90-105, où cet archétype divin de la femme

abandonne les maux entre les hommes960.

L'  )/Ath donne son nom à l'imprévisibilité des valeurs héroïques et peut, pour

cette raison, être considérée comme une 'importante découverte' du poète de l'Iliade.

Associés dans ce récit mythologique, Agamemnon et Héraclès sont les visages de

l'égarement inhérent à l'entreprise guerrière elle-même, le premier comme le souverain,

le deuxième comme le guerrier soumis. Du haut de l'Olympe, Zeus est à la fois l'origine

des souffrances mortelles et un vague espoir de leur dépassement. L'ancienne légende

d'Héraclès montre toute sa vitalité lorsqu'elle apparaît au centre d'un récit où il n'est pas

le protagoniste961.

                                                            
958 Théogonie, 84. Nous modifions légèrement la traduction de P. Mazon. Il faut lire toute la réflexion
d'Hésiode sur le rapport des rois avec les Muses et avec Zeus: Théogonie, 80-103. Voir Benveniste (E.),
Le vocabulaire des institutions indo-européennes. Tome II: pouvoir, droit, religion, p. 30-33: "On sait
l'importance du sceptre dans la royauté homérique, puisque les rois sont définis comme 'porte-sceptres':
skhptou¤xoi basilh¤ej. (…) Ce skh¤ptron est chez Homère l'attibut du roi, des hérauts, des
messagers, des juges, tous personnages qui, par nature et par occasion, sont revêtus d'autorité. Le sceptre
en soi est un bâton, le bâton du voyageur, du mendiant. Il devient auguste quand il est aux mains d'un
personnage royal, tel le sceptre d'Agamemnon à propos duquel le poète énumère tous ceux qui se le sont
transmis, en remontant jusqu'à Zeus. (…) Du fait qu'il est nécessaire au porteur d'un message, le
skh¤ptron devient comme un symbole de sa fonction et un signe mystique de légitimation. Dès lors, il
qualifie le personnage qui porte la parole, personnage sacré, dont la mission est de transmettre le message
d'autorité. Ainsi, c'est de Zeus qui part le skh¤ptron qui, par une chaîne de détenteurs successifs, échoit
à Agamemnon." Rappelons avec G. Dumèzil que la délimitation de la notion de 'roi' à l'intérieur des trois
fonctions indo-européennes n'est pas toujours claire (Mythes et dieux des indo-européens. Textes réunis et
présentés par H. Couteau-Bégarie, Paris, 1992, en particulier p. 112-114): "le roi est tantôt supérieur, du
moins extérieur, à la structure trifonctionnelle, où la première fonction est alors centrée sur la pure
administration du sacré, sur le prêtre, plutôt que sur le pouvoir, sur le souverain et ses agents; tantôt le roi
– roi-prêtre alors autant et plus que roi gouvernant – est au contraire le plus éminent représentant de cette
fonction; tantôt il présente un mélange, variable, d'éléments pris aux trois fonctions, et notamment à la
classe guerrière dont il est le plus souvent issu (…)". Voir aussi Laks (A.), "Le double du roi. Remarques
sur les antécédents hésiodiques du philosophe-roi", dans Blaise (F.), Judet de La Combe (P.), Rousseau
(P.), éd., Le métier du mythe. Lectures d'Hésiode, Lille, 1998, p. 83-91.
959 Iliade, XIX, 131: i(/ket ) e)/rg )a)nqrw/pwn.
960 Sur la comparaison avec les Travaux et les jours voir Davies (M.), "Agamemnon's apology and the
unity of the Iliad", Classical Quarterly, 45, 1995, p. 1-8; en particulier p. 2-4.
961 Deux auteurs soutiennent que l'épisode de de l'   ) /Ath est une création du poète de l'Iliade: Kullmann
(W.), Das Wirken der Götter in der Ilias. Untersuchungen zur Frage der Entstehung des homerischen
Götterapparats, p. 26, et Erbse (H.), Untersuchungen zur Funktion der Götter im homerischen Epos, p.
18. Le premier argumente de la suivante façon: "Le récit selon lequel, pour cette raison, Zeus a jetté
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D'autre part, le parallélisme entre Agamemnon et Zeus que le récit sur l'   )/Ath

propose attribue à l'Atreïde la double fonction de témoigner des limites de la

souveraineté entre les hommes et d'être celui qui donne à ces mêmes limites un sens

religieux. Cette fonction ambiguë doit nous rappeler la religiosité propre à l'Iliade, selon

laquelle la connaissance du divin est une approximation interminable. L'épisode de

l'égarement de Zeus nous apprend que même le dieu suprême gouverne avec des

paroles: avec elles, Zeus a été obligé à récupérer le lien avec les hommes que le malheur

lancé sur Héraclès avait rompu962.

3.1.2 Héraclès et la visite des morts dans l'Odyssée

A l'époque où la visite des morts d'Ulysse a été composée, celle d'Héraclès était

probablement déjà traditionnelle et peut l'avoir fortement influencée. Le voyage épique

dans le monde d'en bas n'est en effet qu'une variante d'un schème mythique plus général

dont nous trouvons des exemples dans le domaine grec et ailleurs963. En outre, certains

fragments des poèmes du cycle troyen montrent que la descente dans l'Hadès faisait

partie des récits de retour (no/stoi)964. Pour ces raisons, la rencontre d'Ulysse avec

Héraclès dans l'Hadès dans l'Odyssée, XI, 601-626 ne peut pas être casuelle: ce moment

autant exceptionnel que central du récit nous présente l'aboutissement de la vie

souffrante d'Héraclès, dont le début compliqué, nous avons vu, constitue un des

moments-clé de la trame de l'Iliade. L'image mélancolique d'Héraclès dans l'Hadès est

indissociable du regard que lui porte cet Ulysse devenu "deux fois mortel"965. Le poète

rapproche les deux destins, tout en créant un récit nouveau, indépendant, à ce qu'il

paraît, de ses éventuelles influences966. En vue des caractéristiques particulières de la

                                                                                                                                                                                  
l'égarement (a)/th) du ciel et qu'à partir de ce moment celui-ci se trouve sur la terre et a ainsi pu atteindre
Agamemnon a sûrement été ajouté ad hoc par le poète de l'Iliade. Pour autant qu'il éclaircie
étiologiquement la possibilité de la tromperie et de l'égarement humains, elle ne ferait que derranger dans
le contexte de l'épopée d'Héraclès, où l'accent est mis sur l'égarement divin. Le motif de l'égarement
d'Agamemnon traverse par contre toute l'Iliade (voir l'ironie tragique dans l'Iliade, II, 111 et 419 ss.)."
Dans la mesure où c'est désormais dans nos propres actions que se manifeste l'égarement de l' a)/th, nous
devenons à la fois plus responsables et moins conscients de son activité, qui agit maintenant pour ainsi
dire avec nos propres paroles et notre propre corps. Nous sommes maintenant les instruments de notre
propre souffrance.
962 Davies (M.), "Agamemnon's apology and the unity of the Iliad", p. 5, remarque le contraste entre la
querelle terrestre et la divine: la première s'est résoude, tandis que la deuxième a laissé des conséquences
terribles pour le fils de Zeus et pour les hommes en général.
963 Segal (C.), "Celui qui a tout vu", p. 85, qui cite les mythes de Gilgamesh, Jason, Héraclès, Thésée et
Aristée.
964 West (M.), Greek epic fragments from the seventh to the fifth centuries, "Introduction", p. 12-13.
965 Voir le commentaire de Circé dans Odyssée, XII, 21-22: sxe/tlioi, oi(£ zw/ontej u(ph/lqete dw¤m )
(/Aidao, / disqane/ej, o(/te t )a)/lloi a(/pac qnh?/skous )a)/nqrwpoi.
966 A. Heubeck dans The Odyssey: a commentary II, 'Introduction', p. 6-7: "L'idée d'envoyer un héros au
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visite d'Ulysse au monde des morts, nous examinerons ensemble les quatre occurrences

de xalepo/j: dans les paroles d'Héraclès, dans celles d'Ulysse (à propos de Mélampous

et de Tantale) et dans celles d'Anticlée. Nous considérerons en outre l'emploi de

r(hi+/dioj à propos des paroles de Tirésias, le seul des poèmes homériques où le terme ne

se fait pas suivre d'un infinitif consécutif. Nous incluons ce cas exceptionnel dans les

inversions et innovations linguistiques qui caractérisent le chant XI de l'Odyssée. Tout y

est composé pour révéler le royaume des morts comme un monde d'inversions.

3.1.3.1 Héraclès, Ulysse et l'Odyssée

3.1.3.1.1 L'arc

La première mention d'Héraclès dans l'Odyssée est faite quand Ulysse répond à

l'invitation des Phéaciens pour participer au tournoi athlétique. Heureux de retrouver

une situation qui lui est si familière et, d'autre part, désirant rétribuer l'amiable accueil

d'Alkinoos, Ulysse énumère ses diverses aptitudes athlétiques. Il mentionne certains

héros du passé comme exemples de la limite de sa propre excellence sportive:

[Ulysse aux Phéaciens:] "(…)
Oui, Philoctète seul me surpassait au tir à l'arc
au pays des Troyens, quand nous tirions, nous autres Grecs.
Mais je prétends à l'emporter de très loin sur tous les autres,
tous les mortels mangeurs de pain qui vivent sur la terre.
Quand aux gens d'autrefois, je ne songe à les défier,
que ce soit Héraclès ou bien Eurytos d'Ochalie
qui pouvaient même aux dieux disputer la science de l'arc.
Ainsi mourût très tôt le grand Eurytos sans atteindre
à la vieillesse dans ses salles: Apollon, de colère,
le tua, pour avoir été défié au tir de l'arc."
(Odyssée, VIII, 219-228)967

En évoquant Philoctète, Héraclès et Eurytos, Ulysse indique une limite vénérable à sa

propre excellence, qui l'honore autant que le situe dans une longue tradition de héros-

champions. La supériorité de Philoctète avec l'arc est un élément essentiel du cycle

                                                                                                                                                                                  
monde souterrain peut avoir été suggéré par un conte de nécromancie déjà rapportée à Ulysse, mais peut
aussi avoir été inspirée par l'ancienne histoire de la catabasis d'Héraclès (descente dans l'Hadès), puisque
Ulysse ne devrait pas se montrer inférieur à Héraclès. (…) Le processus créatif qui a contrôlé la forme
d'expression, l'adaptation de matériaux et de motifs hétérogènes au héros, l'ordre et l'échelle de plusieurs
aventures et, finalement, leur intégration dans ce qui peut être appelé la vision du monde du poète – tout
cela lui appartient exclusivement."
967 Voir en particulier 223-225: a)ndra/si de£ prote/roisi e)rize/men ou)k e)qelh/sw, / ou)/q ) (Hraklh¤i+
ou)/t ) Eu)ru/tw? Oixalih¤i+, / oi( r(a a)qana/toisin e)ri/zeskon peri£ to/cwn. Sur les mortels qui ont
affronté des dieux voir Treu (M.), Von Homer zur Lyrik. Wandlungen des griechischen Weltbildes im
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troyen qu'Ulysse ne pourrait pas négliger: nous savons par la Petite Iliade qu'elle est une

condition nécessaire pour la prise de Troie968. Quant à Héraclès et à Eurytos, ils ont

vécu à une autre époque et, par conséquent, leur supériorité ne gêne pas l'épopée. De

surcroît, le poète ne veut pas égaler Ulysse à Eurytos, car le récit associe l'aptitude de

celui-ci dans le maniement de l'arc à sa démesure. La version que donne l'Odyssée de la

mort d'Eurytos paraît être une modification visant à souligner cette démesure, qui aurait

soulevé la colère d'Apollon. Si dans l'Odyssée c'est donc Apollon qui le tue, dans les

autres sources de l'histoire c'est Héraclès qui le fait, parce que celui-ci lui refuse la main

de sa fille Iolè, promise comme prix pour la compétition d'arc remportée par le héros969.

En ce qui concerne Héraclès, l'Odyssée le rapproche d'Ulysse par la dextérité

dans l'usage de l'arc et par la force que, dans le cas de celui-ci, cet usage exige970. Mais

il n'intéresse pas non plus le poète de rapprocher encore davantage les deux héros.

Quand on raconte la raison pour laquelle Ulysse n'avait pas porté à la guerre l'arc qu'il

avait reçu d'Iphitos, le fils d'Eurytos, nous sommes renseignés qu'Iphitos avait été tué

par Héraclès971. Ulysse était allé en ambassade réclamer les moutons et les bergers que

les Messéniens avaient emportés d'Ithaque, tandis qu'Iphytos cherchait les juments et les

mulets qu'il avait perdus;

mais ces bêtes devaient plus tard être sa mort,
parce qu'il arriva chez l'énergique fils de Zeus,
l'homme Héraclès, l'auteur des grands travaux,
qui le tua dans sa maison malgré qu'il fût son hôte,
le cruel! méprisant l'ire divine et cette table
où il l'avait reçu pour, sitôt après, le tuer
et garder au palais les juments aux sabots robustes.
(Odyssée, XXI, 27-29)972

                                                                                                                                                                                  
Spiegel der Sprache, p. 27-28
968 Voir les observations de M. West dans son édition Greek epic fragments from the seventh to the fifth
centuries, p. 24-25.
969 Odyssée, VIII, 227-228: xolwsa/menoj ga£r  )Apo/llwn / e)/ktanen, ou(/neka/ min prokali/zeto
toca/zesqai. Voir The Odyssey: a commentary I, ad Odyssée, VIII, 225: "Héraclès a pris son arc contre
Héra et Hadès mais n'a pas été enregistré comme ayant proposé quelque défi pour un jugement d'aptitude.
Le défi d'Eurytos a un écho dans Aristophane, Les grenouilles, 89; d'autres sources le font être frappé
[scil. Eurytos] par Héraclès lors du saccage d'Ochalie".
970 Germain (G.), Genèse de l'Odyssée. Le fantastique et le sacré, Paris, 1954, p. 11; Austin (N.), Archery
at the dark of the moon. Poetic problems in Homer’s ‘Odyssey’, p. 229.
971 Odyssée, XXI, 11-41.
972 M. Fernández-Galiano dans The Odyssey: a commentary III, ad Odyssée, XXI, 26, propose comme
hypothèse qu'Autolycos, le grand-père d'Ulysse, aurait volé les cavales d'Eurytos, qu'il aurait par la suite
données à Héraclès. Celui-ci se serait refusé de les rendre à Iphitos. Mais la raison de la visite d'Iphitos à
Héraclès ne serait pas forcément la revendication des cavales: compte tenu de la complicité d'Héraclès
dans le vol, Iphitos se serait rendu chez lui pour lui demander son aide. Cette explication convient à notre
argument pour donner un sens plus fort au lien d'hospitalité en jeu dans l'épisode. Elle doit toutefois rester
une hypothèse pour essayer de comprendre un mythe, comme le dit M. Fernández-Galiano, "confus et
inconsistent".
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Ulysse et Iphitos échangent des cadeaux: Iphitos donne à Ulysse l'arc qui avait

appartenu à son père, Ulysse lui donne un glaive et une lance. Malgré les liens établis et

scelés par les dons hospitaliers,

(…) ils ne devaient pas
se recevoir chez eux; avant, le fils de Zeus tua
Iphitos, enfant d'Eurytos, semblable aux dieux,
qui lui [scil. à Ulysse] avait donné cet arc.
(Odyssée, XXI, 35-38)

C'est le zèle d'Ulysse à l'égard du cadeau offert par Iphitos qui l'avait empêché de

l'emmener à la guerre973. L'attitude violente d'Héraclès envers Iphitos, qui, dans la

version de l'Odyssée, était venu chez lui comme un hôte, contraste fortement avec la

générosité mutuelle d'Ulysse et d'Iphitos974. La démesure qui hante le comportement

d'Héraclès dans d'autres épisodes de sa mythologie (meurtre de Linos, vol du trépied

d'Apollon…) est mise en évidence ici comme nulle part ailleurs dans les poèmes

homériques. Le côté sombre du héros n'aurait pu être exprimé de façon plus directe dans

l'Odyssée que dans un récit où il apparaît comme l'assassin de son propre hôte.

3.1.3.1.2 Les épreuves

Les pénibles aventures dans lesquelles Poséidon jette Ulysse sont comparables

aux 'épreuves' que doit accomplir Héraclès sous les ordres d’Eurysthée, dont l'origine se

trouve aussi dans la colère d'un dieu: Héra. Ce parallélisme entre les deux héros est

souligné par les emplois d' a)/eqloj à leur égard, qui indique des aventures impliquant

souvent des situations outrageantes ainsi que la lutte contre la fatigue. De surcroît, le

nombre douze des épreuves d'Héraclès, quelle qu'en soit l'origine, pourrait avoir

influencée l'épreuve proposée par Pénélope au chant XIX de l'Odyssée, consistant à

faire passer une flèche par douze haches alignés 975.

Pour mieux considérer les ressemblances entre eux, prenons en considération

l’épisode du nettoyage des écuries d’Augias par Héraclès. Presque omis par

l’iconographie en général, il met en évidence l’ambivalence du rapport d'Héraclès avec

                                                            
973 Odyssée, XXI, 38-41.
974 Odyssée, XXI, 35: a)rxh£n ceinosu/nhj proskhde/wj.
975 Cette affirmation reste, évidemment, hautement hypothétique. Sur les emplois homériques d' a)/eqloj,
voir nos remarques dans la partie 1.2.1.2.
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la contrainte des épreuves976. Augias lui refuse le salaire qu’il avait promis parce qu'il a

appris que la même tâche avait déjà été commandée à Héraclès par Eurysthée.

Apprenant le salaire que le héros devrait recevoir d’Augias, Eurysthée refuse de

compter le nettoyage parmi les autres épreuves977. Or un des principaux aspects de cette

histoire est la tension entre les notions de ‘service’ et de ‘servitude’, un problème qui se

vérifie aussi dans les passages de l’Odyssée qui emploient les termes qh/j, dmw/j et

dou=loj. Comme l’a noté M. Finley, à cause de leur non-appartenance à une maison

patriarcale (oi)=koj), les thètes (qh/tej) étaient la catégorie sociale la moins fortunée de

la société mycénienne. Ils étaient encore moins fortunés que les esclaves (dmw/j,

dou=loj), malgré leur plus grande autonomie. C’est la raison pour laquelle le terme qh/j

est employé comme synonyme de malheur terrestre en deux moments importants de

l’Odyssée: par Eurymaque, quand il veut insulter le ‘mendiant’ Ulysse en lui proposant

un travail méprisable, et par Achille, dans l'Hadès, lors de la rencontre de son ombre

avec Ulysse. Pour exprimer sa répugnance pour cette existence moribonde, l'ombre

d'Achille affirme lui préférer même la vie d’un thète978.

                                                            
976 Jourdain-Annequin (C.), Héraclès aux portes du soir. Mythe et histoire, p. 444. Rappelons, toutefois,
que le nettoyage des écuries d’Augias est représenté dans la métope du temple de Zeus à Olympie. Pour
Burkert (W.), “Herakles and the Master of Animals”, p. 95, il s’agit du “plus curieux” des travaux
concernant le rapport d’Héraclès avec les animaux. De la référence faite à Augias dans l'Iliade, XI, 701 et
739 W. Kullmann déduit que cette épreuve faisait déjà partie de l’épopée d’Héraclès, bien que le rapport
entre Augias et le héros n’y soit pas mentionné (d’après W. Kullmann, Das Wirken der Götter.
Untersuchungen zur Frage der Entstehung des homerischen ‘Götterapparatts’, p. 27). Un petit fils
d’Augias, Polyxène, est mentionné dans l'Iliade, II, 624 comme un combattant troyen.
977 Apollodore, Bibliothèque, II, 5, 5: “Quand Augias a appris que ceci avait été accompli par commande
d’Eurysthée <kat )e)pitagh\n Eu)rusqe/wj >. (...) Phylée, ayant été appelé par Héraclès, a témoigné
contre [son père], en disant qu’il avait accordé à lui donner un salaire”. Mais Eurysthée renvoie Héraclès
et son fils en dehors du pays avant que la sentence soit prononcée par les juges. Pour Pindare, Héraclès a
dû combattre contre Augias et ses alliés: “et quand il eut tué Eurytos, pour arracher, bon gré mal grè, à
l’insolent Augias le prix de ses services” (Xè Olympique, 29-30, trad. par A. Puech dans Pindare. Tome I,
Olympiques, C.U.F., 1922). Comme l’histoire ne sera pas reprise par Apollodore, on ne peut pas
comparer sa version avec celle de Pindare en ce qui concerne le retour et la vengence du héros. Toutefois,
l’omission de cette continuation, certainement connue par l’auteur de la Bibliothèque, ne va pas sans
manifester un manque d’intérêt pour cet aspect épique du mythe, c'est-à-dire le rapport entre la vengeance
et l'honneur.
978 Odyssée, XVIII, 357: a)/r k )e)qe/loij qhteue/men. Odyssée, XI, 489-491: bouloi/mhn... qhteue/men
a)/llw?. Finley (M. I.), Le monde d’Ulysse, trad. par C. V. Blanc, Paris, 1969, chap. III, p. 47-72. Les deux
exemples mentionnés sont donnés et commentés par l’auteur aux pages 54-55. Voir en particulier, à la p.
55: “Ce qu’il y avait de terrible chez le thète c’était l’absence chez lui de tout lien, sa non-appartenance.
La maison patriarcale, l’oikos, était le centre autour duquel la vie s’organisait, d’où dépendaient non
seulement la satisfaction des besoins matériels, y compris la sécurité, mais aussi les normes et les valeurs
éthiques, les occupations, les obligations et les responsabilités, les liens sociaux et les rapports avec les
dieux”. Voir aussi Mele (A.), Società e lavoro nei poema omerici, Napoli, 1968, p. 133-134, qui donne
plus d’importance à la distinction entre contrat et servitude: “dans la mesure où le monde homérique
souligne le caractère contractuel de la condition du thète, il présuppose sa liberté et considère comme
volontaire et non comme obligatoire la condition servile. En d’autres termes, le thète est vu comme un
homme libre qui se fait semblable à l’esclave par son contrat et dans la mesure où il reste obligé au
contrat. Une telle vérité était destinée à se réveler d’autant plus authentique que plus grand était le poids
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La soumission d’Héraclès à Eurysthée peut être le témoignage mythologique de

la difficulté de la période mycénienne à distinguer les notions de 'service' et de

'servitude'979. Dans la version du mythe d’Augias de la Bibliothèque, cette difficulté se

montre dans l’emploi des termes a) =qloj et misqo/j (salaire): a)=qloj exprime la

perspective plus traditionnelle du héros, tandis que misqo/j traduit l’intention de

l’insérer dans une relation de travail plus récente et chaque fois plus présente à partir de

l’époque archaïque. Le refus par Augias de payer un salaire à Héraclès s’explique par la

contrainte déterminant le rapport obligatoire du héros à la tâche qu’il exécute. Ce

rapport est incompatible avec toute idée de compensation980. Ne pouvant inclure le

                                                                                                                                                                                  
que les deux phénomènes de l’esclavage et de la condition de mercenaire acquéraient dans le monde
odysséen, et que plus réversible ou étroitement économique tendait à devenir l’état de nécessité, duquel
naissait le contrat de subordination” (p. 133). L’auteur est aussi sensible au caractère partiellement
fantastique du récit de l’Odyssée, ce qui donne aux contraintes sociales et aux rapports de travail de ce
poème une légèreté qu’on ne trouve pas dans l’Iliade. Comme l’a remarqué H. Arendt (Condition de
l’homme moderne, p. 244), l’aspect crucial de la question ne se restreint pas à l’antiquité grecque ou à
l’antiquité classique, car elle se prolonge jusqu’à la modernité: “La grande différence entre le travail
servile et le travail libre moderne n’est pas que le travailleur jouit de la liberté individuelle – liberté de
mouvement, activité économique, inviolabilité de la personne –, c’est qu’il est admis dans le domaine
politique, pleinement émancipé comme citoyen. Le moment décisif de l’histoire du travail fut la
suppression des conditions de propriété pour le droit de vote. Auparavant, le statut du travailleur libre
avait été très semblable à celui des esclaves affranchis, de plus en plus nombreux dans l’antiquité;
c’étaient des hommes libres, puisque assimilés aux résidents étrangers, mais ce n’étaient pas des
citoyens.”
979 Jourdain-Annequin (C.), Héraclès aux portes du soir. Mythe et histoire, p. 464: “... le thème de la
soumission du héros nous a paru s’élaborer dans le cadre des royaumes achéens, plus ou moins
indépendants, plus ou moins soumis déjà à l’autorité de l’Argolide (...). (...) le mythe porte l’empreinte de
la société qui le fait vivre, de cette solidarité familiale qui sert de norme à la société gentilice (...).” A
propos de la terminologie, l’auteur se met d’accord avec les remarques historiques de M. I. Finley (voir la
note précédente): “La confusion, dans ce mythe, du mot dou¤loj, le plus courant en grec pour désigner le
‘chattel slave’, et du mot latri/j, un mot curieux qui signifiait mercenaire et serviteur aussi bien qu’
‘esclave’, lui [scil. à Finley] paraît prouver que ‘dans la Grèce primitive, comme dans d’autres sociétés,
les notions de ‘service’ et de ‘servitude’ étaient en fait confondues’ (...)” (p. 453).
980 Un salaire ne pouvait se justifier que comme la rétribution au choix délibéré de se soummettre à un
po/noj préalablement déterminé. Voir Jourdain-Annequin (C.), Héraclès aux portes du soir. Mythe et
histoire, p. 441-448: latreu/w et douleu/w sont employés par rapport à Héraclès par Lucien, Jupiter
tragique; qhteu/w, n’est employé que par Aristote. Voir spécialement l'observation suivante (p. 447-448):
“Un travail accompli sans po/noj ne le mérite pas [scil. le misqo/j, ‘salaire’]. (...) c’est parce que le
travail avait été imposé à Héraclès qu’Augias refuse le misqo/j; c’est parce qu’un misqo/j était en jeu
qu’Eurysthée refuse de compter le nettoyage des écuries d’Augias dans la liste des travaux d’Héraclès: ce
double refus souligne la même contradiction: seul un homme libre peut recevoir le misqo/j et
réciproquement, un esclave ne doit pas être payé...” L’apologue de la vertu présenté par Xénophon
(Mémorables, II, 1, 24) porte témoignage - pour la première fois selon Jourdain-Annequin (op. cit., p.
470-474) - du problème de la nature des travaux d’Héraclès: “le problème s’est déplacé sur le plan de la
morale, et, si le travail des dieux est désormais si difficile à concevoir, c’est probablement parce qu’à
Athènes (car nos sources sont dès lors fortement marquées par sa prépondérance) le travail des hommes
était plus facile à percevoir et désormais fortement entaché d’un mépris qui, nous en sommes persuadées,
ne s’est que progressivement installé au cœur de la cité.” Et sur le mythe d’Augias en particulier (ibidem):
“le mythe témoigne, évidemment, d’un temps où le travail, loin d’être une catégorie simple, était difficile
à penser. (...) Héraclès, héros au service d’un autre qui est le souverain garant de la cohésion sociale; mais
l’Héraclès de la légende est très vite l’expression de la servitude personnelle.”
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nettoyage dans la liste de ses exploits, l'outrage souffert par Héraclès est comparable au

drame vécu par Ulysse dans son propre palais981.

Un bon exemple de la proximité entre les outrages subis par les deux héros est

l'insulte supportée par Ulysse, lorsqu'il part de chez Eumée avec le porcher pour aller au

palais royal. Un certain chévrier, Mélanthée, qu'ils rencontrent chemin faisant, les

provoque en proposant d'engager Ulysse pour soigner son écurie:

[Mélanthée à Eumée, en présence d'Ulysse:] "(…)
Misérable porcher, où conduits-tu donc ce glouton,
ce mendiant importun, ce fléau des festins?
Ce gueux a dû veiller, s'user le dos à bien des portes,
pour mendier plutôt un bout de pain qu'un vase d'or!
Si tu me le donnais pour garder mon étable,
être valet de ferme et porter du vert aux chevreaux,
mon petit-lait lui referait de bonnes cuisses!
Mais, ne sachant rien faire, il ne voudra pas travailler,
et il préférera mendier par le pays,
quêtant pour fourrager ce ventre jamais rassasié!"
(Odyssée, XVII, 219-228)

Il est clair dans le passage que l'offre de Mélanthée ne veut que souligner la condition

dégradante dans laquelle vit Ulysse. Une fois accepté, le service placerait le héros dans

un rapport de travail supérieur seulement à la condition de mendiant dans laquelle il se

trouvait.

3.1.3.1.3 Les monstres

Héraclès et Ulysse se rapprochent aussi par leur rapport avec des créatures mi-

humaines, mi-bestiales. Dans l'Odyssée, l'exemple le plus évident est sûrement celui des

Cyclopes, dont le caractère hybride rappelle les Centaures avec qui Héraclès a tellement

de correspondances. Circé peut aussi évoquer la rencontre d'Héraclès avec la femme-

serpent Hylaié et l'épisode du vieux de la mer dans l'Odyssée peut être rapproché de la

rencontre d'Héraclès avec Périklymène982. Mi-humains, mi-bestiaux, ces créatures

                                                            
981 Voir Arendt (H.), Condition de l’homme moderne, p. 113-114: “La protection et la sauvegarde du
monde contre les processus naturels sont de ces tâches qui exigent l’exécution monotone de corvées
quotidiennement répétées. (...) Cependant la lutte quotidienne dans laquelle le corps humain est engagé
pour nettoyer le monde et pour l’empêcher de s’écrouler ressemble bien peu à de l’héroïsme; l’endurance
qu’il faut pour réparer chaque matin le gâchis de la veille n’est pas du courage, et ce qui rend l’effort
pénible, ce n’est pas le danger, mais l’interminable répétition. Les ‘travaux’ d’Hercule ont une chose en
commun avec tous les grands exploits: ils sont uniques; malheureusement, il n’y a que les mythiques
écuries d’Augias pour rester propres une fois l’effort accompli et la tâche achevée.”
982 Voir Burkert (W.), “Herakles and the Master of Animals”, p. 87, n. 19, et p. 95-96.
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peuplent le monde de transformations et d’inversions dans lequel les deux héros vivent

une partie considérable de leurs aventures.

L'affront avec ces êtres sauvages exige des héros qu'ils trouvent le moyen de se

servir de la force de l'opposant. C'est ce qui se passera avec Ulysse lors de sa rencontre

avec Polyphème, comparable en ce sens à l’exploit héracléen du nettoyage des écuries

d’Augias. Les deux exploiteront en leur faveur les données concrètes d’une situation en

apparence irrémédiablement désavantageuse: la proximité de la rivière Pénée (ou

Alphée), dans le cas d’Héraclès, l’ignorance de Polyphème concernant les effets du vin,

dans le cas d’Ulysse. La ressemblance entre les deux situations se revélera

particulièrement claire en ce que tous les deux reviendront après coup pour récupérer la

gloire que l’interdiction du meurtre leur avait d'abord refusée: après l’acomplissement

du nettoyage, Héraclès reviendra pour tuer Augias; Ulysse, à son tour, mettra tout son

équipage en danger lorsqu’il proclamera à haute voix son nom et celui de sa lignée, une

offense que le terrible père de Polyphème ne pourra pas oublier983.

3.1.3.2 La visite improbable à la demeure d'Hadès

Les poèmes homériques mentionnent deux descentes différentes d'Héraclès dans

le royaume des morts. La première se passe à l’occasion de la lutte contre Périklymène,

le roi de Pylos, dejà mentionnée plus haut, et la deuxième est celle de la capture de

                                                            
983 Voir Mondi (R.), "The homeric cyclopes: folktale, tradition and theme", Transactions of the American
Philological Association, 113, 1983, p. 17-38; en particulier p. 23 et 36-37, le personnage folklorique d'un
ogre cannibal et aveugle a été mélangé avec celui des Cyclopes de la tradition mythologique,
originairement des êtres météorologiques et bénins tels que décrit la Théogonie d'Hésiode, vers 142-145.
La combinaison de ces deux types mythiques expliquerait pourquoi le fait de n'avoir qu'un seul œil ne
serait attribué qu'à Polyphème, créé pour offrir avec Ulysse un contraste concernant le respect de
l'hospitalité. Le comportement irrationnel d'Ulysse dans l'épisode peut être compris d'après le
commentaire suivant de C. Segal: "Dans l'île de Polyphème le héros est traîné vers la ressemblance avec
l'antagoniste. De façon différente, la haine et la colère menacent de l'emporter sur leur propre bien, et
pour le héros et pour le monstre" (C. Segal, “Divine justice in the Odyssey: Poséidon, Cyclopes and
Helios”, p. 506; voir tout le commentaire à propos des Cyclopes, p. 500-507). Pour Pucci (P.), "The I and
the other in Odysseus' story of the Cyclopes", p. 115-116, note 2, Polyphème n'est pas un être stupide et
son opposition à l'égard d'Ulysse se donne par l'hospitalité; à la p. 127, note 24, l'auteur souligne la
sagacité de Polyphème. Notre comparaison entre l'aventure d'Ulysse et celle d'Héraclès est valable pour la
version de Pindare citée plus haut (Xè Olympique, 29-30), mais non pour celle de la Bibliothèque. Sur la
comparaison entre Héraclès et Ulysse en général voir Kirk (G. S.), “The mythical life of Heracles”, p.
207: “Il y a aussi des signes occasionnels qu’Héraclès peut avoir eu des qualités de fourberie; il trompe,
par exemple, Atlas par une fourberie en le faisant prendre de nouveau le fardeau du ciel. Plusieurs de ses
exploits de type folklorique contiennent des éléments d’ingénuité, mais la question est s’il va au-delà de
ceci et dans la direction du fourbe Ulysse; car Ulysse aussi a quelque chose de la qualité contradictoire
d’Héraclès et par ailleurs lui aussi se mêle avec les Cyclopes, une autre sorte de créature à mi-chemin
entre Nature et Culture. Il est peut-être difficile de séparer le héros picaresque, le bien intentionné mais
très violent niais qui plait au goût paysan de succès rustique et d’humour, de la figure plus subtile qui
pourrait émerger d’une préocupation avec les contradictions entre Nature et Culture. Héraclès a
probablement quelque chose des deux.” Sur le rôle du Cyclope dans l’Odyssée voir aussi Burkert (W.),
“Herakles and the master of animals”, p. 31-34, avec les indications bibliographiques.
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Cerbère. La catabase d’Ulysse au chant XI de l'Odyssée confirme une fois de plus

l’affinité entre les deux héros en ce qui concerne leur rapport avec la mort: compromis

avec l’expansion des frontières du monde habitable, ils finissent par se voir aux prises

avec la mort elle-même. C'est aussi ce séjour d'Ulysse dans l'Hadès qui offre l'occasion

pour une rapide mention de la mère d'Héraclès, Alcmène, ainsi que de l'épouse thébaine

du héros, Mégaré984.

Comme nous avons vu plus haut, le chamanisme pourrait être à l'origine de la

mythologie d'Héraclès en général, la capture de Cerbère et celle des pommes des

Hespérides étant les témoignages les plus manifestes de cette ancienne réalité.

L’apothéose qui apparaît à partir du VIème siècle av. J. C. comme aboutissement de

l'existence mortelle d'Héraclès peut elle aussi être considérée comme un déploiement de

cette origine985. Or certains auteurs soutiennent que ce sont aussi les origines d'Ulysse

dans des conceptions chamanistiques qui expliqueraient sa descente dans l'Hadès,

d'ailleurs un des éléments les plus anciens de ses aventures. Un séjour au monde

souterrain est, en effet, une qualification essentielle pour le chaman986. Pour K.

Reinhardt, la ne/kuia de l'Odyssée est avant tout la version épique d'un motif populaire

adaptée à un poème consacré à la définition des contours de l'expérience humaine987.

Héros voyageurs, Héraclès et Ulysse éprouvent dans la descente au domaine

d'Hadès le degré ultime de leur fonction de gardiens de la vie. Mais la catabase remplit

une fonction particulière dans chaque cas: dans celui d'Ulysse, elle est le dernier degré

de l'expérience de disparition qui caractérise décisivement ses aventures988; Héraclès, à

                                                            
984 Odyssée, XI, 266-268.
985 Burkert (W.), “Herakles and the Master of Animals”, p. 78-98, p. 96 avec les notes 17 et 18.
986 A. Heubeck dans The Odyssey: a commentary II, p. 74-75, "Introduction" au chant XI, qui indique les
auteurs qui soutiennent cette opinion.
987 Reinhardt (K.), “Die Abenteuer der Odyssee”, p. 92-112. Voir en particulier p. 93 et 107: “Dans
l'Odyssée les enfers sont en tout cas la seule de toutes les aventures qui est devenue une sorte de tâche.
Bien qu'il ne s'agisse pas de capturer le chien de la caverne, il n'y a pas d'autre chemin qui mène à la
maison que celui qui passe par les morts. Aller vers les morts signifie pourtant: réussir dans l'impossible
<Unmögliches bestehen>. Il n'y a donc aucune surprise quand le héros perd le courage. C'est Circé qui se
charge ici du rôle de l'esprit collaborateur. Et alors il doit avant tout nous suffire qu'ici ce  n'est pas une
matière de conte populaire <Märchenstoff> qui est à la base de la poèsie, mais une forme de conte
populaire <Märchenform>, dépourvue de sa matière et spiritualisée. (…) Un concept de l'humanité ne
paraît se construire que devant la mort. Ceci est en tout cas la première poésie d'humanité, et en vérité non
seulement à cause des nombres proclamés, mais aussi d'après sa posture, son pathos. L'humanité et le
monde des héros ont cependant besoin des oppositions et des groupes pour apparaître comme un tout.”
988 Reinhardt (K.), “Die Abenteuer der Odyssee”, p. 110: “Sur la forme de la ne/kuia l'on semble
d'accord: elle ne serait pas un voyage dans l'Hadès comme celui d'Orphée ou d'Héraclès, elle serait une
nekyomantie transposée à la fin du monde peuplé, c'est-à-dire invocation de morts, sans que pourtant on
se soit trop strictement attaché à cette forme: à partir d'une invocation on glisse dans une pénétration, la
scène semblerait changer imperceptiblement." Voir aussi Pucci (P.), "The proem of the Odyssey", dans
The song of the Sirens. Essays on Homer, p. 11-29; en particulier p. 24: "Le no/stoj d'Ulysse est le retour
d'endroits de cachette – l'île de Calypso, l'Hadès – qui sont, figurativement, des emblèmes de sa mort. La
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son tour, descend dans l'Hadès pour effectuer des tâches dangereuses au nom de la vie

humaine989. Pour des raisons différentes les deux héros frôlent l'impossibilité. La

comparaison entre les deux catabases montre que celle de l'Odyssée garde son

indépendance vis à vis de ses possibles influences990.

3.1.3.2.1 La parole effective de Tirésias

La rencontre avec Tirésias est le but de la catabase d'Ulysse, condition pour qu'il

continue son retour. L'importance du sceptre comme signe de la parole effective est

marqué dans ce passage par le fait que dans l'Hadès, Tirésias et Minos continuent à

porter les leurs. Parmi les morts, Tirésias est le seul à reconnaître Ulysse sans boire du

sang du sacrifice991. Tirésias dépasse même ceux qui étaient les plus puissants de leur

vivant, voués maintenant au silence absolu du monde d'outre-tombe992. L'inversion des

lois qui caractérisent le 'royaume autre de la mort' détermine pour une fois que la

victoire dans la querelle entre les rois et les devins trouve un vainqueur du côté des

derniers993. Dans le monde de totale impassibilité où traînent les ombres des héros de

jadis le pouvoir de parler est la seule puissance effective.

                                                                                                                                                                                  
survie d'Ulysse alterne, par conséquent, avec sa disparition, ses dérobades pour se cacher et ses départs
constants."
989 Voir Detienne (M.), “Héraclès, héros pythagoricien”, Revue de l’Histoire des Religions, 158, 1960, p.
19-53,en particulier la note 4 à la p. 47, et West (M.), The east face of Helicon. West Asiatic elements in
Greek poetry and myth, p. 156-167, qui évoque les parallèles dans la tradition mésopotamienne. Segal
(C.), "Celui qui a tout vu", en particulier p. 75-76, souligne la dimension cosmique du voyage et observe:
"Entrer vivant dans le royaume des morts, c'est transgresser les lois et les limites fondamentales de
l'existence; et, par conséquent, descendre dans le monde infernal équivaut à pénétrer par effraction dans
une zone interdite. Ces descentes aux enfers mythiques, ou catabases, prennent souvent l'aspect d'une
violation de l'ordre du monde, comme lorsque Héraclès amène Cerbère à la lumière, ou que Thésée et
Pirithous tentent d'enlever Perséphone." Dans The Odyssey: a commentary II, ad loc., A. Heubeck et A.
Hoekstra attribuent la catabase d’Héraclès à une épopée autour du héros, laquelle aurait influencé le
poète de l’Odyssée. C’est une opinion courante depuis l’Antiquité que les vers 602-604 sont une
interpolation visant à concilier le passage avec l’apothéose et l’immortalité d’Héraclès. Un scholiaste
attribue l’interpolation à Onomacrite, un écrivant orphique de l’époque de Pisistrate. Dans son édition de
l'Odyssée, W. B. Stanford évoque les arguments pour cette opinion (vol. 2, ad loc.). Tout en acceptant la
possibilité d’une interpolation, A. Heubeck et A. Hoekstra proposent aussi que les vers Odyssée, XI, 602-
604 auraient été inclus par le poète de l’Odyssée lui-même pour concilier la nouvelle version avec la plus
ancienne. Quoi qu’il en soit, tout cela relève de l’époque dans laquelle on veut situer l’introduction de
l’apothéose d’Héraclès dans sa mythogie et, en conséquence, ne pourrait pas être pris comme un
argument dans cette discussion.
990 Voir Erbse (H.), Untersuchungen zur Funktion der Götter im homerischen Epos, p. 44-45. Après avoir
mentionné différentes interprétations, l’auteur conclut: “Il me paraît néanmoins plus correct de considérer
la représentation de la catabase d'Héraclès comme une invention entière du poète de l'Odyssée, qui aime
mesurer les exploits de ses héros avec ceux des héros plus anciens."
991 Odyssée, XI, 90-91. Nous devons ces observations à M. West, The east face of Helicon. West Asiatic
elements in Greek poetry and myth, p. 160-164, et à A. Hœkstra, The Odyssey: a commentary II, ad
Odyssée, XI, 90-91.
992 West (M.), op. cit., p. 160-161.
993 La tension entre les devins et les rois sera importante pour l'intrigue dans la mesure où le devin
demandera le soutien d'Achille (Iliade, I, 78-83). Rappelons que Tirésias sera l'opposiant involontaire
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Nous sommes intéressés ici par les paroles avec lesquelles Tirésias promet

d'instruire Ulysse:

"r(hi+/dio/n ti e)/poj e)re/w kai£ e)ni£ fresi£ qh/sw:
o(/n tina me/n ken e)a¤?j neku/wn katateqnhw/twn
ai(/matoj a)¤sson i)/men, o( de/ toi nemerte£n e)ni/yei:
w(¤? de/ k )e)pifqone/oij, o( de/ toi pa/lin ei)¤si o)pi/ssw."

[Tirésias à Ulysse:]
"Je te dirai un mot effectif et te le mettrai dans l'esprit:
tous ceux des trépassés auxquels tu donneras licence
de s'approcher du sang te parleront selon la vérité.
Ceux que tu en écarteras redescendront."
(Odyssée, XI, 146-149)

Pour mieux considérer les particularités du passage, situons cet emploi de r(hi+/dioj dans

le cadre des observations à son respect faites dans l'Introduction994:

(a) Odyssée, XI, 146 est une des huit occurrences de l'adjectif r(hi+/dioj des
poèmes homériques et une des deux de l'Odyssée;
(b) C'est une des quatre occurrence des poèmes homériques où r(hi+/dioj est au
degré normal (dans deux il est au comparatif r(hi/+teroi);
(c) C'est la seule occurrence des poèmes homériques où r(hi+/dioj:

(c.1) qualifie des paroles;
(c.2) apparaît au féminin: r(hi+di/h;
(c.3) n'est pas accompagné d'un infinitif déterminatif (comme dans
l'Iliade, XII, 52-54, XVIII, 257-258 et XXIV, 243-244) ou ne qualifie pas
un verbe à l'infinitif (comme dans l'Iliade, XX, 265-266 et l'Odyssée,
XVI, 211-212).

Cette dernière observation (c.3) nous concerne de plus près à présent: si, pour qualifier

des guerriers dans les deux occurrences de l'Iliade, XVIII, 258 et XX, 266, le

complément d'un infinitif déterminatif se faisait nécessaire, ce ne serait pas le cas avec

les paroles annoncées par Tirésias dans l'Odyssée. Devant ces faits, deux possibilités

d'interprétation s'ouvrent:

(i) Il y aurait un décalage chronologique entre cette occurrence de l'Odyssée et
les cinq autres occurrences des poèmes homériques, ce qui renverrait à un
processus diachronique d'évolution sémantique;
(ii) L'Odyssée attribuerait aux paroles de Tirésias, et à elles seulement, une
propriété qui dispenserait le complément de l'infinitif demandé par les autres
termes qualifiés par r(hi+/dioj.

                                                                                                                                                                                  
d'Œdipe et de Créon chez Sophocle.
994 Voir supra, p. 12.
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Puisque ces deux hypothèses ne sont pas incompatibles entre elles et que, d'autre part,

(i) ne peut pas être prouvée indépendamment de (ii), concentrons-nous sur celle-ci.

Or le qualificatif r(hi+/dion annonce des instructions brèves, exposées dans les

trois lignes suivantes. Interprété selon cette brièveté, r(hi+/dion veut dire 'simple', 'sans

détours', et donc 'facile', au sens de 'sans trop de complications', 'compréhensible sans

effort'. Mais le fait qu'il s'agit d'un emploi unique nous oblige à un peu plus de

prudence.

Il nous faut tout d'abord observer que r(hi+ /dioj s'inclue dans le groupe des

adjectifs et adverbes avec lesquels les héros et les dieux homériques caractérisent les

paroles qu'ils énonceront par la suite ou qu'ils demandent à un autre de leur dire, ou bien

le contenu de telles paroles (auquel cas l'adjectif apparaît substantivé au neutre). De ce

groupe, comme caractérisation positive, font partie a)treke/wj ('exactement',

'précisément'), nhmerth/j ('véridique', 'sans erreur') et nhmerte/wj ('véridiquement',

'sans erreur') et a)lhqh/j ('vrai'); du côté négatif, il y a a(/lioj ('vain')995. Dans un

contexte pareil, un signe est dit 'manifeste': sh¤ma... a)rifrade/j996. Ces termes sont

employés quand il s'agit d'une consultation, que ce soit d'un devin ou de quelqu'un ayant

                                                            
995 Voir surtout les formules a)ll )a)/ge moi to/d )ei)pe£ kai£ a)treke/wj kata/lecon (Iliade, X, 384 et
405; XXIV, 380 et 656; Odyssée, I, 169, 206 et 224; IV, 486; VIII, 572; XI, 140, 170, 370 et 457; XV,
383; XVI, 137; XXIV, 256 et 287), toi ga£r e)gw/ toi tau¤ta ma/l )a)treke/wj katale/cw (Iliade, X,
413 et 427; Odyssée, XXIV, 123 et 303), toi ga£r e)gw/ toi, cei¤ne, ma/l )a)treke/wj a)goreu/sw
(Odyssée, I, 214; IV, 383 et 399; XV, 266; XVI, 113; et avec tau¤ta à la place du vocatif: Odyssée, I,
179; XIV, 192; XV, 352) et a)lhqe/a pa/nt )a)goreu/sw (Odyssée, III, 254; XVI, 61).  Nhmerth/j est
souvent employé au neutre comme objet ou prédicatif de l'objet d' (e)n-)e)/pw et quelquefois d' ei)/rw,
muqe/omai, kataneu/w (Iliade, I, 514; VI, 376; XIV, 470; Odyssée, III, 319 et 327; IV, 314, 331 et
642; V, 300; XI, 96; XII, 112; XV, 263; XVII, 549, 556 et 561; XXII, 166; XXIII, 35); il peut qualifier
e)/poj (Iliade, III, 204), no/oj (Odyssée, XXI, 205) et boulh/ (Odyssée, I, 86; V, 30); dans l'Iliade,
XVIII, 46 Nhmerth/j est une des Néréïdes, nommée juste avant sa sœur )Ayeudh/j; l'adverbe
nhmerte/wj modifie e)ne/pw et muqe/omai (Odyssée, V, 98, XIX, 269); le vieux de la mer est le
ge/rwn a(/lioj nhmerth/j (a(/lioj au sens de 'marin', évidemment: Odyssée, IV, 349, 384, 401, 542
et XVII, 140).  )Alhqh/j est souvent employé au neutre comme objet ou prédicatif de l'objet de
muqe/omai, a)goreu/w, ei)/pw (Iliade, VI, 382; Odyssée, III, 247; XIII, 254; XIV, 125; XVII, 15 et
XVIII, 342); le nom a)lhqei/h apparaît comme objet de katale/gw et de la forme en aoriste
a)poei¤pon (Iliade, XXIII, 361; XXIV, 407; Odyssée, VII, 297; XI, 507; XVI, 226; XVII, 108; XVII,
122; XXI, 212; XXII, 420). Sur a(/lioj, voir nos considérations dans la partie 1.2.2.2. Sur l'emploi
homérique d' a)treke/wj katale/gein voir Lima (P. B.), "A prosa de Homero", Phaos, 3, 2003, p. 53-
76, en particulier p. 55: "La méfiance et la tromperie donnent le ton d'une bonne partie des dialogues dans
les poèmes homériques. (…) A ces occasions apparaît avec récurrence la demande de 'dire la vérité',
laquelle se façonne non seulement comme donnée poétique, mais aussi comme élément rituel." L'auteur
évoque d'autres termes employés dans les situations d'interrogatoire, lesquels n'ont pas trait à la véracité,
mais au niveau de précision de l'information demandée (p. 54 et 64, note 18): e(/kasta, dihneke/wj,
a)nei/reai h)de£ metallai¤j.
996 La formule sh¤ma de/ toi e)re/w ma/l )a)rifrade/j, ou)de/ se lh/sei apparaît dans l'Iliade,
XXIII, 326 et Odyssée, XI,  126; sh¤ma... a)rifrade/j apparaît dans l'Iliade, XXIII, 225 et l'Odyssée,
XXI, 217; XXIII, 73 et 273 et XXIV, 329.
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vu ce qu'à présent l'on veut connaître. Ils relèvent de l'exactitude concernant le passé ou

l'avenir et signalent l'importance du problème de la vérité des témoignages dans les

poèmes homériques, un problème posé avant tout par la nature indirecte de la

connaissance de l'aède997. L'Iliade ne méconnaît point les ruses des héros et des dieux,

tels le rêve mensonger envoyé par Zeus à Agamemnon au chant II ou la tromperie de

Zeus par Héra au chant XIV, mais c'est l'Odyssée qui en fera un sujet central du récit. Si

ce vocabulaire homérique de la véracité du discours joue un rôle si important dans le

dialogue entre Ulysse et l'ombre de Tirésias, c'est parce qu'il s'agit de la rencontre la

plus déterminante pour le retour du héros, à la fois rassurante et troublante à outrance998.

Pour mieux comprendre l'emploi de r(hi+/dioj par Tirésias dans l'Odyssée, XI,

146, nous devons le comparer à celui de xalepo/j par Zeus dans l'Iliade, I, 546,

considéré plus haut999:

" (/Hrh, mh£ dh£ pa/ntaj e)mou£j e)pie/lpeo mu/qouj
ei)dh/sein: xalepoi/ toi e)/sont ) a)lo/xw? per e)ou/sh?:"

"Héra, n'espère pas connaître tous mes desseins. Ils seront improbables même
pour toi, qui es mon épouse."
(Iliade, I, 545-546)

Nous devons aussi rappeler la préoccupation de Nestor et Ulysse, lorsqu’ils partent vers

le campement d'Achille:

                                                            
997 La distinction entre avoir vu et avoir seulement écouté le récit d'un autre qui a été présent à
l'événement raconté est décisive pour l'épopée homérique. Voir l'invocation à la Muse avant le catalogue
des nefs (Iliade, II, 484-487, en particulier 485-486): (…) u(mei¤j ga£r qeai/ e)ste, pa/reste te, i)/ste te
pa/nta, / h(mei¤j de£ kle/oj oi)¤on a)kou/omen ou)de/ ti i)/dmen (…). L'éloge que fait Ulysse du chant de
Démodocos racontant la prise de Troie distingue les deux possibilités, 'avoir vu' ou bien – mais en
deuxième lieu - 'avoir écouté d'un autre' (Odyssée, VIII, 488-490, en particulier 490): w/(j te/ pou¤ h)¤
)au)to£j parew£n h)¤ )a)/llouj a)kou/saj. Voir Pucci (P.), "The language of the muses", dans The song of
the Sirens. Essays on Homer, p. 31-48, et Brandão (J. L.), Antiga musa (arqueologia da ficção), Belo
Horizonte, 2005, en particulier p. 43-53.
998 Le vocabulaire du dialogue entre Ulysse et Tirésias: … o)/fra pi/w kai/ toi nhmerte/a ei)/pw (…)
sh¤ma de/ toi e)re/w ma/l )a)rifrade/j, ou)de/ se lh/sei (…) ta£ de/ toi nhmerte/a ei)/rw (…) a)ll )a)/ge
moi to/d )ei)pe£ kai£ a)treke/wj kata/lecon (…) o( de/ toi nhmerte£j e)ni/yei (Odyssée, XI, 96, 126,
137, 140 et 148). Sur l'importance du sujet de la véracité du discours pour l'Odyssée voir Lima (P. B.), "A
prosa de Homero", p. 61, à propos d' d' a)treke/wj katale/gein: "Une façon de 'dire' qui est souvent
accompagnée de la preuve, du signe et de la reconnaissance. C'est ainsi que toute l'Odyssée peut être lue à
partir de ces éléments. Information, identité, récit sont des thèmes centraux de la Télémaquie, ainsi que
des derniers chants, avec le retour d'Ulysse à Ithaque; c'est aussi ce qui se passe avec les récits des
Phéaciens, où Ulysse 'chanteur' rappelle les moments d'auto-identification et les multiples récits qu'il avait
faits précédemment, dans les diverses étapes de son voyage de retour. (…) Mais si tout le poème peut être
lu du point de vue de l'identité recherchée, les récits qui en dérivent sont moins la parole inspirée du
poète que l'information offerte aux personnages: paroles humaines plus que divines."
999 Voir la partie 2.5.3, p.333.
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tw£ de£ ba/thn para£ qi¤na polufloi/sboio qala/sshj
polla£ ma/l )eu)xome/nw gaiho/xw?  )Ennosigai/w?
r(hi+di/wj pepiqei¤n mega/laj fre/naj Ai)aki/dao.

Ils s'en vont donc, tous deux, le long de la grève où bruit la mer, adressant force
prières au Maître de la terre, à l'Ebranleur du sol: qu'ils puissent effectivement
convaincre l'âme orgueilleuse de l'Eacide!"
(Iliade, IX, 182-184)

Les paroles de Zeus sont improbables, Nestor et Ulysse veulent persuader effectivement

Achille: le domaine de la pensée, du dialogue et de la persuasion a lui aussi, en

comparaison à celui des actions, la possibilité de surprendre. Héra voulait avoir une

compréhension au-dessus de ses capacités, Nestor et Ulysse s’inquiétaient avec le risque

de l’échec d’une entreprise tellement importante.

Le rapport entre r(hi+ /dioj, r(hi +di /wj et xalepo/j dans ces trois passages

s'explique, à notre avis, par l’équivalence complémentaire entre la parole et l’action,

d’une part, ainsi que, d’autre part, par le processus d'opposition sémantique entre les

termes du système de l'effectivité improbable, identifiée dans les chapitres 1 et 2.

L’opposition sémantique entre les termes dérivés des racines r(a- et xalep- apparaît

dans l'Odyssée lorsque r(hi+/dioj qualifie des paroles caractérisées par une propriété

opposée à celle des paroles de Zeus dans l'Iliade, I, 545-546. Vraisemblablement plus

récent, le passage de l'Odyssée peut avoir été influencé par un usage de xalepo/j

comme celui du chant I de l'Iliade, par opposition auquel il aurait développé un nouveau

sens comme qualité des paroles.

A quel niveau se passe une telle opposition? Chacun des deux passages met en

jeu la différence de savoir entre deux individus. Lorsqu'ils s'adressent à Héra et à

Ulysse, Zeus et Tirésias indiquent la différence irréductible entre ce qu'ils savent et ce

qu'ils peuvent dire: Zeus nie l'utilité, pour Héra, de ce qu'elle veut savoir, tandis que

Tirésias affirme l'utilité de ce qu'il dira par la suite à Ulysse. Xalepo/j est l'improbable

de savoir tout ce que pense Zeus; r(hi+/dioj est l'effectif des paroles insondables qui

assurent pour Ulysse l'exactitude de ses prochains pas. Les deux passages renvoient au

monde des 'maîtres de vérité' décrit par M. Detienne comme prédominant en Grèce

jusqu'à l'époque archaïque1000. Dans ce monde, le vrai est l'expression de la distance

                                                            
1000 Voir, dans la partie 1.2.1, nos considérations sur l'efficacité de la parole magique dans les poèmes
homériques à partir de la compréhension de M. Detienne dans Les Maîtres de vérité en Grèce archaïque.
L. Pernot, La rhétorique dans l'Antiquité, p. 19-20, renvoie à l'ouvrage de M. Detienne et observe que
l'usage homérique de la parole oscille entre 'parole magico-religieuse' et 'parole-dialogue', étant plus près
du second terme que du premier. Voir en particulier l'observation suivante (mis en italique dans la
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entre une connaissance divine et l'ignorance humaine correspondante. Les paroles sont

comme un pont entre l'une et l'autre, entre celui qui a accès à la vérité divine et celui qui

ne peut l'avoir qu'éventuellement, partiellement et sous certaines conditions. La voix du

devin Calchas, par exemple, est 'sans défaillance', comme nous apprenons lorsque

Poséidon choisit sa forme pour s'adresser avec le plus de crédibilité aux deux Ajax:

Mais Poséidon, le maître de la terre et l'ébranleur du sol, est là, poussant les
Argiens. Sorti de la mer profonde il s'est donné la stature de Calchas et sa voix
sans défaillance.
(Iliade, XIII, 43-45) 1001

Seulement les paroles d'un devin traversent la frontière rigoureuse entre la parole et

l'action et s'imposent au-delà de la connaissance humaine: sans souffrir, comme avec les

autres mortels, du passage du temps, elles continuent à résonner entre les événements

qui succèdent à leur enonciation1002. De même que pour Calchas, les paroles si

prestigieuses de Tirésias méritent un qualificatif unique: comme les actions effectives

des dieux ou des héros, elles sont effectives parce que vont jusqu'au bout de leur

possibilité de dire1003.

Ces considérations sur les caractéristiques générales des dialogues de

consultation homériques ne permettent pas de soutenir la traduction, pourtant habituelle,

de r(hi+ /dioj dans l'Odyssée, XI, 146 par 'facile'. Cette traduction suppose une

préoccupation avec la polarité 'facilité/difficulté' qui, comme nous l'avons vu, n'est pas

une priorité dans ce genre de dialogue. Les instructions que Tirésias transmet dans

l'Odyssée, XI, 147-149 et que, par anticipation, r(hi+/dion qualifie, peuvent être brèves et

directes, mais leur principale qualité est sans doute l'effectivité de permettre à Ulysse de

s'approcher des morts selon son propre choix: point de détours, point de réflexions

                                                                                                                                                                                  
citation): "Certains passages s'apparentent à la conception d'une parole autorisée, au sens fort du terme, et
dotée d'une efficacité intrinsèque, la parole des 'maîtres de vérité', qui sont aussi maîtres de tromperie."
1001 Voir en particulier Iliade, XIII, 45: ei)sa/menoj Ka/lxanti de/maj kai£ a)teire/a fwnh/n.
1002 L'adjectif a)teirh/j est composé d'un 'a' privatif et du verbe tei/rw, 'frotter', d'où 'consommer', 'user';
au sens figuratif, tei/rw a un emploi intransitif signifiant 'souffrir', 's'abattre'.  )Ateirh/j qualifie ce qui
n'est pas frotté, c'est-à-dire affecté par les choses, ce qui garde sa fraîcheur, sa nouveauté, sa vigueur; il
est l'épithète traditionnelle du bronze (Iliade, V, 292; VII, 247; XIV, 25; XVIII, 474; XIX, 233; XX, 108;
Odyssée, XIII, 368) et de la hache (Iliade, III, 60). La construction ei)sa/menoj / -me/nh + nom propre au
datif + de/maj kai£ a)teire/a fwnh/n est formulaire et apparaît par deux autres fois à propos du
déguisement que prend Athéna pour s'adresser à des mortels: dans l'Iliade, XVII, 555, la déesse prend la
forme de Phénix pour s'adresser à Ménélas; dans XXII, 227, elle s'adresse à Hector sous la forme de
Déiphobe. L'adjectif qualifie aussi les combattants des deux côtés de la guerre, au moment où ils
reprennent le combat avec une ardeur renouvellée, et la vigueur extraordinaire d'Héraclès (me/noj ai)e£n
a)teirh/j, Odyssée, XI, 270). Dans l'Iliade, XIII, 45 les paroles de Calchas restent vigoureuses, actuelles à
travers les événements qui les succèdent.
1003 Odyssée, XI, 151: kata£ qe/sfat ) e)/lecen.
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secondaires, rien que la description exacte de la procédure à suivre. C’est pour cette

raison que la traduction par 'facile' ne peut être expliquée que comme un vice basé sur la

commodité de transférer aux poèmes homériques le sens de r(a/?dioj fréquent dans

l'époque classique1004.

3.1.3.2.2 La rencontre impossible avec Anticlée

A la rencontre d'Ulysse et de Tirésias s'ensuit immédiatement celle, entièrement

inattendue, avec l'ombre de sa mère. Ulysse l'avait déjà aperçue avant de s'entretenir

avec le devin1005. L'émotion est violente lors de cette première rencontre du héros avec

un membre de sa famille depuis le départ pour Troie! Au désir d'embrasser sa mère se

mélange le chagrin d'apprendre sa mort. La souffrance d’Ulysse dans l'Hadès donne à

cette aventure une grande densité psychologique et la projette comme un moment

capital de la caractérisation du héros1006. D'autre part, comme l'a observé K. Reinhardt,

l'apparition d'Anticlée dans l'Hadès permet au poète de justifier convenablement son

absence d'Ithaque1007.

Dans cette rencontre décisive, la surprise d'Anticlée n'est pas moins aiguë que

celle de son fils:

"Te/knon e)mo/n, pw¤j h)¤lqej u(po£ zo/fou h)ero/enta
zwo£j e)w/n; xalepo£n de£ ta/de zwoi¤sin o(ra¤sqai.
me/ssw? ga£r mega/loi potamoi£ kai£ deina£ r(e/eqra,
 )Wkeano£j me£n prw¤ta, to£n ou)/ pwj e)/sti perh¤sai
pezo£n e)o/nt ), h)£n mh/ tij e)/xh? eu)erge/a nh¤a.
h)¤ nu¤n dh£ Troi/hqen a)lw/menoj e)nqa/d )i(ka/neij
nhi/+ te kai£ e(ta/roisi polu£n xro/non; ou)de/ pw h)¤lqej
ei)j  )Iqa/khn, ou)d )ei)¤dej e)ni£ mega/roisi gunai¤ka;"

[L'ombre d'Anticlée à Ulysse:]
"O mon enfant, comment vins-tu dans la brume de l'ombre,
encor vivant? Car il est improbable pour les vivants de la voir.
Entre eux et nous sont de grands fleuves et d'affreux courants

                                                            
1004 Voir par exemple la traduction de P. Jaccottet: "La chose est simple à dire et à faire comprendre".
Nous croyons que l'expression 'simple à dire et à faire comprendre' est déjà un indice de la perception par
P. Jaccottet de l'insuffisance de la traduction de r(hi/+dion par 'facile'. La notion de simplicité convient
dans la mesure où les instructions simples sont effectives: sans nous égarer dans un excès inutile de
paroles, elles nous transmettent avec précision ce qu'il faut faire.
1005 Odyssée, XI, 85-89.
1006 Le chagrin marque cette rencontre: Anticlée raconte à Ulysse que son absence a été la cause de sa
mort (Odyssée, XI, 202-203); il essaye vainement de l'embrasser et elle lui explique que ce ne serait plus
possible (204-224). Voir Reinhardt (K.), “Die Abenteuer der Odyssee”, p. 98: "La plus lointaine de toutes
les aventures est la ne/kuia, non seulement dans un sens extérieur, mais en même temps comme dernière
possibilité de l'expérience humaine." Voir aussi Segal (C.), "Celui qui a tout vu", p. 76.
1007 Reinhardt (K.), op. cit., p. 106-107: “Entre Euryklée et Pénéloppe il n'y avait plus à la maison de
place pour la mère.”
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et l'Océan, d'abord, qu'on ne peut songer à franchir
à pied, mais pour lequel il faut un bon navire!
Vins-tu de Troie ici après avoir longtemps erré
sur ton navire, avec tes gens, et n'as-tu pas encor
gagné Ithaque et vu ta femme en ton palais?"
(Odyssée, XI, 155-162)

En employant l'infinitif o(ra¤sqai, la phrase d'Anticlée associe l'expérience improbable

d'un vivant dans l'Hadès à l'horreur de l'image de la mort. Compte tenu de

l'inauthenticité de l'Iliade, XX, 131, que nous avons soutenu plus haut dans ce chapitre,

cet emploi de xalepo/j à l'égard de la vision dans l'Odyssée, XI, 158 ne trouve pas de

parallèle dans les deux poèmes homériques.

La lumière est un sujet très important dans les poèmes homériques, notamment

dans l'Odyssée. Elle est associée aux dieux et au divin en général, ainsi qu' à la vie et à

la vitalité; le manque de lumière indique fréquemment la défaite ou la mort1008. Dans le

poème de guerre qu'est l'Iliade, l'avènement de la mort est décrit par trois fois comme

une réalité visuelle: le caractère négatif de l'anéantissement se produit devant les yeux

horrifiés des vivants1009. Dans la ne/kuia, les ténèbres d'Hadès sont un élément

important de la souffrance d'Ulysse et provoquent immédiatement l'étonnement de

Tirésias:

[L'ombre de Tirésias à Ulysse:]
“Qu'est-ce encor, malheureux? Quittant la clarté du soleil,
tu viendrais voir les morts et cet empire sans douceur?"
(Odyssée, XI, 93-94)

L'absurdité de la présence d'Ulysse est traduite par l'ironie funèbre du devin: voir les

morts ne peut qu'être une finalité en soi…

                                                            
1008 Nous mentionnons rapidement ici quelques unes des conclusions obtenues dans la deuxième partie de
ce chapitre. En ce qui concerne le chant XI de l'Odyssée, rappelons que les ombres d’Achille et
d’Héraclès se référeront à leur vie passée avec l’expression “sous les rayons du soleil": u(p )au)ga\j
h)eli/oio (Odyssée, XI, 498 et 619).
1009 Les trois passages où l'on parle d'une image de la mort sont les suivants: Patrocle se lance par trois
fois contre les Troyens et à la quatrième, dai/moni i)¤soj, "le terme de la vie est apparu" (fa/nh bio/toio
teleuth/: Iliade, XVI, 787); Achille blesse mortellement Deucalion, qui reste "regardant devant la mort"
(pro/sq )o(ro/wn qa/naton: Iliade, XX, 481); pour exprimer son étonnement devant l'arrivée de Lycaon,
qu'il croyait mort, Achille dit qu'il voit des Troyens morts retourner, "un grand prodige pour les yeux"
(me/ga qau¤ma o)fqalmoi¤sin: Iliade, XXI, 54).
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L'atmosphère sombre de l'Hadès est le décor idéal pour une aventure

impossible1010. C'est l'inversion totale des caractéristiques héroïques, y compris de la

volonté ardente, tellement importante dans les poèmes homériques. Dans l'Odyssée,

regarder ce qui se passe dans l'Hadès est le contact le plus proche pour un mortel avec

l'au-delà avant de s'y compromettre définitivement. Avant de devenir le seul à écouter le

chant des Syrènes, un risque qu'il encourrera par son propre choix, Ulysse devient au

chant XI celui qui est obligé de voir les images les plus terribles. Pour parler de cette

expérience extrême, le poète recourt à un adjectif qualifiant normalement seulement des

événements qui ne s'accomplissent point: xalepo/j. Un héros à la rencontre des limites

de la vie justifie que l' Odyssée, XI, 155 soit la seule fois dans les deux poèmes

homériques où xalepo/j qualifie un vrai événement. La visite de l'Hadès est un

événement à la fois réel et inconcevable1011.

3..3.2.3 Les liens perfides de Mélampous

La situation d'être enchaîné est qualifiée de perfide une fois dans l'Iliade, V, 391,

que nous avons commenté au chapitre 2, et une fois dans l'Odyssée, quand Ulysse voit

dans l'Hadès l' 'image' de la belle Chloris, qui avait donné quatre splendides enfants à

Nélée, dont notamment la belle Péro1012. A celui qui désirerait épouser sa fille, Nélée

exigeait l'accomplissement d'une tâche presque irréalisable:

(…) ou)de/ ti Nhleu£j
tw¤? e)di/dou o(£j mh£ e(/likaj bo/aj eu)rumetw/pouj
e)k Fula/khj e)la/seie bi/hj  )Ifiklhei/hj
a)rgale/aj: ta£j d )oi)¤oj u(pe/sxeto ma/ntij a)mu/mwn
e)cela/an: xaleph£ de£ qeou¤ kata£ moi¤ra pe/dhse,
desmoi/ t )a)rgale/oi kai£ bouko/loi a)groiw¤tai.
a)ll ) o(/te dh£ mh¤ne/j te kai£ h(me/rai e)ceteleu¤nto
a)£y peritellome/nou e)/teoj kai£ e)ph/luqon w(¤rai,
kai£ to/te dh/ min lu¤se bi/h  )Ifiklhei/h,
qe/sfata pa/nt )ei)po/nta: Dio£j d )e)telei/eto boulh/.

(…) Mais Nélée ne voulait

                                                            
1010 Nous avons déjà eu l'occasion de citer en note, dans la partie 1.1.2, les passages où K. Reinhardt, “Die
Abenteuer der Odyssee”, interprète l'aventure d'Ulysse dans l'Hadès en fonction de la notion de
'possibilité': "Unmögliches bestehen" (p. 93) et "letzte Möglichkeit des menschlichen Erlebens" (p. 98).
1011 Rappelons aussi ce qu'Ulysse dira à propos de son aventure entre Scylla et Carybdis: oi)/ktiston dh£
kei¤no e)moi¤j i)¤don o)fqalmoi¤si / pa/ntwn o(/ss )e)mo/ghsa po/rouj a(lo£j e)cereei/nwn (Odyssée, XII,
258-259). Il s'agit, dans les deux cas, de traduire l'expérience humaine au sens le plus large par
l'expérience visuelle, à laquelle les Grecs assimilaient la connaissance. Mais au chant XII Ulysse emploie
l'adjectif oi)/ktiston, 'le plus lamentable', 'le plus déplorable' (P. Jaccottet) qu'il a vu, tandis que, dans
l'Hadès, l'infinitude de la mort empêche l'accomplissement d'une vision.
1012 Odyssée, XI, 281-288.
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la donner qu'à celui qui volerait, à Phylacé,
les bœufs cornus au large front du puissant Iphiclès;
rude épreuve; seul le parfait devin promit
de les voler; mais l'arrêt perfide d'un dieu,
d'âpres liens, des bouviers paysans l'arrêtèrent.
Cependant, quand des mois, des jours eurent passé,
quand, l'année révolue, le cycle des saisons reprit,
la violence d'Iphiclès le délivra
pour avoir tout prédit: la volonté de Zeus fut faite.
(Odyssée, XI, 288-297)

Le récit d'Ulysse est trop laconique mais nous apprenons au chant XV que ce devin

s'appellait Mélampous et était originaire de Pylos. Le poète reprendra l'épisode plus loin

en disant que

desmw¤? e)n a)rgale/w? de/deto, krate/r )a)/lgea pa/sxwn
ei(/neka Nhlh¤oj kou/rhj a)/thj te barei/hj,
th/n oi( e)pi£ fresi£ qh¤ke qea£ dasplh¤tij  )Erinu¤j.

dans des liens douloureux, [scil. Mélampous] souffrait de grands tourments
à cause de la fille de Nélée et de la faute
que l'affreuse Erynie lui avait fait commettre.
(Odyssée, XV, 232-234)

Mais l'Odyssée n'explicite nulle part une donnée importante pour la compréhension du

comportement du devin: Mélampous savait depuis le départ qu'il serait enchaîné,

lorsqu'il essayerait de voler les bœufs d'Iphiclès, et que cet enchaînement ne durerait

qu'un an. C'est en effet ce qui s'est passé par la suite et, comme le raconte le chant XI, à

la fin d'une année d'enchaînement il a fait preuve de ses pouvoirs divinatoires et a été

libéré par le roi1013. Le chant XV ne fait qu'une allusion à cette partie du récit, ainsi qu'

au fait que c'est pour son frère que le devin cherchait à gagner la main de la belle Péro:

Mais il put fuir la mort, emmener les bœufs mugissants
de Phylacé jusqu'à Pylos, et châtier de son crime
Nélée égal aux dieux; il célébra les noces
de son frère; il gagna les pays étrangers,
Argos nourrice de chevaux, où le sort lui permit
de s'installer et de régner sur un peuple nombreux.
(Odyssée, XV, 235-240)

Dans le récit du chant XI qui nous intéresse à présent, les 'âpres liens', les 'bouviers

paysans' et ‘l'arrêt perfide d'un dieu' sont le sujet de katapeda¤n, 'arrêter', 'attacher'.

Plutôt que des causes différentes, ce sont les trois aspects différents de l'enchaînement

du devin: les instruments utilisés pour le mener à bout, ses exécutants humains et la
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volonté divine derrière tout l'événement. Mélampous s'est plié au 'arrêt perfide du destin

d'un dieu' (xaleph£ ... qeou¤ ... moi¤ra) pour accomplir la tâche impossible de voler les

bœufs d'Iphiclès. Dans cette histoire, l'arrêt du destin qui pèse sur Mélampous est

perfide pour deux raisons: le contenu de cet arrêt est un enchaînement; l'arrêt s'avère

improbable, car il dompte même un devin1014.

3.1.3.2.4 Les douleurs perfides de Tantale

La catabase de l'Odyssée est comparable à d'autres catabases anciennes en ce

qu'elle décrit le monde des morts ordonné selon la façon de vivre ou de mourir de ceux

qui y sont. Après ses entretiens avec les ombres d'Elpénor, de Tirésias et d'Anticlée,

Ulysse voit les ombres de quatorze héroïnes, discute avec les ombres de trois

compagnons de la guerre de Troie – Agamemnon, Achille et Ajax – et enfin voit les

ombres de six héros du passé. Dans ce dernier groupe, Ulysse distingue ceux qui ont

vécu de façon admirable de ceux qui ont été blâmables, dans une distribution implicite

de privilèges et de peines. Les héros du passé exhibent encore dans l'Hadès les

caractéristiques emblématiques de leur vie/mort: Minos porte son sceptre et rend la

justice aux morts, Orion chasse des fauves, les criminels Tityos, Tantale et Sisyphe

souffrent les châtiments auxquels ils ont été condamnés par Zeus; vigilant, l' ei)/dwlon

d'Héraclès porte toujours son arc1015. C'est le châtiment de Tantale qui nous intéresse

maintenant:

Kai£ mh£n Ta/ntalon e)sei¤don xale/p )a)/lgea e)/xonta,
e(stao/t )e)n li/mnh?: h( de£ prose/plaze genei/w?:
steu¤to de£ diya/wn, pie/ein d )ou)k ei)¤xen e(le/sqai:
o(ssa/ki ga£r ku/yei o( ge/rwn pie/ein meneai/nwn,
tossa/x )u(/dwr a)pole/sket )a)nabroxe/n, a)mfi£ de£ possi£
gai¤a me/laina fa/neske, katazh/naske de£ dai/mwn.
de/ndrea d )u(yipe/thla kata£ krh¤qen xe/e karpo/n,
o)/gxnai kai£ r(oiai£ kai£ mhle/ai a)glao/karpoi
suke/ai te glukerai£ kai£ e)lai¤ai thleqo/wsai:
tw¤n o(po/t )i)qu/sei )o( ge/rwn e)pi£ xersi£ ma/sasqai,
ta£j d )a)/nemoj r(i/ptaske poti£ ne/fea skio/enta.

"Je vis aussi Tantale, en proie à des douleurs perfides,
plongé débout jusqu'au menton dans un marais:

                                                                                                                                                                                  
1013 Voir A. Heubeck dans The Odyssey: a commentary II, ad Odyssée, XI, 289-292.
1014 L'histoire de Mélampous est racontée au fragment 37 M-W d'Hésiode. Au vers 4 du fragment le poète
se réfère  aux liens qui ont attaché le devin avec l'expression desmo£n a)eike£j e)/xwn.
1015 Odyssée, XI, 36-50. M. West observe que malgré l'aspect égalitaire qui marque habituellement les
représentations anciennes du monde des morts, il n'est pas rare que des auteurs les groupent en des
catégories (The east face of Helicon. West Asiatic elements in Greek poetry and myth, p. 164-165).
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toujours brûlant de soif, il ne pouvait atteindre l'eau,
car, chaque fois que le vieillard se penchait pour y boire,
chaque fois l'eau fuyait, absorbée, tandis qu'à ses pieds
apparaissait la terre noire asséchée par un dieu.
Au-dessus de sa tête, de hauts arbres offraient leurs fruits,
des poiriers, des pommiers aux fruits brillants, des grenadiers,
des figuiers doux, des oliviers en pleine force:
à chaque fois que le vieillard essayait d'y porter la main,
le vent les rejetait vers les nuages sombres."
(Odyssée, XI, 582-592)1016

Nous retrouvons dans ce passage la même situation des emplois de xalepo/j relatifs à

la perfidie impersonnelle examinés au chapitre 2, parties 2.5.1 et 2.5.2. Les douleurs de

Tantale sont perfides (xalepa/): l'ardeur de son propre désir de vivre augmente ses

douleurs. L'aspect surprenant de la douleur est évoqué par le poète quand il dit que

Tantale est victime d'une activité divine insondable: un dai/mwn1017.

3.1.3.2.5 Les épreuves perfides d'Héraclès

Le portrait homérique d’Héraclès ne laisse pas de côté sa soumission à

Eurysthée: elle est au centre des deux passages les plus longs concernant le héros, au

chant XIX de l'Iliade et dans la ne/kuia de l'Odyssée. Or dans le deuxième poème le

héros crée avec Ulysse une familiarité qui témoigne de leur grande affinité autant dans

les exploits que dans la souffrance1018. Bien que son 'image' garde dans l'Hadès la même

attitude combative qu’il avait de son vivant, les paroles adressées à Ulysse n’expriment

autre chose que le chagrin:

Zhno\j me\n pa/ij h)=a Kroni/onoj, au)ta\r oi)zu\n
ei)=xon a)peiresi/hn: ma/la ga\r polu xei/roni fwti\
dedmh/mhn:  o( de\ xalepou\j e)pete/llet )a)e/qlouj.
kai/ pote/ m )e)nqa/d  )e)/pemye ku/n  )a)/cont  ). ou) ga\r e)/t )a)/llon

                                                            
1016 Nous avons modifié la traduction de P. Jaccottet pour la fin du vers 582 en vue de la clarté de notre
exposé. Nous reconnaissons toutefois, en ce cas comme dans les autres, les qualités de sa version: "Je vis
aussi Tantale, en proie à la torture, (…) <xale/p )a)/lgea e)/xonta>."
1017 Voir l'emploi de dai/mwn dans l'Odyssée, XI, 587, associé à celui de xalepo/j dans 582; ces deux
occurrences sont comparables à celles de dai/mwn et de xalepo/j dans l'Odyssée, VI, 169 et 172,
respectivement (voir nos remarques dans la partie 2.5.2, p. 317-318).
1018 Segal (C.), "Celui qui a tout vu", p. 90: "En s'adressant à Ulysse, Héraclès en fait virtuellement le
compagnon de sa vie de souffrances: 'Toi aussi, tu mènes une vie pleine de malheurs' (XI, 618). Comme
Ulysse, il a bénéficié de l'aide d'Hermès et d'Athéna pour surmonter les obstacles placés sur la route du
succès. Lors de la dernière de ses rencontres dans le monde souterrain donc, Ulysse n'entre pas seulement
en contact avec le héros d'endurance par excellence; il découvre aussi un héros qui expérimente à la fois
les fastes olympiens de son année chez Circée et les malheurs qu'il devra affronter quand il l'aura quittée."
La proximité entre les deux héros est aussi remarquée par Pucci (P.), Ulysse polutropos. Lectures
intertextuelles de l'Iliade et de l' 'Odyssée', chapitres 4 et 5; en particulier p. 91 ("frère spirituel
d'Héraclès") et 111 (Ulysse, "cet Héraclès épique").
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fra/zeto tou=de/ ti moi xalepw/teron ei)=nai a)/eqlon.
to\n me\n e)gw\n a)ne/neika kai\ h)/gagon ec  ) (/Aidao
 (Ermei/aj de/ m )e)/pempen i)de\ glaukw=pij  )Aqh/nh.

[Héraclès à Ulysse:]
“J'étais le fils de Zeus, et ma misère cependant
étais sans fin: le dernier des mortels était
mon maître, et m'imposait les épreuves les plus perfides.
Il m'envoya ici pour enlever le Chien, pensant
ne pas pouvoir trouver pour moi d'épreuve plus perfide.
Je triomphai, je l'emmenai pourtant de chez Hadès:
Hermès et Athéna aux yeux brillants m'avaient aidé."
(Odyssée, XI, 620-626)1019

Héraclès reconnaît Ulysse tout de suite (au)ti/ka) et blâme le destin qui les a obligés de

leur vivant à pénétrer le domaine de la mort. De même que les paroles d'Anticlée, celles

d'Héraclès ont l'autorité de ceux qui ont franchi définitivement le dernier seuil.

L'importance de ces paroles consiste à égaler les deux héros dans la hardiesse de leurs

aventures ainsi que dans l'effort dépensé pour les accomplir, deux aspects, comme nous

avons vu, valorisés par l'Odyssée1020.

Les épreuves prescrites par Eurysthée sont perfides parce que, sous la forme de

tâches, elles obligent Héraclès à s'exposer à des risques au-delà des limites humaines.

En s'agissant depuis le départ d'une série déterminée de tâches, leur perfidie se présente

comme un déploiement où chaque nouvelle imposition surprend le héros et dépasse le

défi des antérieures. C’est pour cette raison que le poète emploie le degré comparatif

xalepw/teron dans une construction qui lui donne un sens superlatif: "il ne concevait

d'autre épreuve encore plus perfide que celle-ci". Aussi bien la forme comparative que

le sens superlatif du passage sont exceptionnels dans l'emploi homérique de xalepo/j et

insistent sur l'aspect extraordinaire de la capture de Cerbère. Dans la perspective de

l'Odyssée, l'épisode est incomparable même si nous tenons compte du caractère hostile

de toutes les épreuves assignées par Eurysthée: la plus perfide.

W. Propp a expliqué que la version grecque du dragon gardien du royaume des

morts reste à mi-chemin entre le dragon complice dans le passage vers la mort,

caractéristique des sociétés sans classes, et celui qui garde l'entrée des enfers, typique

des sociétés agricoles plus évoluées1021. Dans un poème civilisateur comme l'Odyssée,

                                                            
1019 Nous modifions la traduction de P. Jaccottet.
1020 Voir en particulier Odyssée, XXIII, 248-250, commenté au chapitre 1, partie 1.2.1.2, p. REMth21.
1021 Propp (W.), As raízes históricas do conto maravilhoso, trad. par R. Abílio e P. Bezerra, São Paulo,
2002, p. 322-324: "L'ancienne nature aquatique de Cerbère est révélée par le fait qu'il vit dans
l'embouchure de l'Aquéron, où Héraclès le trouve. Ici la transposition du dragon pour l'autre extrémité de
l'eau – l'extrémité finale – est très claire. Dans les sociétés sans classes, le dragon vit dans la source, c'est-
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qui, à côté de la problématique du retour, touche aussi à celle de la royauté, le mythe de

Cerbère ne peut que paraître aberrant. En même temps, en tant que 'maître de grands

exploits', Héraclès est sans aucun doute la référence mythologique la plus importante

pour mesurer un héros entrepreneur comme Ulysse1022. Nous concluons que, dans les

deux occurrences, l'adjectif xalepo/j combine dans la ne/kuia les affinités et le

contraste entre les deux héros pour attirer notre attention sur le rapport d'Héraclès avec

l'au-delà. Adaptée à Ulysse et au contexte de l'Odyssée, cette épreuve d'Héraclès est

celle qui joue le rôle le plus important dans le poème et l'a probablement beaucoup

influencé. Cette influence est particulièrement soulignée par les adjectifs a)me/trhtoj et

xalepo/j dans les paroles avec lesquelles Ulysse raconte à Pénélope le ‘travail

pénible’ que, d’après la prévision de Tirésias, il lui faut encore accomplir: a)me/trhtoj

po/noj e)/stai, pollo£j kai£ xalepo/j 1023.

Rappelons, finalement, que des raisons semblables peuvent avoir mené Platon à

employer xalepo/j dans le dialogue entre Adimante et Socrate à propos des histoires -

aberrantes du point de vue de la République- racontées par Hésiode:

[Socrate:] "Lorsqu'on représente mal dans leur discours ce que sont les dieux et
les héros, comme lorsqu'un dessinateur dessine des choses qui ne ressemblent
aucunement à ce à quoi il souhaitait les faire ressembler en les dessinant.
[Adimante:] On a raison, dit-il, de blâmer de telles représentations, mais
comment l'entendons-nous et de quelles représentations parlons-nous?
[Socrate:] Pour commencer, repris-je, c'est bien le mensonge considérable que
le mensonge de celui qui, parlant des êtres les plus élevés, s'exprime
fallacieusement de manière inappropriée, en rapportant comment Ouranos a
commis les actes que Hésiode lui attribue, et comment Cronos à son tour se
serait vengé. Quant aux actes accomplis par Cronos et à ce qu'il subit de la part
de son fils, même si c'était vrai, je ne croirais pas qu'il convienne de le raconter
à la légère à ceux qui sont dépourvus de jugement et qui sont jeunes. Je crois
qu'il vaut mieux les passer sous silence et, s'il devient nécessaire d'en parler, de
les divulguer au plus petit nombre et en gardant le secret, après avoir offert en
sacrifice, à la place d'un porc, quelque victime de choix difficile à trouver, de
manière que le moins de gens possible aient l'occasion de les entendre.
[Adimante:] Oui, en effet, dit-il, ces récits-là sont xalepoi/.
(République 388e-378a)1024

                                                                                                                                                                                  
à-dire dans la naissance de la rivière, tandis que Cerbère, qui se rencontre dans la bouche, confirme notre
hypothèse sur le déplacement du dragon de la sortie de la terre pour l'entrée des enfers."
1022 Odyssée, XXI, 26: mega/lwn e)pii/stora e)/rgwn. Pour les deux sens possibles de cette expression,
voir M. Fernández-Galiano dans The Odyssey: a commentary III, ad loc.
1023 Odyssée, XXIII, 249-250. Nous avons commenté ce passage dans la partie 2.5.2, p. 318-319.
1024 Voir en particulier la deuxième réponse d'Adimante (378a7): Kai£ ga/r, h)¤ d )o(/j, ou(¤toi/ ge oi(
lo/goi xalepoi/. Nous citons la traduction de G. Leroux: Platon. La République, traduction, introduction
et notes par G. Leroux, Paris, Flammarion, 2002. Nous l'avons modifiée à la fin de la citation pour laisser
le pluriel xalepoi/ parler par lui-même. G. Leroux traduit ce terme par 'choquants'. Nous ne comprenons
pas exactement ce que F. Schleiermacher a compris quand il l'a traduit par 'durs' (apparemment il a tout
simplement gardé un des sens fréquents des dictionnaires): "Freilich, sagte er, sind diese Reden hart".
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3.2 Deuxième question: l'hostilité et la splendeur dans l'Iliade, XX, 131

Deux aspects récommendent une attention spéciale sur le vers 131 du chant XX

de l'Iliade:

(a) Il s'agit de la seule fois dans les poèmes homériques où l'adjectif xalepo/j
est employé à propos:

(a.1) des dieux en général (à l'exception d'Iliade, XXI, 482, où Héra se
qualifie à soi-même, il n'apparaît jamais comme qualificatif d'un individu
dans l'Iliade, ni mortel, ni immortel);
(a.2) de l'apparence divine;

(b) Le vers apparaît dans un dialogue entre Héra et Poséidon qui, pour de raisons
diverses, a été considéré tardif par certains spécialistes: Iliade, XX, 115-143.

Nous essayerons d'abord de préciser la façon homérique de concevoir la lumière. Cela

nous permettra de distinguer ce que le vers 131 nous apporte de particulier de ce qui est

cohérent avec l'ensemble du poème ou, en tout cas, avec un certain nombre de passages

(3.2.1). Ensuite, nous prendrons en considération les problèmes concernant le passage

où le vers 131 s'inclue, remarquant en particulier son insertion dans le récit de l'Iliade

(3.2.2). En troisième lieu, nous partirons des conclusions obtenues par les analyses des

chapitres 1 et 2 pour proposer une interprétation de l'adjectif xalepo/j dans le vers 131

(3.2.3). Cette interprétation nous permettra de discuter les liens existant entre ce vers et

le vers 111 de l'Hymne Homérique à Déméter, où xalepo/j est aussi employé et avec

lequel Iliade, XX, 131 paraît garder une forte parenté (3.2.4).

3.2.1 L’épiphanie et la luminosité dans les poèmes homériques

3.2.1.1 La manifestation divine et la splendeur

L’épiphanie est un phénomène commun à plusieurs religions anciennes, attesté

en Grèce dès l’époque minoenne, à la fois dans le mythe et dans le culte1025. Dans le

fichier rédigé pour la Real-Encyclopädie de Pauly et de Wissowa, F. Pfister distingue

                                                            
1025 Heinrichs (A.) dans Hornblower (S.), Spawforth (A.), éd., The Oxford classical dictionary, Oxford /
New York, 1996, s.v. ‘epiphany’; Nilsson, Geschichte der Griechischen Religion, vol. I, p. 80. Voir aussi
Burkert (W.), Griechische Religion der archaischen und klassischen Epoche, p. 78: “Ce qui est le plus
caractéristique et le plus remarquable dans l’expérience minoenne du divin est (...) l’épiphanie de la
divinité venant du haut dans la danse.” L’auteur cite en exemple la scène gravée sur des anneaux de
l’époque, comme celui en or d’Isopata, un autre de Cnossos et encore un de Mycènes.
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une épiphanie épique de trois autres formes d’épiphanie, selon les sources anciennes qui

en témoignent: celle du mythe, celle des contes populaires (‘Märchen’), celle enfin de la

légende. Ce qui distingue l’épiphanie épique est le fait de présenter les dieux aux

hommes dans

“des épisodes racontés dans un contexte plus large, dans lesquels les principaux
conducteurs de l’action ne sont pas les dieux, mais les hommes auxquels ils
apparaissent”1026.

Il y aurait dans la tradition épique en général une action héroïque au milieu de laquelle

l’apparition d’un dieu jouerait un rôle important, mais relativement secondaire. Ceci est

pleinement en accord avec l’intervention divine dans les poèmes homériques, qui,

comme nous avons vu, laisse toujours une place importante à la volonté humaine. Cette

façon de présenter l’apparition divine ne caractérise aucune des trois autres formes

d’épiphanie classifiées par F. Pfister, où l'apparition divine reste toujours l’événement

principal. La même situation se répéterait chez des poètes épiques postérieurs, grecs ou

latins, comme Apollonios de Rhodes et Virgile1027.

F. Pfister voit dans cette particularité de la représentation homérique de

l’épiphanie davantage un trait distinctif entre des formes différentes de récit qu’une

conséquence du décalage chronologique entre leurs compositions: le mythe, le conte

populaire (‘Märchen’) et la légende, par leurs caractéristiques propres, favoriseraient la

proximité entre les hommes et les dieux, y compris leur proximité physique; l’épopée

aurait tendance à en marquer la séparation et la distance, en rejettant dans un passé

lointain les récits de la convivialité entre les hommes et les dieux et en soulignant le

parallélisme entre les deux genres. Mais comme nous avons vu au chapitre 1, sans les

épiphanies l'action n'atteindrait pas son caractère proprement héroïque dans l'épopée

homérique1028. Respectant cette perspective fondamentale, les mortels et les immortels

                                                            
1026 Pfister (F.), “Epiphanie”, dans Paulys Real-Encyclopedie der klassischen Altertumswissenschaft,
Supp. 4, 1903, p. 277-323, particulièrement p. 282. En même temps, Pfister souligne l’importance de
l’épiphanie du point de vue religieux: “Toute la connaissance des dieux qu’a l’homme homérique est
basée sur la manifestation des dieux, comme on leur doit la connaissance de l’histoire du passé”.
1027 Feeney (D.), Literature and religion at Rome. Cultures, contexts, and beliefs, Cambridge, 1998, p. 97-
98: “Les écrivains de la littérature romaine montrent un intérêt intense pour les problèmes de la
représentation de la divinité, car non seulement ils sont membres d’une culture civique qui met en scène
compulsivement et sans arrêt les catégories et attributs de la divinité, mais ils sont aussi les membres
honoraires d’une culture poétique et intellectuelle grecque qui s’était occupée de ces questions pendant
des siècles”.
1028 Pucci (P.), The song of the Sirens. Essays on Homer, Chapter 5: "Textual epiphanies in the Iliad", p.
69-80, en particulier p. 69: "son [scil. du dieu] être-là (qu'il soit aperçu aussi bien par le héros que par le
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se croisent avec relative fréquece, mais pour des raisons circonstancielles. Une sorte

d’unité entre les existences divine et humaine est en fin de compte l’effet d’une

ressemblance qui, pour ne pas nuire à la supériorité des dieux, ne se manifeste que de

façon oblique. Les apparitions divines sont présentées dans un récit essentiellement

concerné par la grandeur et le drame de l’action héroïque1029.

La splendeur divine occupe une place centrale parmi les croyances religieuses

grecques et paraît remonter à la religion indo-européenne. Elle marque diverses

expériences religieuses à l’intérieur mais aussi en dehors du domaine indo-européen,

comme celle de la religion des Esquimaux, de l’Hindouisme, du Tantrisme, du

Boudhisme, et ceci en Inde, au Tibet, en Chine. Elle reste encore aujourd’hui une

expérience fondamentale non seulement du christianisme, mais aussi du mysticisme et

de la religiosité occidentale en général1030. Dans les poèmes homériques, la splendeur

est une des principales caractéristiques corporelles des dieux et peut être rapportée au

caractère céleste d’Ouranos et de Zeus. Son importance devient encore plus grande

quand nous ne connaissons en Grèce une certaine systématisation des caractéristiques

corporelles divines qu’à partir des Hymnes Homériques1031. L’éclat de l’épiphanie peut

ainsi être compris comme l’événement de la distance irréductible entre les hommes et

                                                                                                                                                                                  
lecteur ou seulement par le dernier) amplifie l'action jusqu'à une échelle héroïque et la place dans une
perspective plus ample, téléologique, en intensifiant son importance, son effet et sa force."
1029 Pucci (P.), "Textual epiphanies in the Iliad", p. 69-80; en particulier p. 70: "En général, aussi bien
dans l'Iliade que dans l'Odyssée, de telles apparitions sont marquées par des expédients rhétoriques tels la
synecdoque, le silence manifeste (refus de collaborer) et la comparaison (p. ex. métaphore et métonymie).
Le dieu, en d'autres mots, n'est pas vu dans sa forme vraie. Ce qui arrive est un processus double ou triple
de rémotion. Tout d'abord, le dieu doit se priver de son invisibilité." A la note 1 l'auteur remarque que
plusieus scènes des poèmes homériques se prêtent à montrer un peu du pouvoir qu'on les figures des
dieux quand ils agissent sans être reconnus.
1030 Eliade (M.), “Expériences de la lumière mystique”, Eranos Jahrbuch, vol. XXVI, 1958, réimprimé
dans Méphistophélès et l’Androgyne, Paris, 1962, chap. 1, p. 21-110 (nous citons à partir de cette
deuxième impression). Voir par exemple les suivantes observations, p. 59-61: “Considérés dans leur
ensemble, les différentes expériences et valorisations de la Lumière intérieure attestées dans l’Inde et dans
le bouddhisme indo-tibétain se laissent intégrer dans un système parfaitement articulé. L’expérience de la
Lumière signifie par excellence la rencontre avec la réalité ultime: c’est pourquoi on découvre la Lumière
intérieure lorsqu’on prend conscience du Soi, ou lorsqu’on pénètre dans l’essence même de la vie et des
éléments cosmiques, ou, enfin, lorsqu’on trépasse. Dans toutes ces circonstances, le voile de l’illusion et
de l’ignorance est déchiré. Brusquement, l’homme est aveuglé par la Pure Lumière, c’est-à-dire, est
plongé dans l’être.”
1031 Dans la période archaïque, la lueur est associée à l’exagération d’autres éléments corporels des dieux,
tels la taille, le poids, l’expression du visage, l’éclat du regard, etc. (par exemple dans les hymnes
homériques à Démèter, à Apollon, à Aphrodite et à Dionysos), ce qui pourrait également être une
influence du développement des arts visuels dans la même période, notamment de la sculpture. Voir le
commentaire de F. Chapouthier et la réponse de P. Chantraine dans la discussion qui s’est ensuivie à la
conférence de celui-ci, “Le divin et les dieux chez Homère”, p. 84-86, où il est à Chantraine d’observer
(p. 86): “A l’époque archaïque la divinité prend un caractère extrêmement concret, concret et matériel”.
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les dieux. De même que les peintres de vase archaïques, l’Iliade et l’Odyssée expriment

l’expérience du divin comme une rencontre1032.

Nombreux sont les termes employés dans les poèmes homériques pour indiquer

la lumière. En ce qui nous concerne, observons qu'une partie de ces termes associe la

lueur aux dieux et au divin en général. Zeus est le dieu du ciel et de la lumière avant de

devenir le nefelhgere/ta et le sthrophgere/ta des poèmes homériques1033. L'Iliade

nous dit que son siège en Olympe est couvert par des nuages d'or1034. Une autre partie

des termes indiquant la lueur souligne l’extraordinaire de la hardiesse héroïque, en

particulier le verbe fai/nw, le nom fa/oj et les adjectifs fai/dimoj et faeino/j1035.

                                                            
1032 La remarque de F. Pfister nous semble très significative (“Epiphanie”, p. 315): “tout en étant typique
de l’épiphanie, l’éclat reste plus fréquent pour l’épiphanie épique que pour l’épiphanie légendaire”. Sur le
rapport entre la représentation poétique et la représentation picturale des dieux voir Bérard (C.), Durand
(J.-L.), “Entrer en imagerie”, dans Lissarrague (F.) et alii, La cité des images. Religion et société en
Grèce ancienne, Paris, 1984, p. 18-33, spécialement (p. 33, dans la partie écrite par Durand): “Les dieux
grecs sur les vases sont à forme humaine, ils ne peuvent donc échapper au geste. Ils sont à leur tour inclus
dans l’ensemble des programmes gestuels caractéristiques du monde grec. (...) Il n’y a pas d’autres
moyens pour l’image de raconter les êtres mythiques que de les situer par rapport aux gestes des hommes
parmi lesquels ils interviennent.” Sur le rapport entre la poésie et la peinture en général voir Trojan (F.
v.), Handlungstypen im Epos. Die Homerische Ilias, p. 5: “Des corps avec leurs propriétés visibles sont
les objets propres de la peinture; des actions sont par contre les objets propres de la poésie."
1033 West (M. L.), The east side of Helicon. West asiatic elements in Greek poetry and myth, p. 113-116.
Une brillance spéciale caractérise les dieux, les rois et les temples mésopotamiens. Dans l'Ancien
Testament, Dieu est souvent caractérisé par une grande splendeur (l'auteur évoque des nombreux
exemples: Exode, XXIV, 17, Lévitique, IX, 23 ss., Ezequiel, I, 27 ss. etc.). A l'origine Zeus était le dieu
indo-européen du ciel lumineux et n'a assimilé les fonctions de dieu de la tempête que postérieurement. Il
ne se confond pas avec d'autres dieux indo-européens de la tempête, comme l'indien Indra, le balto-eslave
Perkunas ou Perun ou le germanique Thor. Les épithètes u (yibreme /thj, a )sterophth /j ,
nefelhgere/thj et, contrairement à l'interprétation répandue, même ai)gi/oxoj renvoient à des
catégories comparables à celles des dieux sumériens ou du dieu hébraïque. Pour le contraste avec le dieu
hébraïque voir Strauss (L.), "Jerusalem and Athens", dans Studies in platonic political philosophy,
Chicago / London, 1983, p. 147-173; en particulier p. 153 et 155 (mis en italique dans la citation): "La
Bible présente les créatures dans un ordre ascendant. Le ciel est plus bas que la terre. Les donneurs
célestes de lumière manquent de vie; ils sont plus bas que le plus bas parmi les bêtes vivantes; ils servent
les créatures vivantes, qui ne peuvent être trouvées qu'au-delà du ciel; ils ont été créés pour gouverner le
jour et la nuit: ils n'ont pas été créés pour gouverner la terre, encore moins l'homme. La caractéristique la
plus frappante du récit biblique de la création est sa rémotion ou dégradation du ciel et des lumières
célestes. Le soleil, la lune et les étoiles précedent les choses vivantes parce qu'elles n'ont pas de vie: elles
ne sont pas des dieux. Ce que les lumières célestes perdent, l'homme gagne; l'homme est le sommet de la
création. (…) Nous sommes libres pour conclure qu'il y a une connection entre la rémotion du ciel dans le
premier récit et l'interdiction de manger de l'arbre de la connaissance dans le second. Si l'homme a été
interdit de manger de l'arbre de la connaissance, il ne l'a pas été de l'arbre de la vie."
1034 Iliade, XIII, 523-524: a)ll' o( ga£r a)/krw?  )Olu/mpw? u(po£ xruse/oisi ne/fessin / h(¤sto.
1035 Selon P. Chantraine, dans son Dictionnaire Étymologique de la Langue Grecque. Histoire des Mots,
Paris, 1999, p. 1170-1172, s.v. fai/nw, la base des mots de cette famille serait la racine indo-européenne
*bh(e)∂2-, qui signifie ‘éclairer, briller’ et ‘expliquer, parler’, une ambivalence sémantique qui se vérifie
dans le Grec (par exemple: fa/sij, ‘apparence’ et ‘dénonciation’; pro/fasij, ‘première manifestation
d’une maladie’ et ‘prétexte’; a)pofai/nein, ‘faire apparaître’ et ‘déclarer’). Sur l’ambivalence sémantique
de cette racine indo-européenne voir aussi les observations d’E. Benveniste sur le substantif latin ‘fas’
dans son Le vocabulaire des institutions indo-européennes. Tome II: pouvoir, droit, religion, Paris, 1975,
p. 133-142. Il faudrait encore ajouter que chez Homère le rapport entre le verbe fai/nesqai et l’épiphanie
divine n’est pas rare ou casuel: dans son Dictionnaire historique de la terminologie optique des Grecs.
Douze siècles de dialogues avec la lumière, Paris, 1964, s.v. fai/nesqai, C. Mugler place les épiphanies
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Les poèmes homériques connaissent aussi les verbes a)glai/omai (d'où se formeront

l'adjectif a ) glao / j  et le substantif ai ) / glh e t a)glai/h)1036, blemeai /nw1037,

kai/numai1038, la/mpw (d'où se formera l'adjectif lampro/j)1039, marmai/rw1040 e t

sti/lbw1041, aussi bien que les noms au)gh/1042, fe/ggoj1043 et se/laj1044.

"Les termes chez Homère apparaissent bien distingués les uns des autres: ai)/glh
comme lumière de la transcendance, immobile, absolue, privée d'antithèse;
fa/oj comme lumière universelle sur le plan humain, pure statique, positive,
complétée par l'élément antithétique des ténèbres; se/laj comme expression de
lumière artificielle, dynamique, privée d'élément antithétique sur le plan
objectif-réel, mais d'aspect ambivalent sur le plan symbolique (caractère positif
/ négatif de la manifestation de puissance); au)gh/ et  fe/ggoj comme termes
fonctionnels d'usage restreint, expression de lumière dynamique par rapport au
soleil et au feu."1045

                                                                                                                                                                                  
divines comme premier des contextes où fai/nesqai est employé chez Homère, où en général le verbe
remet à l’apparition d’êtres singuliers ou exceptionnels. Voir encore Pfister, “Epiphanie”, p. 279.
1036 Voir infra, p. REM
1037 Voir infra, p. REM
1038 Kai/numai (d'abord au parfait ke/kasqai): ‘se distinguer', 'dépasser', ‘l’emporter sur’: Iliade, IV,
375, XIII, 431, XVI, 808, etc.; Odyssée, II, 158, VIII, 219, etc. (aussi dans la forme a)pekai/nuto: VIII,
127, 219).
1039 La/mpw: "lancer une lumière claire, briller; brûler, réluire, lancer des rayons (même sens pour la
voix active et médio-passive); avec a)po- , à partir de" (LFE). Lampro/j: "clair, brillant, reluisant, de
corps astronomiques, armements, vêtements" (LFE).
1040 Marmai/rw n'apparaît chez Homère qu'au participe marmai/rwn: "rayonnant, étincelant, irradiant,
de réflexes lumineux instables sur le métal (dans l’Iliade, XIII, 22 peut-être aussi l'eau), yeux
séduisamment étincelants, rayons. De la famille de marma/reoj (voir aussi ma/rmaroj), a)maru/ssw,
a)stra/ptw (voir celui-ci et aussi) a )marugh / / -gma, (a))steroph/, de phénomènes lumineux
semblables (inquiets), par contre pamfai /nw , 'rayonner'; a)glao/j, ai )glh/eij, a i ) ¤ q oy / wn,
(pan)ai)o/loj, a)rgeno/j, ai)gino/eij, a)rgo/j, lampeta/wn / pro/j, liparo/j, nw¤roy, pa/naiqoj,
pamfano/wn, sigalo/eij, sti/lbwn, fae/qwn, faeino/j, fai/dimoj, flo/geoj, ainsi que dai/omai,
la/mpw, faei/nw, fai/nw, d'autres exemples s. v. ai)/glh, au)gh/ armements brillants, rayonnants, dans
des mouvementations (est spolié, dépouillé, enlevé)" (LFE).
1041 Sti/lbw: " 'briller vivement, scintiller', dit notamment des étoiles. (…) Famille de mots expressifs qui
s'emploie notamment pour les étoiles et qui ne coincide pas exactement avec le champ sémantique de
la/mpein pluus banal" (DELG).
1042 Au)gh/: " 'lumière du solei', au pluriel, 'rayons du soleil'; toute lueur d'un feu, etc. (Hom., ion.-att.,
fréquent en poésie) " (DELG).
1043 Fe/ggoj: "nom 'lumière, clarté, éclat' (Hymne à Déméter, 278, etc.); en particulier: 1. lumière du
soleil, clarté du jour (Æscyle, Sophocle, Euripide, Aristote, Plutarque); comme fa/oj, peut être  employé
dans les locutions poétiques fe/ggoj i)dei¤n (Pindare), ei)sora¤n (Euripide), lipei¤n (Euripide) 'voir' ou
'quitter la lumière', c'est-à-dire 'vivre', 'mourir'; 2. lumière des autres astres (Aristote) et surtout de la lune
(Platon, Xénophon, etc.); 3. lumière du feu, d'une torche (Æschyle, Aristote, Xénophon, etc.); 4. lustre,
éclat d'un objet ou d'une couleur (Hymne à Déméter, loc. cit., Platon, Plutarque); 5. lumière des yeux
(Euripide, Théocrite), parce que les yeux voient en éclairant cf. Mugler, REG 73, 1960, 40-72; 6. par
métaphore poétique, 'gloire, bonheur, joie' (Pindare, Æschyle, etc.), voir fa/oj" (DELG).
1044 Se/laj: "nom datif chez Homère se/lai+ (Iliade, XVII, 739), se/la? (Odyssée, XXI, 246); 'éclat, lueur
brillante', dit du feu, de torches, de signaux, d'un météore, de l'éclat des yeux (Homère, poètes, Aristote
etc.); distinct de fa/oj 'lumière du jour'; plus proche de au)gh/ qui met davantage l'accent sur l'idée de
rayonnement (DELG).
1045 Ciani (M. G.), FAOS e termini affini nella poesia Greca. Introduzione a una fenomenologia della
luce (Università di Padova, Publicazioni della Facoltà di Lettere e Filosofia, 51), Firenze, 1974, p. 97.
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Prenons maintenant en considération quelques passages où la brillance joue un

rôle particulièrement significatif dans le récit. Au IVème chant de l’Iliade Athéna suit les

ordres de son père et se mêle aux Troyens pour les faire violer les premiers le pacte de

non-agression avec les Grecs:

Il dit et avive l’ardeur déjà brûlante d’Athéné. D’un bond elle descend des
cimes de l’Olympe. Tel un astre que le fils de Cronos le Fourbe envoie en
présage ou à des marins ou aux combattants d’une vaste armée, astre éclatant
d’où jaillissent des étincelles par milliers. Toute pareille, sur la terre, s’élance
Pallas Athéné, et elle vient, en fin de course, s’abattre entre les lignes; et la
stupeur saisit ceux qui la voient, Troyens dompteurs de cavales, Achéens aux
bonnes jambières; et chacun alors de dire en regardant son voisin: ‘Est-ce là
encore la guerre cruelle, l’atroce mêlée? Ou Zeus entre nos deux peuples
voudrait-il établir une bonne amitié, Zeus, seul arbitre de tous les combats
humains?’ Ainsi parle chacun, Achéen ou Troyen.
(Iliade, IV, 73-85)

Outre la splendeur de sa présence, retenons aussi la peur provoquée par l’apparition de

la déesse, ce qui dans diverses religions caractérise la réaction humaine à ce genre de

manifestation1046. Dans cet important passage de l’Iliade l’image de la déesse se fait

remarquer sans que cela ne change véritablement le cours des événements. La vrai

intervention d’Athéna ne se réalise que lorsqu’elle prend une forme humaine et se sert

de paroles pour influer sur l’agir du héros en le trompant (93-103). La flèche qui partira

de l’arc du ‘sot’ Pandare (a)//frwn, 104) accomplira le dessein exprimé par Héra (51-67),

accueilli ensuite par Zeus (70-72) et finalement exécuté par Athéna (73-147): la rupture

de la confiance entre les deux armées et la confirmation une fois pour toutes de

l’impossibilité d’un accord. D’abord lueur éclatante (75-85), ensuite chaire mortelle

(86-103), le corps divin est selon l’événement qu’il accomplit.

                                                            
1046 La peur est très souvent une caractéristique des expériences religieuses de la lumière, même si rien
n’indique que la lumière est destructrice pour les mortels. Voir les exemples donnés par Eliade (M.),
“Expériences de la lumière mystique”, particulièrement p. 49-51, à propos de l’hindouisme: “Lorsque le
processus de résorption cosmique est achevé, le mourant perçoit une lumière comme celle de la Lune,
puis comme celle du Soleil, pour s’enfoncer ensuite dans les ténèbres. Il est brusquement réveillé par une
lumière éblouissante: c’est la rencontre avec son propre Soi, qui, conformément à la doctrine pan-
indenne, est en même temps la réalité ultime, l’Etre. Le Livre Tibétan de la Mort nomme cette Lumière la
‘Vérité Pure’ et la décrit comme étant ‘subtile, étincelante, brillante, éblouissante, glorieuse et terrifiante
en splendeur’. Le texte enjoint au trépassé: ‘Ne sois pas intimidé, ni terrifié, c’est la splendeur de ta
propre nature véritable. Reconnais-la!’ C’est à ce moment que, du cœur de cette radiance, éclate un bruit
comparable à mille tonnerres entendus simultanément. ‘C’est le son naturel de ton Soi réel’, précise le
texte. ‘Ne sois pas terrifié! [...] Puisque tu n’as plus un corps matériel de chair et sang, quoi qu’il
advienne bruits, lumières ou rayons sont dans l’impossibilité de te nuire. Tu es incapable de mourir. Il
suffit que tu reconnaisses que ces apparitions sont tes propres formes de pensée. Reconnais tout ceci
comme étant le bardo.” Pour Homère, voir aussi W. Michaelis dans G. Friedrich, éd., Theologisches
Wörterbuch zum Neuen Testament, fondé par G. Kittel, Stuttgart, 1954, vol. V, s. v.  o(ra/w, p. 320.
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Nous trouverons un deuxième exemple de la luminosité divine au chant XIV.

Après avoir été séduit par Héra (292-351), Zeus dort et permet qu'à son insu Poséidon

intervienne en faveur des Grecs. Bien qu’il soit venu en aide de ceux-ci, la brillance du

dieu les effraye et écarte du combat:

“A leur tête marche Poséidon, ébranleur du sol. Dans sa forte main, il tient une
longue épée, terrible, pareille à l’éclair. Nul n’a droit de l’approcher au cours de
la mêlée cruelle; l’épouvante retient les guerriers loin d’elle.”
(Iliade, XIV, 384-387)1047

Cette fois-ci le poète se limite à indiquer la peur des guerriers, gardant silence à propos

de leur compréhension des évenements. On doit peut-être supposer que, comme ailleurs

dans le poème, ils se rendent compte de la présence du dieu mais ne l'identifient pas. Ils

sont à la fois effrayés et rassurés1048.

Dans ces deux exemples la visibilité d’Athéna et celle de Poséidon n’ont

apparemment qu’un effet secondaire sur les événements en cours. Dans d’autres

passages il nous est cependant suggéré que les dieux interviennent au travers de leur

apparence exceptionnelle. Une de ces situations se rencontre au chant VIII de l’Iliade,

lorsque Héra propose à Athéna de descendre et de secourir les Grecs contre Hector et

les Troyens (350-356). Dans sa réponse Athéna reproche à Zeus le fait de négliger les

Grecs (357-373) et suggère à Héra que les deux descendent sur le champ de bataille et

pour voir et pour être vues par les combattants:

Mais, allons! Voici l’heure: prépare-nous les coursiers aux sabots massifs.
Pendant ce temps je me glisserai, moi, dans le palais de Zeus qui tient l’égide et
m’armerai pour le combat. Je veux savoir si le fils de Priam, Hector au casque
étincelant, aura plaisir à nous voir apparaître toutes sur le champ du combat, ou
si c’est un Troyen au contraire qui doit rassasier les chiens et les oiseaux de sa
graisse et de ses chairs, en succombant près des nefs achéennes!
(Iliade, VIII, 374-380)1049

Encore une fois, le poète ne précise pas l’effet qu'Héra espère causer sur les guerriers

avec son apparition. La colère des deux déesses semble justifier qu’elles aient recours à

                                                            
1047 Voir en particulier Iliade, XIV, 386-387: ei)/kelon a)steroph=?: tw¤? d )ou) qe/mij e)sti£ migh¤nai /  e)n
dai£ leugale/h?, a)lla£ de/oj i)sxa/nei a)/ndraj.
1048 Dans l’Iliade, V, 864-867 l'image d'Arès qui disparaît devant Diomède "comme la vapeur d'un vent de
tempête"; dans l’Iliade,  XV, 170-173 le déplacement d'Iris pour transmettre le message d'Héra à
Poséidon est décrit de la suivante façon: "Comme tombe la neige ou la grêle glacée, sous l'élan de Borée
issu de l'éther, aussi prompte en son ardeur, la rapide Iris franchit l'espace en volant."
1049 Voir en particulier Iliade, VIII, 376-380: o)/fra i)/dwmai ei) nw¤i Pria/moio pa/ij koruqai/oloj
(/Ektwr / ghqh/sei profane/nte a)na\ pole/moio gefu/raj, (…).
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une mesure exceptionnelle, mais rien de plus ne nous est dit. Cette terrible épiphanie

pour les mortels restera seulement annoncée: ayant aperçu l’intentention des deux

déesses, Zeus les dissuade par de dures menaces (399-408).

Au chant XV Zeus demande à Apollon de descendre auprès d’Hector pour

l’encourager à reprendre le combat. Hector se rend compte qu’il s’agit d’un dieu, lui

demande son identité et explique qu’il a dû quitter le combat parce qu’il a été blessé par

Ajax.

Sire Apollon Préservateur à son tour lui répond: ‘N’aie plus peur maintenant:
puissant est l’allié que le fils de Cronos dépêche de l’Ida pour t’assister et te
défendre. C’est Phœbos Apollon, le dieu à l’épée d’or, c’est moi, qui depuis
longtemps te protège, toi et ta haute cité. (...)’
(Iliade, XV, 254-257)

Plus loin dans le même chant, Apollon décide des événements belliqueux, d’abord en

laissant que des deux côtés les flèches atteignent leurs buts pour, ensuite, faire que la

victoire dans le combat revienne aux Troyens:

Tant que Phœbos Apollon garde l’égide immobile entre ses mains, les traits des
deux côtés portent, et les hommes tombent. Mais lorsqu’en face des Danaens
aux prompts coursiers, les yeux fixés sur eux, il se met à agiter et, en même
temps, pousse lui-même un grand cri, leur cœur en leur poitrine subit le
sortilège; ils oublient leur valeur ardente. On voit ainsi parfois, au cours de la
nuit noire, un troupeau de bœufs, ou bien encore une ample bande de brebis,
que bousculent deux fauves, apparus brusquement, à l’heure où le gardien
n’était pas là. De même sont mis en déroute les Achéens, désormais sans
courage: Apollon parmi eux a jeté la panique, cependant qu’il donne la gloire
aux Troyens et à Hector.
(Iliade, XV, 318-328)1050

Pour composer une scène grandiose, le poète associe l’effet puissant de l’égide et le

regard impitoyable du dieu (320) à son terrible cri (321).

Caractéristique essentielle du divin, la luminosité est aussi un élément important

dans les mains de ces dieux qui aiment manier à leur gré le champ visuel des mortels.

Outre les cas divers où ils agissent invisiblement ou cachent tel ou tel héros, par nombre

de fois ils créent une atmosphère spéciale en produisant ou en ôtant à la perception

mortelle de la lumière ou de l’obscurité1051. Une référence à la luminosité divine peut

aussi être à l’origine de l’expression pedi/on  )Elusi/ou1052.

                                                            
1050 Iliade, XV, 318-328: au)t\ar e)pei\ kat )e)nw=p )i)dw£n Danaw=n taxupw/lwn / sei=s ), e)pi\ d )au)to£j
a)/u+se ma/la me/ga toi=si de\ qumo/n / e)n sth/qessi e)/qelce, la/qonto de\ qou/ridoj a)lkh¤j.
1051 Fränkel (H.), Dichtung und Philosophie des frühen Griechentums, p. 80-82: “L’intervention divine
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Dans l'Odyssée la luminosité a une importance encore plus grande que dans

l'Iliade1053. Certains commentateurs nord-américains ont observé que les références au

soleil rapprochent le poème du xelidonismo/j, le chant traditionnel fêtant à Rhodes le

retour cyclique de la lumière avec le printemps1054. L'Odyssée serait ainsi notre témoin

                                                                                                                                                                                  
peut aussi recevoir la forme d’une atmosphère encourageante ou ralentissante. (...) La fortune des
batailles, ce quelque chose indéterminé mais très réel qui est si souvent décisif dans les batailles, s’appelle
dans la langue d’Homère ‘lumière’ ou ‘clarté céleste’ (ai)qh/r, ai)/qrh), et son contraire, ‘nuit’, ‘brouillard’
et ‘obscurcissement’. (...) Quand les dieux disposent ainsi de la lumière et de la nuit, ils donnent à l’action
une certaine atmosphère, lui prêtent un caractère déterminé, et rien de plus.” L’auteur cite comme
exemples Iliade, XVI, 567, XVII, 366-377, 593 et XX, 95. W. Kullmann souligne à ce respect les
occasions où un dieu fait le soleil se coucher plus tôt pour interrompre les combats et aider ainsi des
guerriers en difficulté: Iliade, V, 506-508 (Arès, au secours des Troyens) et Iliade, XVIII, 239-242 (Héra,
pour aider les Grecs). Le même auteur évoque aussi les deux occasions où un dieu apporte de la lumièrre
pour favoriser un guerrier: Zeus concède à Ajax la lumière que celui-ci lui avait demandée pour continuer
le combat (Iliade, XVII, 643-650); dans l'Iliade, XV, 668-670, Athéna enlève l'obscurité des yeux des
Achéens pour la même raison (Das Wirken der Götter in der Ilias.Untersuchungen zur Frage der
Entstehung des homerischen Götterapparats, p. 140). Quelques exemples de l'embellissement d'un mortel
par un dieu dans l'Odyssée: VIII, 18-23; XVIII, 187-205; XXIII, 156-163; XXIV, 367-374.
1052 Comme le suggère S. West dans son commentaire à l'Odyssée, IV, 663-669 (The Odyssey: a
commentary I, ad loc.).
1053 La formule se/baj m )e)/xei ei)soro/wnta / -o/wsan n'apparaît pas dans l'Iliade. Voir l'Odyssée, III,
123; IV, 75 et 142; VI, 161 et VIII,  384. Comme exemple de l'importance de la lumière dans l'Odyssée,
mentionons aussi en particulier les deux passages du chant XXIII où Athéna manie l'apparition de l'aurore
pour intervenir à son gré dans la rencontre entre Ulysse et Pénélope: d'abord la déesse prolonge la nuit
pour qu'Ulysse et Pénélope aient le temps de s'entretenir (241-255); ensuite, Athéna fait naître le jour
pour qu'Ulysse se décide pour agir et pour que Télémaque et les serveurs de la maison puissent accomplir
leurs tâches (342-349 et 371-372).
1054 Ceci a été remarqué par D. Frame dans la thèse de doctorat soutenue à Harvard en 1971 et publiée
avec le titre The myth of return in early greek Epic, New Haven / London, 1978. Voir le chap. 2, “The
root *nes- in prehistoric Greek”, p. 6-33 (pour la lumière, voir spécialement à partir de la p. 20), et le
chap. 3, “The return of Odysseus”, p. 34-80. Pour soutenir une origine étymologique commune entre le
verbe  ne/omai et le substantif no/oj, l’auteur rapproche le premier de l’adjectif a)/smenoj et, à partir
de contextes où le substantif fa/oj est employé, propose que “la racine indo-européenne nes- signifie non
seulement ‘retourner de la mort’ mais aussi, implicitement, ‘retourner de l’obscurité’ ” (p. 20-21). Parmi
de divers exemples, D. Frame observe particulièrement (p. 78-80) le rapport entre l’ ‘intelligence’ et le
‘retour’ dans les nefs des Phéaciens à l’Odyssée, VII, 36 (tw=n ne/ej w)kei=ai w(j ei) ptero\n h)e\
no/hma) et à VIII, 556-562 (titusko/menai fresi\ nh=ej... a)ll )au)tai\ i)/sasi noh/mata kai\
fre/naj a)ndrw=n...). Voir aussi Austin (N.), Archery at the dark of the moon. Poetic problems in
Homer’s ‘Odyssey’, qui a spécialement investi dans une interprétation du rôle du soleil dans l’Odyssée.
Voir par exemple à la p. 91: “Quel que soit la motivation originale, il est clair que l’homme homérique
voit le monde à travers la structure de la polarité et que pour cette structure le soleil est son guide le plus
définitif.” Et aux p. 100-101: “Non seulement le soleil donne les deux pôles dans l’espace mais agit lui-
même comme le pôle magnétique d’Homère sur le comportement de l’homme. Le programme journalier
de l’homme se conforme au rhythme du soleil. (...) Quand le soleil croise le méridien il y a une relaxation
d’énergie d’un côté ou de l’autre et ce côté commence sa descente.”  A la note 16 au chapitre V,  p. 282-
283, l’auteur remarque: “L’imagerie de la lumière et du feu jouent avec insistence autour d’Ulysse, au fur
et à mesure que le poème s’approche de sa péripécie. (...) On a ici, néanmoins, non seulement une image
ou une métaphore, mais quelque chose de tellement physique qu’il est au-delà de la portée de notre
métaphysique.” Par la suite l’auteur étaye sa position avec des exemples textuels montrant que dans le
poème le même vocabulaire est employé en référence à Ulysse et au soleil. L’Odyssée peut ainsi être lue
comme un xelidonismo/j: “L’Odyssée est en fait notre xelidonismo/j le plus ancien, dans une
version amplifiée et dramatisée. Des célébrations de l’arrivée anuelle de l’hirondelle paraissent avoir été
une coutume amplement pratiquée en Grèce et aucune audience ne pourrait râter l’utilisation par
l’Odyssée de la tradition populaire. L’arrivée du héros, qui est à la fois un mendiant et un ‘poète’
itinérant, indique la fin de la désintégration et le début de la réconstruction” (p. 250). Pour le rapport entre
la comédie et les fêtes commémoratives de l'arrivée du printemps, l'auteur renvoie à N. Frye, The
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le plus ancien d'une tradition que l' Europe connaîtrait plus tard. Nous en avons en

France l'exemple  des 'reverdies', chantées par les trouvères entre les XIIème et le XIVème

siècles.

Remarquons, finalement, que la plus grande liberté de l'Odyssée concernant la

luminosité divine n'y fait pas du corps des dieux une présence moins fugace que dans

l'Iliade1055.

3.2.1.2 Lux alma: la vitalité, la gloire, l'ardeur et la joie

Dans les poèmes homériques la splendeur n’est pas seulement présente en tant

que corporalité propre au divin, elle est aussi caractéristique par excellence de la vie. A

la fois naturels et divins, les astres et surtout le soleil sont la lumière dans sa réalité la

plus pleine. Les deux poèmes homériques associent habituellement le fait de vivre à la

vision de la ‘lumière du soleil’; le fait de 'naître' se dit 'être emmené à la lumière'; le

héros qui sauve ses compagnons devient ‘une lumière’ pour eux; le soleil est 'celui qui

plaît aux mortels'1056. On constate dans ces expressions un usage métaphorique du terme

                                                                                                                                                                                  
anatomy of criticism, Princeton, 1957, p. 163 ss (idem, ibidem, p. 282 note 15). Voir en particulier p. 182-
183: “Déjà dans l'Antiquité a-t-on reconnu que l'Odyssée se conforme au mode comique. Voir
Hermogène, Peri£ Eu(re/sewj 177-178, pour une brève comparaison d'Homère avec Ménandre, ainsi
qu'Eustathe 1745, 30." L'importance de la lumière comme métaphore dans l'Odyssée est aussi mentionnée
par Nagy (G.), “Phaethon, Sappho’s Phaon and the white rock of Leukas”, Harvard Studies in Classical
Philology, 77, 1973, p. 139-177, particulièrement p. 138-139.
1055 Voir Pucci (P.), Ulysse polutropos. Lectures intertextuelles de l'Iliade et de l' 'Odyssée' , p. 245:
"l'Odyssée provoque l'auditoire en le laissant croire que les dieux peuvent apparaître aisément aux
hommes." Et, du même auteur, The song of the Sirens. Essays on Homer, chapitre 6: "Epiphanic strategy
and intertextuality", p. 81-96; en particulier p. 81-84, qui observe que dans l'Odyssée, qui a une poétique
du déguisement et de la reconnaissance, l'épiphanie est visible aussi bien au lecteur qu'au héros et est, en
ce sens, plutôt une stratégie textuelle qu'un code. Voir aussi le chapitre 8 du même ouvrage: "The I and
the other in Odysseus' story of the Cyclopes", p. 113-130, en particulier p. 124-125 (à propos d'Odyssée,
VII, 199-210): "Ici, comme à d'autres occasions, le texte se plaît à provoquer ses lecteurs sur la nature de
l'apparition des dieux. (…) Le texte s'engage à maintenir l'attention de l'auditoire sur la notion de
ressemblance qui domine toutes les scènes de reconnaissance et qui inscrit ainsi dans le texte la question
de la nature de l' 'être'."
1056 Mugler (C.), Les origines de la science grecque chez Homère. L’homme et l’univers physique, Paris,
1963, p. 120-131, avec exemples. Dans les descriptions de la lumière par Homère “vibre une note de
reconnaissance à l’égard de la force vitale transportée par la lumière et des divinités qui prodiguent ce
bienfait aux hommes et aux animaux tout en concevant elles-mêmes une immense joie à se voir annoncer
la lumière du jour par l’étoile du matin” (p. 130). Voir aussi Treu (M.), Von Homer zur Lyrik.
Wandlungen des griechischen Weltbildes im Spiegel der Sprache, p. 122: "pour le Grec voir le soleil était
l'incarnation de la vie." Et Trojan (F.), Handlungstypen im Epos. Die Homerische Ilias, p. 43: "Même si le
miroir psychologique des affections est  réfléchi avec une telle finesse dans les poèmes homériques, la
réalité est saisie avec un amour presque encore plus intime. Elle apparaît comme un royaume de la beauté
et de la lumière." 'Emmener à la lumière' au sens de 'naître': Iliade, XVI, 187-188, XIX, 103-104 (ayant
toujours pour sujet mogosto/koj Ei)lei/quia). 'Etre une lumière pour' au sens de 'sauver', seulement
dans l'Iliade: VI, 6, VIII, 282, XI, 797, XV, 669, 741 et XVI, 39; 'voir la lumière du soleil' (zw/ein kai\
o(ra=n fa/oj h)eli/oio) signifiant 'être vivant': Iliade, V, 120, XVIII, 61, 442, XXIV, 558, Odyssée, IV,
540, 833, X, 498, XIV, 44 et XX, 207. La formule teryimbro/tou h)eli/oio n'apparaît que dans un
vers formulaire au chant XII de l'Odyssée (269 et 274): nh¤son a)leu/asqai teryimbro/tou
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fa/oj, où il s’agit toujours d’un “passage au mieux et pour le salut, dans lequel il n’est

pas nécessaire de penser à la lumière physique”1057. En sens inverse, l'obscurité indique

l'agressivité et la mort. Evoquons, par exemple, le verbe sku/zomai / skudmai/nw,

's'irriter', 'être irrité', formé de la racine skud-, 'être sombre'1058. Le guerrier dont

l'agressivité représente une menace de destruction est 'pareil à la nuit', nukti \

e)oikw/j1059. En Grèce, ainsi que dans d'autres traditions mythiques, la mort est

fondamentalement l'expérience de l'absence radicale de lumière1060.

La luminosité qui traduit la vitalité exceptionnelle des dieux devient tout

naturellement une caractéristique marquante du héros homérique: soit dans l’Iliade, soit

dans l’Odyssée, c’est souvent la lueur qui distingue l’armure, les armes ou le corps des

principaux héros. À ces occasions, la brillance n’est pas forcément métaphorique, mais

peut aussi bien être une descritption très concrète de l'apparition des héros, se rattachant

notamment aux  métaux qu’ils portent dans leurs riches armures (bronze, argent, or)1061.

                                                                                                                                                                                  
)Heli/oio. Il s'agit de mettre en évidence l'importance du soleil lorsqu'on évoque le respect dû aux douze
vaches qui lui sont consacrées. Quand Eumée accueille Télémaque, qui arrive sauf du voyage en quête de
son père, il l'appelle glukero£n fa/oj (Odyssée, XVI, 23).
1057 Fränkel (H.), Dichtung und Philosophie des frühen Griechentums, p. 80, note 11. L’auteur remarque
aussi que l’association entre les sens métaphorique et le sens physique de la lumière est respectée dans le
récit mais  pas toujours dans les paroles des héros. Voir par exemple la note 12 à la même page, qui
commente à propos d’Iliade, XVII, 268-273 et 366-377: “La clarté physique et métaphysique ne peuvent
pas être distinguées dans le récit; par contre la prière 645-647 différencie les deux aspects d’une façon
tellement aiguë, que la clarté physique (air clair) devient conciliable avec l’obscurité métaphysique
(anéantissement). Dans le récit qui conclut, le physique et le métaphysique sont de nouveau uniformisées,
dans la mesure où il devient vite clair et que la situation s’amélliore.” Malgré la pertinence de
l’observation de Fränkel, l’incongruence qu’il indique lui-même montre qu’il faut être prudents dans
l’attribution des catégories de ‘physique’ et de ‘métphysique’, d’un côté, et de ‘métaphorique’, de l’autre,
au langage des récits homériques. Comme nous essayons de montrer, l’expérience religieuse qu’ils
expriment n’admet pas de notion trop rigide de ‘réalité’, laquelle est d’une certaine façon supposée si l’on
veut circonscrire un usage ‘métaphorique’ du langage, si l’on veut distinguer un usage ‘physique’ d’un
‘métaphysique’ etc. Voir aussi Bouvier (D.), "La tempête de la guerre. Remarques sur l'heure et le lieu du
combat dans l'Iliade", p. 251.
1058 Sku/zomai: Iliade, IV, 23 (Athéna); VIII, 460 (Athéna) et 483 (Héra); XXIV, 113 et 134 (les dieux
en général); IX, 198 (Achille); Odyssée, XXIII, 209 (Ulysse).
1059 Iliade, I, 47 et Odyssée, XI, 606.
1060 'Ne plus voir la lumière du soleil' comme synonime de 'mourir': Iliade, XVIII, 11 et Odyssée, XI, 93.
Pour l'absence de lumière comme caractéristique de la mort voir Mugler (C.), op. cit., p. 134-137, qui
observe que les termes nu/c et sko/toj sont employés comme métaphore de la mort ou de la
défaillance due à un choc physique, tandis qu' a)xlu/j apparaît quand il s'agit d'un choc émotionnel. Voir
aussi Ciani (M. G.), FAOS e termini affini nella poesia Greca. Introduzione a una fenomenologia della
luce , p. 5-7. Voir par exemple: Iliade, I, 104; IV, 526; V, 47; V, 68: a)mfeka/luye; V, 119-120 et VIII,
487; XVI, 325, 333-334 et 350; XVII, 591; XVIII, 22; XXI, 167 (ai(=ma kelainefe/j); Odyssée, III,
335; mais dans l'Iliade, V, 310 - a)mfi\ de\ o)/sse kelainh\ nu\c e)ka/luye - Enée ne meurt pas. Pour
l'absence de lumière comme caractéristique de la 'demeure des morts' en Grèce, en Mésopotamie et dans
l'Ancien Testament, voir West (M.), The east face of Helicon. West Asiatic elements in Greek poetry and
myth, p. 159-160.
1061 Voir l'épithète nw¤roy xalko/j, 'bronze à la lueur insupportable' (nw¤roy = nh + o(ra/w),
employée des armes des guerriers homériques (seulement à l'accusatif et au datif): p. ex. Iliade, II, 578,
VII, 206, XI, 16; à l'Odyssée seulement au XXIVème chant, vers 467 et 500. Mugler (C.), Les origines de



425

La brillance est aussi l'aspect visible de la vélocité avec laquelle se déplace le héros et

caractérise  le feu avec lequel, par nombre de fois, le poète compare son ardeur. Certains

verbes employés dans les poèmes homériques associent la brillance à la joie: ceux

formés à partir de la racine gaF- - a)gai/omai (= a)/gamai), ga/numai, gai/w, ghqe/w -

et blemeai/nw. Comme nous avons vu plus haut, l'importante notion homérique de

ku¤doj paraît elle aussi associer la gloire et la brillance1062. Les héros et leurs armements

                                                                                                                                                                                  
la science grecque chez Homère. L’homme et l’univers physique, p. 121: le palais de Ménélas (Odyssée,
IV, 45), le linceul tissé par Pénélope (Odyssée, XXIV, 148ss.), l'étoffe (pe/ploj) tissée par Hécube et
dédiée à Athéna (Iliade, VI, 295), Achille qui marche sur les plaines (Iliade, XXII, 26). Et plus loin, p.
126-127: “La lumière qui se réfléchit à la surface polie d’objets solides est présentée par lui [scil. le poète
de l’Iliade] comme jaillissant du métal lui-même. (...) le poète applique à la lumière réfléchie les mêmes
expressions verbales, a)pola/mpein, etc., qu’à la lumière provenant d’une source directe.” Voir les
exemples de l’emploi du verbe la/mpw donnés par Ciani (M. G.), FAOS e termini affini nella poesia
Greca. Introduzione a una fenomenologia della luce , p. 135-136: (a) lumière autonome: Iliade, XVII,
650 et XVIII, 492; Odyssée, XIX, 48 et XXII, 290; (b) lumière réfléchie: Iliade, IV, 432, VI, 319 (=VIII,
494), XIII, 340-341, XIX, 380-382, XX, 156. L’Odyssée exprime préférenciellement la brillance (du
soleil, du feu) avec le verbe faei/nw (III, 2; XII, 383 et 385; XVIII, 308 et 343). Voir aussi Vernant (J.-
P.), “Mortels et immortels: le corps divin”, p. 22, et West (M.), “The rise of the greek Epic”, Journal of
Hellenic Studies, 108, 1988, p. 151-172; en particulier p. 154, qui observe que la comparaison avec le feu
est une caractéristique commune des héros indo-européens (aux notes 23 et 24 l'auteur cite comme
exemples Iliade, XIII, 330; XVII, 565 et XVIII, 154). Pour les comparaisons homériques voir Coffey
(M.), "The function of the homeric simile", American Journal of Philology, 78, 1957, p. 113-132. Aux
pages 122-123 l'auteur se réfère à la comparaison entre l'apparition d'un héros et une flamme ou une étoile
et cite comme exemples Iliade, VI, 401; XI, 62; XIII, 330 et 688; XV, 508; XVII, 88; XVIII, 207; XIX,
375; XX, 51 et XXII, 317. Finalement, voir les remarques précises de Bouvier (D.), "La tempête de la
guerre. Remarques sur l'heure et le lieu du combat dans l'Iliade", p. 250-251.
1062 Blemeai/nw: le sens et l'étymologie sont incertains; employé seulement dans l'Iliade, toujours dans
l'expression sqe/nei+ blemeai/nei ou -wn, 'brille / brillant dans sa vigueur': VIII, 337, IX, 237, XII, 42,
XVII, 22, 135, XX, 36. Le sens de cette expression est comparable à celui des expressions composées par
les datifs a)lki£, ka/rtei+, h)nore/h?, sqe/nei+ ou bi/hfi accompagnant le participe pepoiqw/j ou
encore de l'expression ku/dei+ gai/wn (LFE); le DGE propose "exulter de force, de beauté" (le deuxième
sens n'apparaissant pas chez Homère).   )Agai/omai: "avoir l'impression que quelque chose (quelqu'un)
dépasse la limite du normal, de l'habituel, de l'humain (= a)/gamai)" (LFE); "s'indigner, s'étonner" ou
"avoir envie, être jaloux de" (DGE).  ) /Agamai: "avoir la sensation par rapport à quelqu'un (ou à quelque
chose) qu'il (elle) dépasse les limites du normal, de l'habituel, de l'humain", dans le sens d'un
'émerveillement' ou d'un 'excès' (LFE). Ga/numai: "(avec un sujet de personne) devenir ou être joyeux,
être rayonnant de joie", "(avec un sujet impersonnel) réluire, exulter" (DGE). Ghqe/w: "être ou devenir
joyeux, content" (DGE); "indique un sentiment de joie qui se reporte à l'absence ou à la suppression de la
peur, de la tension et dans chaque cas se reporte à la satisfaction d'un espoir" (LFE). Formé de la meme
racine, l'adjectif gau=roj est plus récent et n'apparaît pas encore chez Homère: "(sentiment négatif)
vaniteux, jactantieux", "(sentiment positif) "fier, orgueilleux" (DGE). Le verbe gai/w n'apparaît que dans
l'expressio ku/dei+ gai/wn, "étant fier de sa force ou ayant plaisir avec sa force" (seulement dans l'Iliade:
I, 405, de Briarée; V, 906, d'Arès; VIII, 51, de Zeus). )Aglao/j: "brillant, reluisant, étincelant, employé à
propos des métaux précieux, des armes (Iliade, XIX, 18), des entreprises guerrières et ensuite aussi
d'autres formes de dw¤ra ou d' a)/eqla: du métier à tisser, de l'eau et de sa brillance; employé des fils des
dieux et des fils des mortels; dans un emploi métaphorique, de la 'réputation brillante' (Iliade, VII, 203, X,
331)" (LFE). )Aglai/h: "lueur, manifestation lumineuse, lueur de la réputation, position lumineuse, luxe"
(LFE); dans l'Iliade le terme apparaît dans l'expression a)glai/+hfi pepoiqw/j (VI, 510, XV, 276),
‘éclat’, ‘beauté’, mais aussi ‘parure’ et, d’autre part, ‘joie’; dans l’Odyssée, XV, 78 le terme est associé à
ku¤doj et à o)/neiar. L'association entre la brillance et la joie apparaît aussi dans l'Iliade, XIX, 357-364,
lorsqu' Achille retourne au combat avec les Myrmidons: "la terre rit entière avec la brillance du bronze"
(362-363: ge/lasse de£ pa=sa peri£ xqw£n / xalkou= u(po£ steroph¤j; voir C. Mugler, Les
origines de la science grecque chez Homère. L’homme et l’univers physique, Paris, 1963, p.  p. 128-129).
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sont dits fai/dimoi, 'brillants', conception qui nous est familière dans l'emploi des

adjectifs latins 'clarus' et 'præclarus', ainsi que par celui du français 'illustre'1063.

Présent dans les moments les plus décisifs de l’action guerrière, l’éclat qui

resplendit du héros marque l'accomplissement de son existence guerrière mais,

paradoxalement, souligne aussi son aspect tragique. Cela ressort notamment de l’emploi

du substantif se/laj, du verbe la/mpw et de l’adjectif lampro/j, termes qui constituent

“l’expression de la puissance comme un événement à double coupe: signe de gloire et

signe de mort”1064. Cette terrible ambiguïté de la splendeur héroïque se laisse remarquer

dans les cas de divers héros, et tout spécialement dans ceux d’Hector et d’Achille 1065.

Considérons rapidement quelques passages. Au  chant XI de l’Iliade Hector

guide son armée dans la bataille:

Hector, au premier rang, porte son bouclier bien rond. Tel un astre sinistre sort
des nuées, resplendissant, qui ensuite se replonge dans les nuages ténébreux, tel
apparaît Hector au premier rang, puis, l’instant d’après, au dernier, partout
donnant des ordres; et, sur tout son corps, le bronze étincelle, semblable à
l’éclair de Zeus père, qui tient l’égide.
(Iliade, XI, 61-66)1066

                                                                                                                                                                                  
Ce passage peut être raproché de celui du Rig Veda qui dit que les Maruts, divinités mineures de
l’ouragan, sont nés ‘du rire de l’éclair’; de même que Zeus, ils possèdent la foudre (vajra) comme arme
(Rig Veda, I, 23, 12; d'après, The Iliad: a commentary V, ad loc., et M. Eliade, Traité d’histoire des
religions, p. 81).
1063 Fai/dimoj, 'brillant', 'glorieux' (DELG s. v.), est employé par quarante-trois fois à propos des héros
de l'Iliade et dix-huit de ceux de l'Odyssée: fai/dimoj  (/Ektwr (p. ex. Iliade, IV, 505, VI, 466, 472,
494, VII, 1), fai/dimoj Ai)/aj (p. ex. Iliade, V, 617, VII, 187, XI, 496), fai/dim' )Axilleu¤ (p. ex.
Iliade, IX, 434, XXI, 160, 583, XXII, 216; Odyssée, XXIV, 76), fai/dim' )Odusseu¤ (p. ex. Odyssée, X,
251, XI, 100, 202, 488, XII, 82), fai/dimoj ui(o/j (p. ex. Iliade, VI, 144, XVII, 288, XXI, 97, 152;
Odyssée, II, 386, III, 189, XIV, 164). On rencontre une seule fois le pluriel faidimo/entej (Iliade, XIII,
686: faidimo/entej  )Epeioi/), "un élargissement métriquement commode" selon P. Chantraine
(DELG s. v.). L'adjectif peut aussi être employé des 'membres' d'un héros: fai/dima gui¤a (p. ex. Iliade,
VI, 27, VIII, 452, X, 95), fai/di/mw? w/)mw? (Odyssée, XI, 128 et XXIII, 275). Præclarus: (1) "très clair,
lumineux, brillant, étincelant" et, au sens figuratif (2), "brillant, remarquable, supérieur, excellent" (DLF,
s. v.). 'Illustre': "Dont le renom est très grand du fait de qualités, de mérites extraordinaires ou d'actions
exceptionnelles qui s'y attachent. Synon. célèbre, fameux, renommé; anton. obscur, inconnu, humble"
(Trésor, s. v., 'A').
1064 Ciani (M. G.), FAOS e termini affini nella poesia Greca. Introduzione a una fenomenologia della
luce, p. 136.
1065 Ciani (M. G.), op. cit., p. 136-137, à propos des emplois du verbe la/mpw (avec ou sans les préfixes
a)po- et e)pi-): “La splendeur du héros coïncide avec son ardeur maximale: il s’agit d’un motif
fréquent dans l’Iliade (...)”. L’auteur cite spécialement Iliade, XIII, 340-344. D’autres passages montrent
que la splendeur coïncide avec l’ardeur maximale: Iliade, XI, 43-45 et 242-245. Par la suite nous prenons
en considération les exemples d’Hector et d’Achille donnés aux pages 136-139 du même ouvrage.
1066 Voir en particulier Iliade, XI, 62-63 et 65-66: oi(=oj d )e)k nefe/wn a)nafai/netai ou)/lioj
a)sth\r / pamfai/nwn, tote\ d )au)=tij e)/du ne/fea skio/enta (…) pa=j d )a)/ra xalkw?¤ /
la/mf )w(/j te sterwph\ patro\j Dio\j ai)gio/xoio.



427

Plus tard, au chant XII, le héros enfonce les portes des murs achéens et est le premier à

pénétrer le campement:

(...) et l’illustre Hector s’élance à travers. Son aspect est celui de la nuit rapide.
Il luit de l’éclat terrible du bronze qui vêt son corps et il tient deux lances au
poing. Nul, sauf un dieu, n’oserait l’affronter, pour chercher à l’écarter des nefs,
au moment qu’il franchit la porte. Le feu flambe dans ses yeux.”
(Iliade, XII, 462-466)1067

Au chant XV, le poète présente tout l’assaut d’Hector à la tête des combatants troyens

par une suite d’éclats de lumière, associés ou non au feu qu’il veut lancer sur les nefs

achéennes. C’est Zeus lui-même qui veille à la réussite de l'entreprise:

Le prudent Zeus attend l’heure où il verra de ses yeux la lueur d’une nef en
flamme. (...) Dans cette pensée, il réveille contre les nefs creuses l’ardeur
d’Hector, fils de Priam, déjà grande d’elle-même. Il va, furieux, comme Arès
brandissant sa lance, ou comme l’incendie funeste qui va, furieux, par les
monts, à travers les taillis de la forêt profonde. L’écume est sur ses lèvres; ses
yeux luisent sous ses sourcils terribles, et son casque autour de ses tempes
s’agite effroyablement: Hector est au combat! et Zeus du haut de l’éther vient
lui-même à son aide, Zeus qui l’honore et qui le glorifie, seul entre beaucoup
d’autres. C’est qu’il doit avoir la vie brève, et déjà Pallas Athéné pousse vers lui
le jour où il doit succomber sous la force du Péléide. (...) Mais lui, des reflets de
flamme tout autour du corps, fonce sur leur foule. Il s’abat sur elle comme, sur
la fine nef, s’abat la vague furieuse que font monter les vents sous un ciel de
nuages.
(Iliade, XV, 599-600, 603-614, 623-625)1068

L’association de la fureur guerrière d’Hector avec la luminosité marque encore le récit

du chant XVII. Après avoir tué Patrocle, l’heure de sa mort s’approche. C’est le

moment de sa plus grande gloire. Lorsque Zeus le voit, un mélange d’indignation, de

pitié et d’admiration s’empare de lui: Hector est indifférent face à la mort (201-202); il

prend les armes immortelles d’un héros qui lui est supérieur (202-206); il ne reverra

plus sa femme (207-208). Comme compensation (poinh/, 207) du funeste destin qui

s’approchait, Zeus décide de le rendre pour une dernière fois supérieur à ses adversaires

(me/ga kra/toj, 206):

                                                            
1067 Voir en particulier Iliade, XII, 462-464 et 466: o( d )a)/r )e)/sqore fai/dimoj  (/Hktwr / nukti\
qoh=? a)ta/lantoj u(pw/pia.  la/mpe de\ xalkw¤? / smerdale/w?, to\n e(/esto peri\ xroi/ (…)
puri\ d )o)/sse dedh/ei. Dans l'Iliade, XIII, 242: Idoménée est comparé à un éclair: a)steroph¤ ?
e)nali/gkioj.
1068 Voir en particulier Iliade, XV, 600 et 607-608: nho\j kaiome/nhj se/laj o)fqalmoi¤si n
i)de/sqai. (...) tw\ de/ oi( o)/sse / lampe/sqhn blosurh¤?sin u(p )o)fru/sin.
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Il dit, et de ses sourcils sombres le fils de Cronos fait oui. Il adapte les armes à
la taille d’Hector. Arès entre en lui, terrible, furieux; ses membres, à fond,
s’emplissent de vaillance et de force. Il se dirige vers ses illustres alliés, en
poussant de grands cris et apparaît aux yeux de tous brillant de l’éclat des armes
du Péléide magnanime.”
(Iliade, XVII, 209-214)1069

Dans cette dixième année de la guerre la simple apparition d'Achille était

devenue un événement. L’épisode concernant le retour de Patrocle au combat avec les

guerriers myrmidons est l'essai de provoquer artificiellement cet évenement en séparant

l'apparence d'Achille1070. Quand, après la mort de Patrocle, Achille attend que Thétis lui

apporte une nouvelle armure, c'est Héra qui lui suggère une stratégie pareille. La déesse

Iris est envoyée auprès du héros pour lui proposer de se montrer et de faire peur aux

Troyens même avant de recevoir les armes que lui fera Hépheste. Cette fois-ci, ce sera à

Achille de jouer son propre rôle1071.

Dans l'Iliade, XIX, 12-18, que nous avons cité au chapitre précédent, la

brillance distingue l'activité d'Achille qui reprend le combat. La lueur qui rejaillit de son

impétuosité et la peur qu'elle provoque apparaissent déjà quand sa mère lui apporte la

nouvelle armure:

                                                            
1069 Voir en particulier Iliade, XVII, 213-214: i)nda/lleto de sfi/si pa=si teu/xesi lampo/menoj
megaqu/mou Phlei+/wnoj. Voir aussi Iliade, VIII, 494-496: les armes d’Hector luisent, lorsqu’il s’adresse
aux Troyens. A Iliade, XIII, 53-54 et 688 Hector est comparé avec une flame. L'ambiguïté tragique de la
lueur d'Hector est observée par Ciani (M. G.), FAOS e termini affini nella poesia Greca. Introduzione a
una fenomenologia della luce, p. 140-141: “Il paraît évident des passages cités que la gloire d’Hector,
expression de la puissance de Zeus, ne coïncide pas autant avec la mort d’autrui, mais s’identifie avec sa
propre mort. La lumière expressive de la/mpw acquiert ainsi une valeur complètement négative, puisque
la gloire ne sauve pas le héros, mais le tue. La même considération vaut aussi pour Achille, dont le destin
se décide le moment où il retourne à la bataille pour tuer Hector: la lumière exprimée par se/laj au
XIXème chant, quand il s’arme, ainsi que celle exprimée par la/mpw au XXIIème chant, quand il se
prépare à affronter directement l’adversaire, est une lumière doublement sinistre: pour celui qui
‘resplendit’ et pour celui qui voit dans la splendeur ‘quelque chose qui arrive par soi’. (...) Quand Hector
enfonce les portes il brille (la/mpe) dans son armure mais est comparé à la nuit: tout au long de l’aristeia
auprès des nefs, sa lumière est un point suspendu derrière la mort qui le poursuit de près et la terreur qu’il
inspire dans ses adversaires. (...)La lumière exprimée par la/mpw chez Homère est essentiellement
événémentielle et souligne une épiphanie substantiellement négative, dévoilant le terrible visage de la
divinité qui donne la mort. Celle-ci est la caractéristique principale de l’emploi de la/mpw dans l’Iliade.”
1070 Voir la demande de Patrocle à Achille (Iliade, XVI, 38-45), en particulier les vers 40-42: "Mais
permets-moi alors de couvrir mes épaules de tes propres armes: qui sait si les Troyens, me prenant pour
toi, ne s'en vont pas renoncer à se battre (…) <do£j de/ moi w)/moiin ta£ sa£ teu/xea qwrhxqh¤nai
/ ai)/ k'e)me/ soi i)/skontej a)po/sxwntai pole/moio / Trw¤ej>". Achille se met d'accord (64-
100): les Grecs ne voient pas la lueur de son casque (70-71) mais Patrocle lui apportera de la gloire auprès
de tous les Danaens (84-85). Patrocle met l'armure d'Achille (130-144, en particulier 133-134: qw/reka...
e)/dune / poiki/lon a)stero/enta); les Troyens le voient et se mettent en fuite (278-283; le vers 279
indique que les armes troyennes brillent aussi: su£n e)/ntesi marmai/rontaj).
1071 Iliade, XVIII, 197-248, en particulier 203-214 (Athéna répand la lueur d'un astre sur la tête d'Achille)
et 225-227 (les Troyens se mettent en fuite lorsqu'ils voient la lueur du héros). Noter aussi l'emploi d'
e)kfai/nw par rapport au retour d'Achille au combat dans l'expression ou(/nek' )Axilleu£j /
e)cefa/nh: Iliade, XVIII, 247-248, XIX, 45-46 et XX, 42-43.
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Murmido/naj d )a)/ra pa/ntaj e(/le tro/mouj, ou)de/ tij e)/tlh
a)/nthn ei)side/ein, a)ll )e)/tresan: au)ta£r  )Axilleu£j
w(j ei)¤d ), w(/j min e)/du xo/loj, e)n de/ oi( o)/sse
deino£n u(po£ blefa/rwn w(j ei) se/laj e)cefa/anqen:
te/rpeto d )e)n xei/ressi e)/xwn qeou¤ a)glaa£ dw¤ra.

Il n'est point de Myrmidon qui ne soit saisi d'un frisson; personne qui l'ose
regarder en face sans un tremblement. Achille, au contraire, l'a à peine vu qu'il
sent le courroux pénétrer en lui davantage; dans ses yeux, par-dessus ses
paupières, une lueur s'allume, terrible et pareille à la flamme: il a joie à tenir en
main les présents splendides du dieu.
(Iliade, XIX, 14-18)

La même brillance passe à caractériser tous les Myrmidons quand ils se rassemblent

avant d'aller au combat1072. Elle marquera particulièrement Achille aux yeux de Priam,

quand tous les Troyens, à l'exception d'Hector, se sont déjà enfuis à l'intérieur des murs

de la ville:

C’est le vieux Priam, le premier, qui de ses yeux l’aperçoit, bondissant dans la
plaine, resplendissant comme l’astre qui vient à l’arrière-saison et dont les feux
éblouissants éclatent au milieu des étoiles sans nombre, au plein cœur de la nuit.
On l’appelle le Chien d’Orion, et son éclat est sans pareil. Mais il n’est qu’un
sinistre présage, tant il porte de fièvres pour les pauvres humains! Le bronze luit
d’un éclat tout semblable autour de la poitrine d’Achille courant. Lors le
vieillard gémit; il lève haut les mains et s’en frappe la tête; puis, avec un
profond sanglot, il crie, suppliant son fils, qui reste là, devant les portes, dans un
désir obstiné de se battre avec Achille.”
(Iliade, XXII, 25-36)1073

Plus loin, l’approximation d’Achille mène Hector à considérer la possibilité

d’abandonner le combat et de demander sa clémence: qu’il lui épargne sa vie à lui et

toute la ville en échange de la restitution d’Hélène et de la moitié des richesses de Troie

(99-121). En s’apercevant, cependant, du caractère infructueux de sa supposition (122-

130), Hector se met en fuite aussitôt qu’Achille s’approche des portes de la ville:

C’est ainsi qu’il songe, attendant. Mais voici qu’Achille s’approche, pareil à
Ényale, guerrier au casque bondissant. Sa pique en frêne du Pélion est là, qui

                                                            
1072 Iliade, XIX, 357-399. D. J. Califf rappelle que Metrodore de Lampsaque n'a pas accepté la brillance
d’Achille comme une description réaliste et en a fait une raison de plus pour justifier son interprétation
allégorique des poèmes homériques (“Metrodorus of Lampsacus and allegory”, p. 30-31).
1073 Voir en particulier Iliade, XXII, 25-32: To£n d )o( ge/rwn Pri/amoj prw¤toj i)/den o)fqalmoi¤sin /
pamfai/nont  ) w(/j t  ) a)ste/r ) e)pessu/menon pedi/oio, / o(/j r(a/ t )o)pw/rhj ei)=sin, a)ri/zhloi de/ oi(
au)gai£ / fai/nontai polloi=si met )a)stra/si nukto\j a)molgw?=, / o(/n te ku/n ) )Wri/wnoj e)pi/klhsin
kale/ousi: / lampro/tatoj me\n o(/ g )e)sti/, kako\n de/ te sh=ma te/tuktai / kai/ te fe/rei pollo£n
pureto£n deiloi¤si brotoi¤sin: / w(£j tou¤ xalko£j e)/lampe peri£ sth/qessi qe/ontoj.”
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vibre à son épaule droite, effrayante, et, tout autour de lui, le bronze resplendit,
pareil à l’éclat du feu qui flamboie ou du soleil qui se lève. Dès qu’il le voit, la
terreur prend Hector. Il n’a plus le cœur de rester où il est; laissant derrière lui
les portes, il part et prend la fuite; (...).”
(Iliade, XXII, 131-137)1074

Et quand Achille va le tuer:

Achille aussi bondit; son cœur se remplit d'une ardeur sauvage; il couvre sa
poitrine de son bel écu ouvragé; sur son front oscille son casque étincélant à
quatre bossettes, où voltige la crinière d'or splendide, qu'Hépæstos a fait tomber
en masse autour du cimier. Comme l'étoile qui s'avance, entourée des autres
étoiles, au plein cœur de la nuit, comme l'étoile du soir, la plus belle qui ait sa
place au firmament, ainsi luit la pique acérée qu'Achille brandit dans sa droite,
méditant la perte du divin Hector et cherchant de ses yeux, sur sa belle chair, où
elle offrira le moins de résistance.
(Iliade, XXII, 312-321)1075

Dans le cas d'Hector, la lueur le distingue même après la mort. P. Pucci a remarqué

l'importance de la coïncidence entre la dévolution de son cadavre à Priam et l'avènement

de l'aube. Il s'agit maintenant d'un rapport plus subtil avec la lumière que ceux évoqués

plus haut. Au lieu de l'intervention d'une lueur spéciale, le poète parle à travers le temps

dans sa manifestation naturelle la plus puissante: le mouvement du soleil. En rendant au

roi troyen le cadavre de son fils, Achille lui dit:

Ui(o£j me£n dh/ toi le/lutai, ge/ron, w(j e)ke/leuej,
kei¤tai d )e)n lexe/ess ): a(/ma d ) h)oi¤ fainome/nhfin
o)/yeai au)to£j a)/gwn: nu¤n de£ mnhsw/meqa do/rpou.

[Achille à Priam:] "Ton fils t'est rendu, vieillard, ainsi que tu le demandes. Il est
étendu sur un lit. Quand luira l'aube, tu le verras, en l'emmenant. A cette heure,
songeons au repas du soir.
(Iliade, XXIV, 599-601)1076

Outre ces deux champions de la puissance guerrière que sont Achille et Hector, d'autres

héros homériques distinguent aussi leurs prouesses par une lueur exceptionnelle, tels

Agamemnon ou Diomède1077.

                                                            
1074 Voir en particulier Iliade, XXII, 134-135: a)mfi\ de\ xalko\j e)la/mpeto ei)/keloj au)gh?= / h)\ puro\j
ai)qome/nou h)\ h)eli/ou a)nio/ntoj.
1075 Voir en particulier Iliade, XXII, 317-319: oi¤(oj d'a)sth£r ei)¤si met'a)stra/si nukto£j a)molgw?¤ /
e(/speroj, o(£j ka/llistoj e)n ou)ranw¤? i(/statai a)sth/r, / w(£j ai)xmh¤? a)pe/lamp'eu)h/keoj.
1076 Voir Pucci (P.), Ulysse polutropos. Lectures intertextuelles de l'Iliade et de l' 'Odyssée', p. 240, note
19: "Le retour de la lumière et celui du corps d'Hector à Ilion sont clairement marqués comme des
événements parallèles. Avec l'apparition de la lumière, Priam pourra voir Hector de ses propres yeux; le
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A ces nombreux exemples de la lumière qui distingue les héros homériques

ajoutons encore les cas des divers objets qui montrent par une lueur spéciale leur

appartenance au monde des dieux ou au monde semi-divin des héros1078.

De façon comparable à ce qui se passe avec la lueur divine, une différence entre

les deux poèmes homériques se fait remarquer lorsqu'on considère la réalité héroïque: si

dans l'Iliade la splendeur d'un héros est l'image de ses exploits, dans l'Odyssée

l'apparence éblouissante d'Ulysse ou de Télémaque est le fait de l'intervention d'Athéna.

A ces occasions, le poète exprime la splendeur avec le terme xa/rij, qu'il reporte à la

brillance du corps ou à celle du regard. L'importance que la xa/rij acquiert dans

l'Odyssée traduit la plus grande attention que la beauté virile mérite dans ce poème où,

contrairement à l'Iliade, elle apparaît associée aux vertus guerrières1079. On constate une

                                                                                                                                                                                  
retour de la dépouille est conçu comme la dernière vision de ce corps, de cette chair et de ces traits."
1077 Diomède: Iliade, V, 1-7 (comparé avec un astre) et X, 153-154 (lueur de ses armes). Agamemnon:
Iliade, II, 455-458 (sa lueur est comparée avec celle d'une flamme) et XI, 44-45 (la lueur du bronze de ses
armes atteint le ciel). Pâris: Iliade, VI, 510-514 (resplendissant, il retourne au combat). Méléagre: Iliade,
IX, 596. Comparaison des armes d'un héros avec la foudre de Zeus: Iliade, X, 153-154 (les armes des
compagnons de Diomède) et Iliade, XIII, 242-245 (les armes d'Idoménée). Dans l'Iliade, XIII, 39 les
Troyens sont "comme une flamme ou une tempête <flogi£ i)¤soi a)olle/ej h)e£ que/llh?>".
1078 Quelques exemples: Iliade, VI, 205 et Odyssée, VIII, 285 (Artémis et Arès sont les dieux aux 'reines
d'or': xrush/nioj  )/Arhj et xrush/nioj  )/Artemij), Iliade, VI, 288-296 (la robe qu’Hécabe offre à
Athéna est resplendissante: a)sth£r d'w(£j a)pe/lampen), Iliade, XVI, 704 (brillance du bouclier de
Patrocle: faeinh£n a)spi/da), Iliade, XVIII, 369-370 (la demeure d'Héphæstos brille comme un astre:
do/mon... a)/fqiton a)stero/enta), Iliade, XVIII, 516-519 (sur le bouclier d'Achille: Arès et Athéna
apparaissent en or et portent des vêtements également en or: w(/j te qew/ per / a)mfi£j a)rizh/lw), Iliade,
XVIII, 596 (toujours sur le bouclier d'Achille: onctés d'huile les jeunes du chœur brillent), Odyssée, VI,
19 (les portes de la chambre de Nausicaa luisent), Odyssée, IV, 45 (l'éther en Olympe est luisant),
Odyssée, IV, 74 (l'habit de Nausicaa), Odyssée, XV, 108 (le pe/ploj d'Hélène) et Odyssée, XVIII, 295-
298 (les cadeaux apportés par deux des prétendants à Pénélope: h)e/lion w(/j... xa/rij d'
a)pela/mpeto pollh/). La pénombre est associée à la douleur et à la mort par l'emploi d' a)xlu/j
(souvent accompagné d' o)fqalmw¤n): Iliade, V, 127, 696, XV, 668, XVI, 344, XX, 321, 341, 421;
Odyssée, VII, 41-42, XX, 357,  XXII, 88; par l'emploi de nu/c: Iliade, V, 310, 659, XI, 356, XIII, 580,
XIV, 439, XXII, 466; par l'emploi de sko/toj: Iliade, IV, 461, 503, 526, XIII, 575, XIV, 519 etc.; et par
l'emploi de ne/foj ou nefe/lh: Iliade, XVII, 243-244 et 591, XVIII, 22 et Odyssée, XXIV, 315.
1079 Treu (M.), Von Homer zur Lyrik. Wandlungen des griechischen Weltbildes im Spiegel der Sprache ,
p. 58-70: l'Iliade connaît les divinités Xa/ritej (V, 338, XVI, 51, XIV, 267 et 275, XVIII, 382) et
l'adjectif xari/eij (XVI, 798, XVIII, 24, XXI, 403 et XXIV, 348), mais le nom commun n'apparaît
qu'une seule fois au sens d' 'éclat lumineux' (XIV, 183, à la Dio£j a)pa/th; le terme apparaît par nombre
de fois dans le poème au sens de 'faveur', 'grâce', 'reconnaissance': Iliade, IV, 95, V, 211, 874, IX, 316
etc.; et dans l'Odyssée aussi quelquefois, p. ex. IV, 695, V, 307, VIII, 175, XVIII, 298). M. Treu souligne
que dans l'Iliade l'aspect matériel de la xa/rij, c'est-à-dire l'association de la brillance à un matériau
brillant, est plus important que dans l'Odyssée, où souvent le poète ne précise pas la nature de la brillance
(à partir de la comparaison entre l'Iliade, XIV, 183, III, 392 et l'Odyssée, VI, 237). Voir en particulier
Odyssée, XVI, 154-212, que nous avons commenté supra, p. 183-184 (Athéna attend qu'Eumée s'éloigne
vers la ville pour s'approcher d'Ulysse sous la forme d'une 'belle et grande femme' et, en le touchant de
son caducée, rend Ulysse plus beau; Télémaque ne croiît pas qu'Ulysse soit le même homme qu'il vient de
connaître et suppose qu'il est un dieu). Voir aussi Odyssée, II, 12-13 (Athéna rend Télémaque plus beau:
qespesi/hn d'a)/ra tw?¤ ge xa/rin kate/xeuen  )Aqh/nh), Odyssée, XIII, 429-438 (Athéna rend
Ulysse plus laid pour qu'il ne soit pas reconnu à Ithaque), Odyssée, XVI, 454-459 (Athéna rend de
nouveau Ulysse semblable à un mendiant). M. West rappelle que ce genre d'interférence divine dans
l'apparence d'un mortel est aussi attesté dans la littérature mésopotamienne: à Gilgamesh, VI, 61 et 76
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différence comparable entre les deux poèmes lorsqu'on considère leur façon de

concevoir le regard: l'Iliade tend à présenter les yeux comme de simples instruments de

la vision, évitant au maximum de les décrire et gardant la croyance ancienne dans un feu

intérieur qui brille à travers eux; l'Odyssée paraît ignorer cette croyance et introduit dans

certains cas la notion d'une xa/rij d'origine divine émanant du regard1080.

Observons finalement que, soit dans l'Iliade soit dans l'Odyssée, l'avènement de

l'image et de la vision peuvent être étroitement liées à l'action, voire même être

considérées comme une action. Le verbe fai/nw, par exemple, exprime parfois dans

l'Iliade l'avènement inexorable du destin: ce qui apparaît atteint définitivement la

réalité1081. Un certain nombre de fois la vision apparaît chez Homère comme l'action des

poumons, de la frh/n ou du qumo/j1082. Outre l'aspect physiologique de cette attribution,

                                                                                                                                                                                  
Ishtar est prête à transformer son amant en loup ou en [crapaud?] (le deuxième animal n'est pas certain) le
cas où il ne l'aura pas plu, pareillement à ce que fait Circé dans l'Odyssée avec les compagnons d'Ulysse;
à Adapa B 16-18 Ea prépare Adapa à visiter les dieux sous l'apparence d'un homme pauvre, pareillement
à ce que fait Athéna avec Ulysse dans l'Odyssée (The east side of Helicon. West asiatic elements in Greek
poetry and myth, p. 182-183).
1080 Treu (M.), op. cit., p. 59-70, en particulier p. 59-60: la xa/rij ne rejaillit du regard d'un mortel que
lorsqu'il est embelli par un dieu (c'est-à-dire par Athéna, puisque chez Homère l'expression n'apparaît que
dans l'Odyssée): Odyssée, II, 12 = XVII, 63 (de Télémaque) et VI, 235 = VIII, 19 = XXIII, 162
(d'Ulysse). Le plus souvent la xa/rij est employée du regard des dieux. Sur la croyance dans un feu
intérieur qui explique la vision voir les p. 69-70. Voir aussi Mugler (C.), Les origines de la science
grecque chez Homère. L’homme et l’univers physique, p. 131-134 (qui toutefois n'indique pas les
différences entre l'Iliade et l'Odyssée): “La représentation de la vision telle qu’elle se reflète chez Homère
peut se résumer en ces deux propositions, dont l’une est en quelque sorte la réciproque de l’autre: la
vision des êtres vivants se fait par le rayonnement, vers les objets à percevoir, d’une lumière empruntée à
un réservoir de feu subtil intérieur à l’œil et, réciproquement, tout corps qui émet des rayons lumineux,
même s’il est inanimé aux yeux des modernes, est doué de la faculté de vision. (...) on conclut des reflets
dans les yeux des hommes et des animaux à l’existence d’une matière ignée, localisée à la surface et
même à l’intérieur des yeux, dont une partie est rayonnée au dehors dans le regard. L’éclat de ce feu est
intensifié par la passion. (…) La projection du feu fluide hors de l’oeil exerce donc (...) deux fonctions
différentes, celle de percevoir par la vue les objets extérieurs et celle de rayonner au dehors un fluide
signalant l’état d’âme de l’être vivant afin d’effrayer, le plus souvent, ses ennemis.” Voir par exemple
l'expression o)/sse de/ oi( puri£ lampeto/wnti ei)+ /kthn (Iliade, I, 104 et Odyssée , IV, 662).
Turkeltaub (D.), "The syntax and semantics of homeric glowing eyes: Iliad, I, 200", American Journal of
Philology, 126, 2005, p. 157-186, montre que dans l’Iliade, I, 200 – deinw£ de/ oi( o)/sse fa/anqen - ce
sont les yeux d'Achille qui brillent et non, comme l'ont soutenu nombre de grands homéristes, ceux
d'Athéna (tels G. Kirk, M. Willcock et W. Burkert, par exemple: voir p. 158), le pronom oi( étant ambigu
dans le contexte. Par deux fois le feu brille au travers des yeux d'un sanglier coincé: Iliade, XIII, 474 (prêt
à affronter Enée, Idoménée est comparé à un sanglier: o)fqalmw£ d'a)ra oi( puri£ la/mpeton) et
Odyssée, XIX, 446 (du sanglier chassé et coincé par Ulysse et son grand-père: pu=r o)fqalmoi=sin
dedorkw/j). Voir aussi Graz (L.), Le feu dans l'Iliade et dans l'Odyssée. PUR: champ d'emploi et
signification, Paris, 1965, p. 240-246, Austin (N.), Archery at the dark of the moon. Poetic problems in
Homer’s ‘Odyssey’, p. 270-272 et Pucci (P.), Ulysse polutropos. Lectures intertextuelles de l'Iliade et de
l' 'Odyssée', p. 223, note 1.
1081 Voir fa/nh bio/toio teleuth/ (Iliade, VII, 104 et XVI, 787); fa/nh me/ga e)/rgon  )/Arhoj
(XI, 734) et nu¤n de£ pe/fantai fulo/pidoj me/ga e)/rgon (XVI, 206-207).
1082 R. B. Onians, Les origines de la pensée européenne. Sur le corps, l’esprit, l’âme, le monde, le temps
et le destin, p.  96-97: “Pour Homère, bien qu'il puisse sembler incroyable que les poumons ou le souffle
aient à faire avec la vision, on 'voit' également 'dans ses fre/nej' ou 'poumons'. Voir 'ravit' la frh/n, et
c'est l'œuvre du qumo/j, du souffle: 'Il vit par son qumo/j' (i)/de qumw¤?), 'Il contempla par son qumo/j'
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ces passages renvoient aussi à la compréhension homérique de la frh/n et du qumo/j

comme sièges de la réflexion par laquelle les héros anticipent leurs propres pas1083.

3.2.2 Le dialogue entre Héra et Poséidon dans le contexte des chants XX-XXI de

l’Iliade

Au chant XX de l’Iliade Héra attire l’attention d’Athéna et de Poséidon sur la

menaçante présence d’Apollon parmi les mortels. Montant Énée contre Achille, Apollon

changerait le combat en faveur des Troyens. Outre donner à la guerre un destin autre

que le sien, la simple proximité du dieu inquiétait déjà la déesse. Les paroles d’Héra

révèlent aussi son inquiétude quant à la tension grandissante entre les deux groupes de

dieux engagés dans la guerre des mortels:

“fra/zesqon dh\ sfw=i, Posei/daon kai\  )Aqh/nh,
e)n fresi\n u(mete/rh?sin, o(/pwj e)/stai ta/de e)/rga.
Ai)nei/aj o(/d  )e)/bh kekoruqme/noj ai)/qopi xalkw?=
a)nti/a Phlei/+/wnoj, a)nh=ke de\ Foi=boj  )Apo/llwn.
a)ll ) a)/geq ), h(mei=j per min a)potrwpw=men o)pi/ssw
au)to/qen: h)\ tij e)/peita kai\ h(mei/wn  )Axilh=i+
parstai/h, doi/h de\ kra/toj me/ga, mhde/ ti qumw=?
deue/sqw, i(/na ei)dh=? o(/ min file/ousin a/)ristoi
a)qana/twn, oi( d ) au)=t  ) a)nemw/lioi oi(\ to\ pa/roj per
Trwsi\n a)mu/nousin po/lemon kai\ dhi+o/thta.
pa/ntej d ) Ou)lu/mpoio kath/lqomen a)ntio/wntej
th=sde ma/xhj, i(/na mh/ ti meta\ Trw/essi pa/qh?si
sh/meron: u(/steron au)/te ta\ pei/setai a(/ssa oi( Ai)=sa
gignome/nw? e)pe/nhse li/nw?, o(/te min te/ke mh/thr.
ei)) d  )  )Axileu\j ou) tau=ta qew=n e)k peu/setai o)mfh=j,
dei/set  ) e)/peiq  ), o(/te ke/n tij e)nanti/bion qeo\j e)/lqh?
e))n pole/mw?: xalepoi\ de\ qeoi\ fai/nesqai e)nargei=j.”
Th\n d )h)mei/bet )e)/peita Poseida/wn e)nosi/xqwn.
“  (/Hrh, mh\ xale/paine pare£k no/on: ou)de/ ti/ se xrh/:

                                                                                                                                                                                  
(qhh/sato qumw¤?), etc. (…). Si les Grecs d'Homère cherchaient à reconstituer le trajet suivi ils ont dû
retenir comme opérant la connexion le trajet naso-lacrymal qui mène de l'œil à l'air du nez et, par là, à la
gorge et aux poumons, mais la preuve manque. (…) Pour Homère, l’imagination visuelle était l’oeuvre du
qumo/j". Comme exemples l'auteur cite Iliade, XVIII, 224 (o)/ssonto ga£r a)/lgea qumw?¤), Iliade,
XIX, 19 (au)ta£r e)pei£ fresi£n h(¤sin teta/rpeto dai/dala leu/sswn), Iliade, XX, 23 (e)/nq'
o(ro/wn fre/na te/ryomai), Iliade, XXI, 61 (o)/fra i)/dwmai e)ni£ fresi£n h)de£ daei/w), Odyssée,
VIII, 45 (a)spasi/wj i)/de qumw¤?), Odyssée, X, 374 (kaka£ d' o)/sseto qumo/j), Odyssée, XV, 132
(kai£ pa/nta e(w¤? qhh/sato qumw?¤) et Odyssée, XXIV, 90 (a)lla/ ke kei¤na ma/lista i)dw£n
qhh/sato qumw¤?). Ajoutons encore Odyssée, V, 76 = VII, 134 (pa/nta e(w¤? qhh/sato qumw¤?),
Odyssée, XV, 132 (kai£ pa/nta e(w¤? qhh/sato qumw¤?) et Odyssée, XVIII, 154 (kako£n o)/sseto
qumw¤?). L'auteur rappelle aussi (p. 97) l'emploi des termes qumo/mantij (qui n'apparaît pas chez Homère)
et frasi/dorkoj (chez Alcman, fr. 145 Bergk, qui semble indiquer la mémoire qui voit avec les fre/nej).
1083 Le rapport établi par Homère entre la vision et la pensée apparaît aussi dans l'emploi de l'adjectif
a)/skopoj: littéralement 'celui qui ne regarde pas' ou 'qui n'examine pas' ('a' privativum + skope/w),
employé au sens d' 'inconsidéré', 'irréfléchi' (Iliade, XXIV, 157 et 186: ou)/te ga/r e)st' a)/frwn ou)/t'
a)/skopoj ou)/t'a)lith/mwn).
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ou)k a)\n e)gw\g )e)qe/loimi qeou\j e)/ridi cunela/ssai
h(me/aj tou\j a)/llouj, e)pei\ h)= polu\ fe/rteroi/ ei)men:
a)ll )h(mei=j me\n e)/peita kaqezw/mesqa kio/ntej
e)k pa/tou e)j skopih/n, po/lemoj d )a)/ndressi melh/sei.
Ei) de/ k ) )/Arhj a)/rxwsi ma/xhj h)\ Foi=boj  )Apo/llwn,
h)\  )Axilh= )i)/sxwsi kai\ ou)k ei)w=si ma/xesqai,
au)ti/k )e)/peita kai\ a)/mmi par )au)to/fi nei=koj o)rei=tai
fulo/pidoj: ma/la d )w)=ka diakrinqe/ntaj o)i/w
a)\y i)/men Ou)/lumpon de\ qew=n meq )o(mh/gurin a)/llwn,
h(mete/rh?j u(po\ xersi\n a)nagkai/hfi dame/ntaj.”

[Héra à Poséidon et Athéna:]
"Voyez tous deux en votre âme, Poséidon, Athéné, la façon dont iront les
choses. Voici Enée qui s’en va, casqué de bronze éclatant, au-devant du fils de
Pélée, sur qui l’a lancé Phœbos Apollon. Allons! faisons-lui faire demi-tour, et
tout de suite. Ou bien alors, que l’un de nous s’en aille assister Achille et lui
accorde un grand triomphe. Il ne faut pas que son cœur connaisse de
défaillance: il doit savoir qui ceux qui l’aiment sont les premiers des Immortels,
tandis qu’ils sont sans consistance, ceux qui depuis longtemps protègent les
Troyens contre la guerre et le carnage. Nous sommes tous descendus de
l’Olympe à l’appel de la bataille, pourqu’au milieu des Troyens rien n’arrive à
Achille – aujourd’hui du moins: plus tard, en revanche, il devra subir tout ce
que la Parque pour lui a filé à sa naissance, le jour où l’enfanta sa mère. Si une
voix divine n’en avise pas Achille, il prendra peur, quand il se trouvera face à
face avec un dieu dans la mêlée. On soutient mal la vue des dieux qui se
montrent en pleine lumière. Poséidon, ébranleur du sol, lui répond: ‘Héra, ne
t’irrite pas plus que de raison: aussi bien cela ne te sied pas. Je ne voudrais pas,
moi, voir les dieux en conflit par notre fait, à nous autres, qui sommes cent fois
plus forts. Alons plutôt nous asseoir à l’écart, sur une guette: le combat sera
l’affaire des hommes. Mais si Arès ou Phœbos Apollon entament la lutte, ou
bien s’ils arrêtent Achille et ne le laissent pas se battre, alors aussitôt, pour
nous-mêmes, se lèvera la querelle guerrière. Et j’imagine que, bien vite, ils
seront mis hors de cause et partiront pour l’Olympe retrouver l’assemblée des
dieux, domptés de force par nos bras."
(Iliade, XX, 115-143)

Avant de proposer une interprétation, prenons en considération certains

problèmes concernant l’établissement du texte.

3.2.2.1 Les problèmes concernant l'insertion de l'Iliade, XX, 115-143 dans les chants

XX et XXI

Comme on a souvent observé, dans l’architecture de l’Iliade les chants XX-XXII

ont un leitmotiv assez clair: l’aristeia d’ Achille et, comme partie centrale de celle-ci, la

préparation et l’accomplissement de la mort d’Hector1084. Un débat s’est érigé depuis le

XIXème siècle entre les commentateurs à propos de l’insertion du dialogue entre Héra et

Poséidon dans cette partie du poème. Il s'agit de comprendre le rapport entre l'apparition

d'Apollon parmi les Troyens et le récit sur l'opposition entre les dieux. On a entre autres

                                                            
1084 Bremmer (J. M.), “'The so-called Götterapparat in the Iliad and the Odyssey”, p. 36-37.
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proposé de considérer les vers 115-503 comme une interpolation textuelle ancienne.

Ceci expliquerait pourquoi tout le passage comprenant le dialogue entre Héra et

Poséidon (115-143) et le récit des combats d'Achille qui s'y ensuit (144-503) interrompt

le combat entre les dieux amorcé au début du chant XX (47-75) et repris seulement vers

le milieu du XXI 1085. Selon cette hypothèse, l'interpolation - commençant soit au vers

115, soit au 76 - consisterait dans l'adaptation d'un poème originalement indépendant

composé en hommage à un prince de la descendence d’Enée vivant à Troie.

Reprenant la discussion en 1948, R. Merkelbach a proposé d'attribuer les

passages de ce qui nous est arrivé comme les chants XX et XXI à trois poètes différents:

un poète des récits plus anciens de l'Iliade, un deuxième, qui aurait composé le poème

en hommage aux supposés descendants d'Enée et, finalement, un troisième poète qui

aurait rassemblé et adapté ces différents textes dans une version plus ou moins continue.

Ce dernier poète aurait de sa part ajouté des vers en vue d'une plus grande cohérence de

tout le récit1086. Selon cette perspective, le chant XX peut se décomposer en quatre

parties:

(i) 1-75: préparation à la bataille des dieux1087;
(ii) 76-155: Apollon intervient, Héra et Poséidon dialoguent, les autres
dieux regardent:

76-111: sous l'apparence de Lykaon, Apollon encourage Enée
(76-85) et, étant donné l'hésitation du héros, le pousse à agir,  à
faire des prières aux dieux et à compter sur leur aide (86-111);
112-143: dialogue entre Héra et Poséidon: la déesse veut protéger
Achille contre la présence d'Apollon; sage, le dieu la dissuade et

                                                            
1085 Le récit qui s'interrrompt au vers 75 du chant XX -  (/Wj oi( me£n qeoi£ a)/nta qew¤n i)/san - est repris
au vers 328 du XXI, lorsque Héra demande à Héphæste de l'aider à sauver Achille de l'attaque des deux
frères divins, les fleuves Scamandre et Simoéïs. Sur la continuité entre le début du XX et le XXI chant
voir N. Richardson dans The Iliad: a commentary VI, p. 1-2, qui rappelle que les nombreux problèmes
concernant la division des livres de l’Iliade n’existent guère dans l’Odyssée.
1086 Merkelbach (R.), “Zum Y der Ilias”, Philologus, 97, 1948, p. 303-311. L'auteur a critiqué les
tentatives antérieures d'attribuer le passage à un seul 'Homère', qui nous offrirait ainsi quelques éléments
de sa 'biographie': des données relatives au rapport avec les descendants d'Enée (p.303, notes 1 à 3 pour
les références bibliographiques). Cette hypothèse avait été soutenue par F. Jacoby (dans Hermes, 1933),
Malten, (dans Hermes, 1944), G. Scheibner (Der Aufbau des 20. und 21. Buches der Ilias, Diss. Leipzig,
1939) et W. Schadewaldt (Von Homers Welt und Werk. Aufsätze und Auslegungen zur homerischen
Frage, Stuttgart, 1943; 2è éd., Stuttgart, 1965 et Iliasstudien). Certains auteurs s'étaient. manifestés contre
la possibilité de distinguer un poème indépendant à partir de la version du chant XX qui nous est arrivée,
notamment Jacoby (p. 43) et U. von Wilamowitz-Möllendorf (Die Ilias und Homer, 80, 1). D'après R.
Merkelbach, ces derniers n'ont pas présenté de vrais arguments et se sont restreints à des opinions
subjectives. Ce sont surtout les interprètes d'orientation analytique qui avaient soutenu la possibilité suivie
plus tard par R. Merkelbach: Hentze, dans l'annexe à son commentaire de l’Iliade, Bergk, Griechische
Literaturgeschichte, vol I, p. 633 ss. et Bethe, Homer, vol. I, p. 298-307.
1087 R. Merkelbach base ses commentaires sur une edition de l'Iliade où le vers 74 correspond au 75 de
l'édition "Oxford Classical Texts", de D. B. Monro et T. W. Allen, que nous suivons dans notre travail. En
vue de la clarté de nos remarques nous nous référons aux commentaires de Merkelbach en les adaptant à
la numération de l'édition "Oxford Classical Texts" dont nous nous servons tout au long de cette étude.
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promet d'intervenir, mais seulement au cas où d'autres dieux
l'auront déjà fait;
144-155: d'une façon désordonnée, les dieux s'assoient  pour
regarder les combats (négligeant la polarisation qui avait eu lieu à
67 ss.);

(iii) 156-352: rencontre et combat entre Enée et Achille, avec dialogue
entre Poséidon et Héra et salut d'Enée par Poséidon:

156-283: rencontre et combat entre Enée et Achille
156-175: le texte présente la rencontre entre Enée et Achille
comme si elle n'avait pas encore eu lieu (tandis qu'elle
apparaissait déjà aux vers 87-102);

176-198: Achille menace Enée;
199-258: réponse d'Enée, qui ne se laisse pas intimider et
présente sa généalogie  (d'une façon semblable à celle de
Glaucon au chant VI);
259-283: lutte entre Achille et Enée;

283-317: Poséidon et Héra:
283-308: Poséidon annonce son intervention en faveur
d'Enée
309-317: Héra dit ne pas pouvoir l'aider mais ne s'oppose
pas à l'intervention du dieu

318-352: Poséidon sauve Enée;
(iv) 353-503: divers combats d'Achille (sans mention de la rencontre ni
de la lutte avec Enée)1088.

Selon R. Merkelbach les principaux problèmes qui affectent la continuité du récit sont

les suivants:

(1) L'attitude retenue et étrangement compréhensive d'Achille envers Enée, lui
conseillant de fuir au lieu de le tuer est curieuse, étant donné que la rencontre
entre les deux héros se passe au moment où il est possédé par la soif de venger
Patrocle et n'épargne aucun adversaire1089;
(2) Le rôle ambigu d’Apollon à l’égard d’Enée: d’abord le dieu encourage le
héros et lui promet son soutient, pour l'abandonner plus tard au moment du
danger réel;
(3) Les rôles vagues et d'une certaine façon aussi ambigus d'Héra et de Poséidon
dans l'épisode de l'affrontement entre Enée et Achille: le dialogue entre Héra et
Poséidon n'entraîne pas de conséquence, le souci d'Héra pour Achille est
anormal dans le poème et l'intervention de Poséidon pour sauver le troyen Enée
surprend encore davantage. Le dieu qui avait promis de n'intervenir que pour
faire face à un autre dieu (138-143) est maintenant le seul à vouloir le faire.
Après avoir retenu Héra, Poséidon veut la persuader du contraire1090.

                                                            
1088 Merkelbach (R.), “Zum Y der Ilias”, p. 304-305.
1089 Merkelbach (R.), op. cit., p. 304: "Dans le contexte de notre Iliade ce bon conseil d'Achille touche
quelque chose d'anormal: Achille est en effet dans une colère sans mesure avec la mort de Patrocle (par
exemple, le vers 29) et n'accorde aucun pardon par la suite (voir les cas de Tros, 463 ss., et de Lykaon,
XXI, 34 ss.); ici aussi il ne devrait penser qu'en vengence!"
1090 Merkelbach (R.), op. cit., p. 305-306: "Il apparaît comme extraordinaire que Poséidon, normalement
ennemi des Troyens, sauve ici Enée, et qu'Apollon, qui l'a animé à accomplir l'exploit (79 ss.), n'intervient
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Pour entamer une explication de ces difficultés le philologue allemand attribue

au poète plus ancien le récit de la préparation à la bataille des dieux, c'est-à-dire une

partie des vers du début du chant XX jusqu'au vers 75 (dans 'i': les vers 4-25, 31-40 et

56-75). Le même poète serait l'auteur de la lutte entre les dieux au chant XXI (à partir

du vers 385). R. Merkelbach ne précise pas si les exploits d'Achille racontés à partir du

vers 353 du chant XX (partie 'iv') seraient l'œuvre du même poète1091. Le deuxième

poète serait l'auteur de l'hypothétique chant en hommage à Enée qui constitue les vers

156 à 352  (partie 'iii') de notre version; une partie de ces vers paraît reprendre des

passages plus anciens de l'Iliade1092. Il faut finalement supposer l'existence d'un

troisième poète qui aurait adapté les poèmes existants. Ce dernier serait l'auteur de

l'apparition d'Apollon auprès d'Enée et du dialogue entre Héra et Poséidon (passage 'ii'),

ainsi que de certains vers dans les autres parties, introduits pour que les trois morceaux

s'accordent mieux: 1-3, 26-30, 41-55 et 264-268.

La difficulté la plus troublante concerne l'intervention de Poséidon pour sauver

Enée: il est difficile de justifier l'appui du dieu à un guerrier troyen au chant XX!

L'activité secrète de Poséidon pour aider les Grecs décrite au chant XIII montre un dieu

beaucoup moins prêt à obéir Zeus1093. L'explication que Poséidon lui-même donne aux

autres (XX, 293-308) n'est pas entièrement satisfaisante parce qu'elle introduit dans le

récit deux éléments nouveaux:

(a) sa préoccupation se présente comme une surveillance impartielle de
l'accomplissement du destin d'un mortel, indépendamment du côté de la guerre
où il combat (297-299);

                                                                                                                                                                                  
point ici, comme l'on pourrait facilement espérer (…). (…) Après Apollon avoir monté Enée contre
Achille, s'ensuit la scène avec Héra et Poséidon (112-143), qui n'a aucun but précis; elle n'est pas
nécessaire pour l'action dans la suite, et rien ne s'y ensuit non plus, à part le fait que les dieux, qui étaient
déjà préparés à la guerre au vers 74, se préparent de nouveau; une duplication anormale. (…) On ne peut
pas contourner ces difficultés, et seulement la procédure analytique, qui éclaire comment elles se sont
produites, peut les rendre du moins compréhensibles. (…) Il est extrêmement bizarre que plus loin
Apollon ne vienne pas en aide d'Enée. (…) Il est clair depuis le départ du chant XX qu'il [= ce chant]
envisage la bataille des dieux. Il est à peine crédible que la longue intersection entre XX, 74 et XXI, 385
appartenait à l'intention du poète qui a le premier composé la bataille des dieux."
1091 R. Merkelbach se limite à commenter (“Zum Y der Ilias”, p. 305): "Le reste du chant contient des
exploits d'Achille qui n'ont plus aucun rapport avec l'épisode d'Enée (…)."
1092 Merkelbach (R.), op. cit., p. 309: "(…) il [scil. le chant en hommage à Enée] recous à l'épisode de
Glaucon et Diomède qui nous est gardé dans Iliade VI. Une série de vers est récupéré de là, d'autres
viennent d'ailleurs (XX, 196-198 de XVII, 30-32; XX, 279 ss. partiellement de XXI, 69 ss.)."
1093 Iliade, XIII, 345-360; voir en particulier 352-353 et 356-357: h)/xqeto ga/r r(a / Trwsi£n
damname/nouj, Dii£ de£ kraterw¤j e)neme/ssa / (…) / tw¤ r(a kai£ a)mfadi/hn me£n a)lece/menai
a)le/eine, / la/qrh? d )ai)e£n e)/geire kata£ strato/n, a)ndri£ e)oikw/j.
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(b) le dieu attribue cette préoccupation à deux raisons: l'attachement de Zeus aux
descendants de Dardanos - par opposition aux fils de Priam (300-305) - et le fait
qu'ils doivent être les futurs gouvernants de Troie (300-308)1094.

Ni l'un ni l'autre de ces aspects trouve de parallèle dans le comportement de Poséidon

ailleurs dans le poème; et les dieux de l'Iliade n'interviennent dans l'intérêt de Zeus que

lorsqu'ils reçoivent ses ordres explicites, ce qui n'est point le cas ici. Il est en effet

suspect que Poséidon place l'opposition entre les deux dinasties troyennes avant

l'opposition entre les Grecs et les Troyens1095.

De surcroît, Poséidon attribue le danger encouru maintenant par Enée au

mauvais conseil d'Apollon (295), qui aurait agi de façon inconséquente: il avait

encouragé le héros à lutter et l'a ensuite négligé totalement. En ce qui concerne Apollon,

accepter le texte tel qu'il nous est arrivé impliquerait supposer ou bien son inefficacité

ou bien sa négligence, puisque jusqu'alors il avait soutenu les Troyens plus qu'aucun

autre. En ce qui concerne Poséidon, il faudrait accepter son intérêt et son engagement

décidé en faveur des mêmes Troyens qu'il négligeait auparavant.

La suggestion de R. Merkelbach est originale et hardie: il faudrait,

indépendamment de toute évidence textuelle, supposer un texte différent pour deux vers

du passage concerné. Dans une version plus ancienne, Poséidon ne viendrait pas en aide

du héros troyen, mais d'Achille. Ladite correction permettrait d'exalter Enée par un récit

qui lui attribuerait la prouesse de faillir vaincre Achille. Inimaginable comme

événement de l'Iliade, cette prouesse serait par contre cohérente dans le contexte d'un

poème d'exaltation d'Enée. Considérons de plus près les modifications suggérées: dans

la version qui nous est arrivée, le vers 290 compose avec le suivant un distique

exprimant l'événement de la mort d'Enée, frustrée par l'intervention de Poséidon:

to£n de/ ke Phlei¬/dhj sxedo£n a)/ori qumo£n a)phu/ra
ei) mh£ a)/r ) o)cu£ no/hse Poseida/wn e)nosi/xqwn:
(Iliade, XX, 290-291)

L'hypothèse de Merkelbach propose une version antérieure, formée par un changement

au deuxième hémistique du vers 289, qui passerait ainsi à présenter l'évènement de la

mort d'Achille; le vers 290 n'existerait pas:

                                                            
1094 Le texte n'associe pas explicitement ces deux raisons de l'attention de Poséidon, mais il nous semble
raisonnable de le faire. Gouverner Troie apparaît sans doute dans l'Iliade comme un grand privilège,
parfaitement accordé avec la position incomparable de ceux qui comptent sur l'affection de Zeus.
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(…) kata£ d' e)/ktane Phlei/¬wna
ei) mh£ a)/r ) o)cu£ no/hse Poseida/wn e)nosi/xqwn:
(Iliade, XX, 289, modifié, et 291)1096

Les suggestions de R. Merkelbach sont des solutions possibles et ingénieuses

pour les questions sans réponse définitive à propos du chant XX. Outre la possibilité

d'en trouver des explications satisfaisantes, il importe de gagner  une meilleure

compréhension du texte et d'en souligner les qualités poétiques1097. Le problème le plus

grave de XX, 115-143 est sans doute celui du rôle ambigu de Poséidon et, en deuxième

lieu, aussi celui des rôles surprenants d'Apollon et d'Héra. L'importance de leur

participation dans le poème rend leur ambivalence dans ce chant une question

importante d'interprétation.

Mais notons, cependant, que les commentateurs de l'Iliade ne sont pas tous

d'accord sur l'existence d'un problème quant au rôle de Poséidon au chant XX. M.

Edwards, par exemple, parle d'une 'sagesse' (wisdom) de Poséidon qui serait apparu

dans le dialogue avec Héra aux vers 115–143 et ne serait mise en pratique que plus tard,

lors de l'intervention du dieu pour sauver Enée (318-352)1098. Le rôle de Poséidon dans

cet épisode est comparable à celui qu'Apollon jouera plus loin auprès d’Hector (375-

378). De ce point de vue, le poète serait cohérent en présentant deux dieux actifs et,

d'une certaine façon, bienveillants à l'égard des hommes en général, ce qui pourrait

remettre au deuxième plan leurs respectives prédilections individuelles. Ces

prédilections n'impliqueraient donc pas de fidélité inconditionnelle, mais un certain sens

de justice et de respect envers le destin de chacun. Leur prédisposition à suivre les

directives indiquées par Zeus au début du chant XX serait le signe de ce respect: il faut

éviter qu'avec Achille les Grecs détruisent les murs de Troie 'contre le destin' 1099.

                                                            
1096 Merkelbach (R.), “Zum Y der Ilias”, p. 308. Comme l'observe l'auteur (p. 308, note 2), cette
modification a aussi l'avantage de produire un texte qui respecte la caractéristique de ce genre de
proposition hypothétique chez Homère, qui normalement est une proposition simple et non subordonnée.
Tel qu'il nous est arrivé, le texte commence par le relatif to/n, qui introduit l'hypothèse comme
complément du vers 288, où Achille, à qui le pronom se réfère, est mentionné (l'auteur renvoie à Robert,
Studien, p. 225, pour cette information).
1097 Les remarques de R. Merkelbach peuvent mettre en valeur d'autres aspects positifs du récit parce
qu'elles nous permettent d'isoler et de mieux comprendre les problèmes. Voir notamment sa remarque à
propos de la rencontre entre Enée et Achille (vers 156-352): "Ce poème d'Enée était à mon avis un poème
jeune mais un bon poème; l'action est disposée et conduite de façon conséquente, et le but du poème -
l'exaltation d'Enée - a été entièrement atteint" (op. cit., p. 309).
1098 Edwards (M.), The Iliad: a commentary V, ad 137-143: “La sagesse qu'il montre ici prépare à son rôle
postérieur lorsqu'il sauve Enée d'une mort prématurée (...).”
1099 Iliade, XX, 20-30; voir en particulier 30: u(pe/rmoron.
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L'interprétation du rapport entre Poséidon et Enée dans le chant XX de l'Iliade

trouve de nouveaux arguments dans le débat sur l'existence d'une tradition indépendante

de l'Énéïde évoquée par les références à Énée dans le poème1100. Quelques auteurs ont

cru trouver un ajout tardif dans le chant XX visant à augmenter l'importance d'Énée et à

plaire une dinastie des Énéïdes responsable pour la promotion des poèmes

homériques1101. Pour critiquer cette position, H. Erbse a montré que la lutte d'Achille

contre Énée est essentielle comme contraste avec celle contre Hector: elle souligne son

caractère exceptionnel et lui donne plus d'intensité1102. L'importance de la participation

d'Énée entre les chants V et XVII de l'Iliade constitue pour H. Erbse un deuxième

argument en faveur du caractère essentiel de la présence du héros le chant XX1103.

H. Erbse a rappelé quatre passages qui témoignent et de l'importance d'Énée et

du soucis de l'Iliade de ne lui donner excessivement d'attention au détriment d'Hector.

Dans le premier de ces passages, nous apprenons que Déiphobe cherche l'aide d'Énée et:

(…) to£n d )u(/staton eu(¤ren o(mi/lou
e(stao/t ): ai)ei£ ga£r Pria/mw? e)pemh/nie di/w?,
ou(/nek )a)/r )e)sqlo£n e)o/nta met )a)ndra/sin ou)/ ti ti/esken.

(…) le trouve immobile, à l'arrière du gros. Énée en veut toujours au divin
Priam, qui, malgré sa bravoure, entre tous les guerriers ne lui rend pas
hommage.
(Iliade, XIII, 459-461)

                                                            
1100 La bibliographie récente sur le rapport entre la tradition de l'Énéide, Homère et l'Hymne Homérique à
Aphrodite inclue notamment Heitsch (E.), Aphroditehymnus, Aeneas und Homer, Göttingen, 1965; Dihle
(A.), Homer-probleme, Opladen, 1970 et Lenz (L. H.), Der homerische Aphroditehymnus und die Aristie
des Aeneas in der 'Ilias', Bonn, 1975. Dans ce qui suit nous suivrons l'étude de Nagy (G.), The best of the
Achæans. Concepts of the hero in archaic greek poetry, chapitre 15: "The best of the Achæans confronts
an Æneid tradition", p. 265-275.
1101 Voir en particulier K. Reinhardt,
1102 Erbse (H.), Studien zur griechischen Dichtung, chapitre: "Aineias in der Ilias Homers ", p. 59-78; en
particulier p. 66-67: quand comparée à la lutte d'Achille avec Énée, celle avec Hector gagne de l'effet;  la
mort tragique d'Hector "est rigoureusement en opposition à la délivrance merveilleuse du dardanien Énée,
du héros à partir duquel les futurs princes de Scepsis seront originés"; sans l'épisode d'Énée, le public
perdrait la comparaison avec le comportement d'Achille (ce qui rend improbable qu'il s'agisse d'une
insertion tardive).
1103 Erbse (H.), op. cit., p. 67-69: "Les exploits héroïques d'Énée ne sont pas nombreux, naturellement
beaucoup moins fréquents que ceux d'Hector. Mais ils représentent toujours quelque chose
d'extraordinaire, de sorte que l'homme est lui-même reconnu dans son essence impeccable comme un
héros qui demande de l'atention. (…) Des exploits d'Énée ne sont mentionnés qu'aux points importants de
l'événement. Ce sont des perspectives décisives, parfois des difficultés dans lesquelles le prince des
Dardaniens vient au secours des compagnons de son pays  avec un calme réfléchi et un pouvoir sûr. (…)
Énée comme le pasteur des peuples qui se plaît de l'action commune de son groupe! L'image (…) est
choisie pour l'homme qui a été distingué comme la nouvelle fondation de Troie."
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Quelle serait la raison de la négligence de Priam? Et pourquoi elle serait mentionnée

précisement ici? Pour G. Nagy l'occurrence de mh¤nij dans l'Iliade, XIII, 460 à propos

d'Enée et de sa colère contre Priam, seule occurrence du terme dans l'Iliade où il ne

relève pas de la colère réciproque entre Achille et Agamemnon, suggère qu'il s'agit

d'une autre tradition épique ayant Enée comme son héros principal1104. Les paroles

qu'Achille adresse à Énée lors de leur rencontre paraissent renvoyer aux rumeurs de ce

conflit:

[Achille à Énée:] "Énée, pourquoi viens-tu te poster si loin  en avant des lignes?
Serait-ce que ton cœur te pousse à me combattre dans l'espoir de régner sur tous
les Troyens dompteurs de cavales, avec le rang qu'a aujourd'hui Priam? Mais,
quand tu me tuerais, ce n'est pas pour cela que Priam te mettrait son apanage en
main? Il a des fils, il est d'esprit solide – ce n'est pas une tête folle."
(Iliade, XX, 178-183)1105

Quand Poséidon annonce aux autres dieux qu'il est prêt à sauver Énée, il suggère, sans

expliquer pourquoi, que les paroles de soutien d'Apollon n'étaient pas fiables, et que,

d'autre part, il n'était point déterminé pour Énée de mourir à ce moment, encore moins

pour les raisons qui avaient provoqué cette guerre:

[Poséidon aux dieux:]
"Las! j'éprouve une grande peine pour le magnanime Énée, qui va bientôt,
dompté par le fils de Pélée, descendre chez Hadès, pour avoir ajouté foi aux
mots de l'archer Apollon. Pauvre sot! ce n'est pas Apollon qui lui servira
maintenant contre le cruel trépas. Mais pourquoi faut-il que cet innocent souffre
de pareils maux, ici, sans raison, pour les chagrins d'autrui, lui qui offre toujours
d'agréables présents aux dieux maîtres du vaste ciel? Alors, dérobons-le, nous
autres, à la mort. Le Cronide lui-même s'indignerait de voire Achille le tuer. Le
destin veut qu'il soit sauvé, afin que ne périsse pas, stérile, anéantie, la race de
ce Dardanos que le Cronide a plus aimé qu'aucun des autres enfants qui sont nés
de lui et d'une mortelle. Déjà le fils de Cronos a pris en haine la race de Priam.
C'est le puissant Énée qui désormais régnera sur les Troyens – Énée et, avec lui,
tous les fils de son fils, qui naîtront dans l'avenir."
(Iliade, XX, 293-308)1106

Pour Énée, les chagrins causés par la guerre sont 'vains' parce qu'ils sont – ou: devraient

être - 'd'autrui': ma/y e(/nek )a)llotri/wn a)xe/wn 1107. Cette distinction expresse faite

                                                            
1104 Nagy (G.), "The best of the Achæans confronts an Æneid tradition", § 2, p. 266.
1105 Voir en particulier Iliade, XX, 179-181: h)¤ se/ ge qumo£j e)moi£ maxe/sasqai a)nw/gei / e)lpo/menon
Trw/essi a)na/cein i(ppoda/moisi / timh¤j th¤j Pria/mou.
1106 Voir en particulier Iliade, XX, 302-304: mo/rimon de/ oi(/ e)/st )a)le/asqai, / o)/fra mh£ a)/spermoj
geneh£ kai£ a)/fantoj o/)lhtai / Darda/nou, o(£n Kroni/dhj peri£ pa/ntwn fi/lato pai/dwn, (…).
1107 Iliade, XX, 298. Voir Erbse (H.), "Aineias in der Ilias Homers", p. 70-71: "Le jugement du dieu se
laisse facilement accorder avec deux passages mentionnés auparavant: Énée n'est pas honoré par la
maison royale parce qu'il ne prend partie dans l'entreprise des Priamides que malgré soi, et son hésitation
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par Poséidon entre les problèmes concernant les deux dinasties veut justifier à la fois la

restriction de la participation d'Énée dans la guerre et son exceptionnel rapt par le dieu.

G. Nagy a attribué la préoccupation de Poséidon à l'égard d'Énée à trois

intentions de la part du poète:

(i) ne pas permettre que la guerre entre les dieux commence trop tôt;
(ii) souligner qu'Énée est un héros au-delà de la perspective de la guerre en
général;
(iii) témoigner d'un possible rapport du culte de Poséidon avec la dinastie
d'Énée1108.

Nous croyons toutefois que (iii) n'est qu'une hypothèse et que, d'autre part, l'action de

Poséidon s'accorde moins facilement avec le comportement du dieu dans le reste du

poème que le veut G. Nagy. En bref, pour ce qui concerne la délivraison d'Énée par

Poséidon, nous croyons qu'il y a de bonnes suppositions mais aucune certitude.

Quand Poséidon adresse la parole à Énée, il lui prévoit un avenir de réussites

guerrières qui semble vouloir marquer la grandeur que le héros n'a pas pu révéler

entièrement dans l'Iliade:

[Poséidon à Énée:]
"Énée, quel est donc le dieu qui t'enjoint d'aller ainsi, comme un fou, combattre
face à face le bouillant fils de Pélée, qui tout ensemble est bien plus fort que toi
et plus aimé des Immortels? Crois-moi, bats en retraite, lorsque tu le
rencontreras, à moins que tu ne veuilles aller chez Hadès avant l'heure. En
revanche, une fois qu'Achille sera arrivé à la mort et au terrme de son destin,
sans peur alors, combats au premier rang: aucun autre Achéen ne te saura tuer."
(Iliade, XX, 332-339)1109

L'animosité entre Énée et Priam est une invention qui permet la participation du premier

à guerre sans qu'il rivalise avec Hector1110. Celui-ci, à son tour, serait lui aussi une

                                                                                                                                                                                  
éveille dans l'ennemi l'impression d'un désir orgueilleux de la dignité royale. Le poète évite évidemment
éclaircir davantage ces arrières- plans."
1108 Nagy (G.), "The best of the Achæans confronts an Æneid tradition", §4, p. 268-269: "Si une
délivraison par Apollon aurait tout simplement été un acte pro-Troyen, la délivraison par Poséidon met
l'acte au-dessus de la prise de position; la figure d'Énée transcende ainsi la guerre des Troyens et Achéens.
Dans ce sens Énée est au-delà de la portée de la tradition de la guerre de Troie en général, en réflectant
d'autres thèmes et peut-être même des préoccupations différentes d'autres temps." L'hypothèse d'une
attitude généreuse de Poséidon à l'égard d'Énée indépendamment de la suite de la guerre est renforcée par
le fait qu'Achille affirme sur Énée qu' "il est cher aux immortels" <fi/loj a)qana/toisi qeoi¤sin>
(Iliade, XX, 347; d'après H. Erbse, "Aineias in der Ilias Homers", p. 73).
1109 Voir en particulier Iliade, XX, 302-304: mo/rimon de/ oi(/ e)/st )a)le/asqai, / o)/fra mh£ a)/spermoj
geneh£ kai£ a)/fantoj o/)lhtai / Darda/nou, o(£n Kroni/dhj peri£ pa/ntwn fi/lato pai/dwn, (…).
Nous suivons toujours Erbse (H.), "Aineias in der Ilias Homers", p. 73.
1110 Erbse (H.), op. cit., p. 71-74; en particulier p. 71-72: "Selon le désir d'Homère, Énée ne doit pas avoir
participé au délit de Pâris et à ses mauvaises conséquences, mais il doit en même temps se porter comme
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création du poète pour substituer Énée comme opposant d'Achille1111. Puisque Hector

est le principal guerrier troyen de l'Iliade, l'importance d'Énée consiste surtout dans le

contraste qu'il crée avec lui: Énée est sage et survivra à la guerre, tandis qu'Hector est

obstiné et succombera à la guerre1112. Le contraste entre Hector et Enée et le rapport

étroit du dernier avec les dieux paraissent s'enraciner dans la compostiion des trois

fonctions indo-européennes proposée par  G. Dumézil1113.

3.2.2.2 Les problèmes concernant la langue dans l’Iliade, XX, 115-143

Un passage du chant VII de l’Odyssée  présente une ressemblance

terminologique significative avec celui de l'Iliade. Dans ce passage, Alcinoos propose

aux conseillers et nobles phéaciens d’aller se reposer; le lendemain ils retourneraient au

lever du soleil pour rendre à Ulysse et aux dieux les hommages dues:

Ke/klute, Faih/kwn h(gh/torej h)de£ me/dontej,
o)/fr )ei)/pw ta/ me qumo£j e)ni£ sth/qessi keleu/ei.
nu¤n me£n daisa/menoi katakei/ete oi)/kad )i)o/ntej:
h)w¤qen de£ ge/rontaj e)pi£ ple/onaj kale/santej
cei¤non e)ni£ mega/roij ceni/ssomen h)de£ qeoi¤sin
r(e/comen i(era£ kala£, e)/peita de£ kai£ peri£ pomph¤j
mnhso/meq ), w(/j x )o( cei¤noj a)/neuqe po/nou kai£ a)ni/hj
pomph¤? u(f )h(mete/rh? h(£n patri/da gai¤an i(/khtai
xai/rwn karpali/mwj, ei) kai£ ma/la thlo/qen e)sti/,
mhde/ ti messhgu/j ge kako£n kai£ ph¤ma pa/qh?si
pri/n ge to£n h¤(j gai/hj e)pibh/menai: e)/nqa d'e)/peita
pei/setai a(/ssa oi (ai)=sa kata£ Klw=qe/j te barei=ai
geinome/nw? nh/santo li/nw?, o(/te min te/ke mh/thr.
ei) de/ tij a)qana/twn ge kat )ou)ranou¤ ei)lh/louqen,
a)/llo ti dh£ to/d )e)/peita qeoi perimhxano/wntai.
ai)ei\ ga\r to\ pa/roj ge qeoi\ fai/nontai e)nargei=j
h(mi=n, eu)¤t )e)/rdwmen a)gakleita£j e(kato/mbaj,
dai/nuntai/ te par )a)/mmi kaqh/menoi e)/nqa per h(mei¤j.
ei) d )a)/ra tij kai£ mou¤noj i)w£n cu/mblhtai o(di/thj,
ou)/ ti katakru/ptousin, e)pei/ sfisin e)ggu/qen ei)me/n,
w(j per Ku/lwpe/j te kai£ a)/ra fu¤la Giga/ntwn.

                                                                                                                                                                                  
le défenseur courageux de sa ville natale, sans obscurcir l'efficacité du héros principal qu'est Hector.
L'opinion qu'Énée occupe une position spéciale devant Priam et ses fils prend en considération tous ces
désirs."
1111 Erbse (H.), op. cit., p. 72-73.
1112 Erbse (H.), op. cit., p. 73.
1113 Dumézil (G.), “Les lignées issues de Trôs”, dans Apollon sonore et autres essais. Esquisses de
mythologie, chapitre 12, p. 111-125. Enée serait caractérisé par une entente parfaite avec tous les dieux,
Hector aurait les qualités et les défauts des guerriers. Voir p. 119-120 (à propos de l'Iliade, XX, 200-258):
“Ainsi, groupés par Enée lui-même dans le tableau qu’il fait de sa famille, les trois cousins sont les
dépositaires ou les incarnations l’un de la beauté, avec ses suites aimables, un autre de la valeur guerrière,
avec ses gloires et ses risques, le troisième de la piété unie à l’intelligence: ce sont les trois avantages
fonctionnels (...).”
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[Alcinoos aux Phéaciens:]
"Écoutez conseillers et gouverneurs de Phéacie,
ce que le cœur m'enjoint dans la poitrine de vous dire:
ayant bien banqueté rentrez dormir chez vous.
Demain à l'aube, avec d'autres Anciens encore,
dans le palais nous fêterons cet hôte et offrirons
de beaux sacrifices aux dieux; nous songerons ensuite
à son retour, afin que sans chagrin ni peine,
par nous conduit, il ait sans tarder cette joie
de revoir sa patrie, même s'il en est éloigné,
et qu'entre-temps il ne subisse aucun dommage
jusqu'à ce qu'il débarque en son pays; là-bas,
il souffrira ce que le Sort et les graves Fileuses
ont mis à leur fuseau lorsque sa mère l'enfanta.
S'il est un dieu descendu jusqu'à nous,
c'est que les Immortels ont quelque autre dessein caché.
Car, d'ordinaire, ils nous apparaissent toujours
en personne, aux moments des hécatombes somptueuses,
ils mangent avec nous et prennent place auprès de nous.
Ainsi quand l'un de nous cheminant seul en rencontre un,
ils ne se cachent point, parce que nous en sommes proches
comme en sont les Cyclopes et la nation sauvage des Géants."
(Odyssée, VII, 186-206)

Ulysse répondra à Alcinoos qu’il ne se ressemble qu’aux plus souffrants parmi les

hommes, dans un des passages qui mieux résument sa condition emblématiquement

mortelle dans le poème1114.

Le passage de l'Odyssée reprend en général deux morceaux importants des

paroles d'Héra à Poséidon dans l'Iliade, XX, 115-131, comme nous pouvons remarquer

à partir de la comparaison suivante:

Iliade, XX, 126-131: Odyssée, VII, 195-206:
i(/na mh/ ti meta\ Trw/essi pa/qh?si
sh/meron: u(/steron au)/te ta\ pei/setai a(/ssa oi( Ai)=sa
gignome/nw? e)pe/nhse li/nw?, o(/te min te/ke mh/thr.

ei)) d  )  )Axileu\j ou) tau=ta qew=n e)k peu/setai
[ o)mfh=j,
dei/set  ) e)/peiq  ), o(/te ke/n tij e)nanti/bion qeo\j
[ e)/lqh?
e))n pole/mw?: xalepoi\ de\ qeoi\ fai/nesqai e)nargei=j.

mhde/ ti messhgu/j ge kako£n kai£ ph¤ma pa/qh?si
pri/n ge to£n h¤(j gai/hj e)pibh/menai: e)/nqa d'e)/peita
pei/setai a(/ssa oi (ai)=sa kata£ Klw=qe/j te barei=ai
geinome/nw? nh/santo li/nw?, o(/te min te/ke mh/thr
ei) de/ tij a)qana/twn ge kat )ou)ranou¤ ei)lh/louqen,
a)/llo ti dh£ to/d )e)/peita qeoi perimhxano/wntai.
ai)ei\ ga\r to\ pa/roj ge qeoi\ fai/nontai e)nargei=j
h(mi=n, eu)¤t )e)/rdwmen a)gakleita£j e(kato/mbaj,
dai/nuntai/ te par )a)/mmi kaqh/menoi e)/nqa per h(mei¤j.
ei) d )a)/ra tij kai£ mou¤noj i)w£n cu/mblhtai o(di/thj,
ou)/ ti katakru/ptousin, e)pei/ sfisin e)ggu/qen ei)me/n,
w(j per Ku/klwpe/j te kai£ a)/ra fu¤la Giga/ntwn.

Dans l’ouvrage qu’il a consacré aux iterata singuliers dans l’Iliade, N. Blößner

rappelle que la proximité entre ce passage de l’Odyssée et celui du chant XX de l’Iliade

                                                            
1114 Odyssée, VII, 208-214. Dans sa réponse, le héros met en valeur son apparence humaine: ou) ga/r e)gw/
ge / a)qana/toisin e)/oika (…) a)lla£ qnhtoi¤sin brotoi¤sin. / toi¤si/n ken e)n a)/lgesin i)swsai/mhn.
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n’a pas été négligée par les commentateurs. On a en général soutenu l’antériorité

relative du passage de l’Odyssée, ainsi que son probable rôle de modèle pour celui de

l’Iliade1115:

“Dans les deux passages se retrouve la représentation d’un destin humain tissé à
la naissance, contre lequel une protection temporairement limitée peut être
accordée, mais qui s’accomplira tout de même après l’extinction de la
protection. En plus, on retrouve dans les deux occasions la pensée que les dieux
apparaissent e)nargei=j. Les passages, qui ne représentent aucun modèle fixe,
ont dans un contexte parallèle deux iterata singuliers ensemble (dont un
contient un vers qui apparaît encore une troisième fois) (...).”1116

N. Blößner accepte l'antériorité du passage de l'Odyssée mais refuse les raisons

jusqu’alors proposées par les critiques. Il propose de son côté que la question soit

envisagée dans trois aspects principaux:

(i) Il n’est pas aisé de comprendre, dans le passage de l'Iliade, “pourquoi les dieux
bienveillants à l’égard d’Achille ne veulent pas lui accorder une protection plus longue
qu’un jour”;
(ii) Iliade, XX, 127 présente la seule occurrence du terme ai) =sa dans les poèmes
homériques où la notion de ‘destin’, son sens habituel, apparaît comme une
personnification, Ai)=sa, le terme y étant le sujet du verbe e)pe/nhse (128). Cet emploi
est d’autant plus exceptionnel que le terme est fréquent dans les poèmes homériques
(par cinquante deux fois au total). N. Blößner explique cette personnification
exceptionnelle comme une erreur due à la mauvaise lecture du passage de l'Odyssée
(Odyssée, VII, 197 serait le modèle de l’Iliade, XX, 127-128): le fait que, dans
l’Odyssée, ai) =sa apparaît à côté de Klw=qej, les ‘Filandières’, aurait prêté à l'erreur
d'attribuer un sujet composé à la forme verbale nh/santo: a(/ssa oi( ai)=sa kata\
Klw=qe/j te barei=ai / (…) nh/santo (Odyssée, VII, 198-199). Mais en réalité il n'y a
pas de doute que a(/ssa oi( ai)=sa est une proposition nominale coordonnée à [a(/ssa]
kata\  Klw=qe/j te barei=ai / (…) nh/santo. L’explication de N. Blößner est
spécialement éclairante en ce que l’équivoque qu’elle indique comme signe de la
composition postérieure de l’Iliade, XX, 127-128 ne peut être proprement compris qu’à
partir de l’influence de l’Odyssée, VII, 197-198;
(iii) “L’exceptionnel e)nargh/j, ‘fréquent postérieurement en grec’, se rencontre dans
l’Iliade seulement au vers 131 du chant XX, mais déjà par six fois dans l’épopée plus
récente [c'est-à-dire l'Odyssée]. La singularité dans l’Iliade, l’emploi terminologique un
peu confus et l’exceptionnelle syntaxe elliptique avec l’infinitif attaché signalent
l’emploi secondaire de la formule par rapport à l’occurrence de l’Odyssée”.

                                                            
1115 Blößner (N.), Die singulären Iterata der ‘Ilias’. Bücher 16-20 (Beiträge zur Altertumskunde, 13),
Stuttgart, 1991, p. 39-44, particulièrement p. 40, notes 131-142, où l’auteur renvoie à la littérature
pertinente. Néanmoins, l'accord des spécialistes quand aux dates relatives de la composition des deux
passages ne se base pas toujours sur les mêmes raisons.
1116 N. Blößner (N.), op. cit., p. 40, notes 131-132.



446

N. Blößner renforcera encore davantage sa position en ajoutant à ces trois

aspects principaux d’autres péculiarités linguistiques et sémantiques concernant le

dialogue entre Héra et Poséidon:

120: l’emploi temporel d’ au)to/qen est exceptionnel (avec Snell);
121: l’expression kra/toj me/ga au lieu de l’habituel me/ga kra/toj est exceptionnelle;
121-122: l’expression mhde\ ti qumw?¤ deue/sqw est curieuse (avec Heitsch, Shipp et
Snell; Erbse propose que le génitif kra/touj soit supposée comme complément du
verbe et avec le sens secondaire de ‘motivation’, ‘courage’);
123: a)nemw/lioi, normalement référé à des objets, se réfère ici aux dieux, et per est un
terme postérieur aux poèmes homériques (avec Snell et Heitsch);
129: la négation ou) dans une sentence conditionnelle avec ei) est exceptionnelle (avec
Leaf, La Roche et Hentze);
130: la subordonnée e))nanti/bion qeo\j e)/lqh? est plus récente que dans l'Iliade, V, 220;
ou)de/ ti/ se xrh/ est employé de façon différente de son emploi habituel (avec
Leumann et Heitsch);
134: tout le vers a été postérieurement ajouté pour expliquer pourquoi les dieux se sont
interrompus (avec Kirk, von der Mühll et Heitsch);
135: les évidences des manuscrits suggèrent que ce vers est une adaptation tardive
d’Odyssée, VIII, 211 (avec Leaf, von der Mühll, van Thiel, Willcock; contra van der
Valk);
137: tout le vers est exceptionnel et du point de vue linguistique et du point de vue
sémantique (avec von der Mühl, Theiler, van Thiel);
138: le pluriel a)/rxwsin est surprenant dans la construction avec la disjonction h)\ (avec
van der Valk)1117.

Les observations critiques de N. Blößner sur tout le passage composent sans

doute un ensemble imposant. La première (i) des trois observations principales nous

paraît moins certaine que les deux suivantes: à notre avis, la délimitation temporelle

établie par Héra à la protection d’Achille ne contredit pas nécessairement le récit. Si la

protection accordée par les dieux à Achille se fût étendu encore davantage, elle eût fini

par occasionner un changement trop grave dans son destin, car il était condamné à

mourir avant la prise de Troie. Si, au contraire, une telle protection n’avait pas lieu,

Apollon aurait l'occasion d'interférer dans le destin des Troyens. La délimitation

temporelle mentionnée dans le passage apparaît ainsi comme la limite qui assure

l'équilibre entre l'intervention divine et la rigidité du destin mortel, deux forces en

tension permanente dans le poème1118.

                                                            
1117 N. Blößner (N.), op. cit., p. 42-43. Nous renvoyons au texte pour les références bibliographiques
précises.
1118 Pour n'en citer que les deux exemples les plus importants de la tension entre volonté divine et destin
mortel: dans l'Iliade, XVI, 419-461, Zeus considère la possibilité de sauver Sarpédon à l’heure même où
le héros devait mourir, mais Héra l'en dissuade; dans l'Iliade, XXII,166-187, Zeus songe à sauver Hector
'contre le destin', étant tout de suite reproché par Athéna (la situation est complexe, parce qu'Apollon et
Athéna interviennent, lui, du côté d'Hector et elle, de celui d'Achille; voir Dumézil (G.), Apollon sonore
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Rappelons aussi qu’il n’est pas du tout étonnant que Zeus et Héra prennent des

positions différentes par rapport à Achille. Leur opposition concernant les mortels est

sans doute un motif important dans tout le récit1119.

Si donc la première observation de N. Blößner ne nous paraît pas fournir un

argument décisif contre l'ancienneté du dialogue entre Héra et Poséidon (même si elle

est pertinente), les deux observations suivantes (ii et iii) sont certainement plus

difficilement contournables et mériteront notre attention plus loin. Dans son ensemble,

les observations critiques de N. Blößner nous paraissent soutenir de façon convaincante

l'influence du passage de l'Odyssée, VII, 186-206 sur l'Iliade, XX, 115-131.

Prenons maintenant en considération le commentaire de M. Edwards aux chants

XVII à XX de l’Iliade. Publié la même année que l'ouvrage de N. Blößner, 1991, celui

de M. Edwards n’a pas pu le prendre en considéreration, n'étant pas non plus cité par

lui. Les deux auteurs se montrent d'accord quant à l’emploi surprenant d’ a)nemw/lioi

et de per dans l' l’Iliade, XX, 123, ainsi que sur l’insertion tardive du vers 135 sous la

probable influence de l’Odyssée, VIII, 211. Mais à côté de ces points convergents, il

faut signaler deux omissions importantes du côté de M. Edwards: il ne fait aucune

observation sur la personnification unique d’ ai)=sa au vers 127, ni sur une éventuelle

insertion tardive du vers 134 dans le passage. Il justifie en outre le texte de deux autres

vers condamnés par N. Blößner:

120: il ne faut pas suivre Leaf ou Snell en attribuant à au)to/qen un sens temporel, car ceci ne
“permet pas un bon sens alternatif pour h)\. Il vaut mieux l’interpréter comme local, ‘en
s’éloignant d’ici' <away from here>, et e)/peita comme ‘alternativement' <alternatively> (cf.
Iliade, XIII, 743 et XXIV, 356, Odyssée, XX, 63)”;
138: le pluriel a)/rxwsin, bien qu’employé avec la disjonction h)\ et non avec une conjonction
(l'emploi le plus courant), constitue “un usage qui reste toujours assez naturel”.

Outre ces quatre divergences ponctuelles à l'égard de l'approche de N. Blößner, M.

Edwards comprend tout le dialogue entre Héra et Poséidon d'Iliade, XX, 115-143 d'une

façon essentiellement différente: il souligne la qualité de la composition des vers 119-

124 et rejette la condamnation par Aristarque de 125-1281120. Mais selon lui Aristarque

                                                                                                                                                                                  
et autres essais. Esquisses de mythologie, Paris, 19872; p. 76-77).
1119 Comme le dit Zeus à Iris (Iliade, VIII, 408): "de tout temps elle a eu l'habitude de faire obstacle à tout
ce que je veux!" (les vers 407-408 sont répétés par Iris à 421-422). Voir aussi ce qu'il dit à Héra elle-
même dans l'Iliade, XV, 49-52.
1120 M. Edwards (M.), op. cit., ad 119-124: “Ces lignes sont remarquables par leurs fréquentes pauses aux
sens forts et par leur lourde emphase.” Pour cet auteur, la perspective d’Aristarque, selon laquelle la
représentation homérique d’Achille est toujours forcément favorable, ne se justifie pas. Voir son
commentaire ad 125-128: “Ces lignes ont été refusées sans nécessité par Aristarque (selon les scholia
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a raison de voir une 'contradiction éclatante' entre la convocation par Zeus des dieux au

début du chant - vers 20-30 (Zeus propose de retenir la fureur d'Achille) - et le fait que

peu après Héra invite tous les dieux à venir en aide d'Achille. Pour Aristarque, le même

poète ne peut pas faire Zeus retenir Achille et attribuer à Héra le désir que le héros soit

intimidé par Apollon: soit les dieux retiennent Achille, soit ils le protègent. La force de

cet argument dépend aussi de l'importance qu'on veut accorder aux opinions

d'Aristarque, qui peut avoir bénéficié de sources plus anciennes que les nôtres pour le

texte d'Homère1121.

3.2.2.3 Iliade, XX, 131

L'Iliade, XX, 131est le seul vers dans les deux poèmes homériques qui associe

les adjectifs e)nargh/j et xalepo/j et le verbe fai/nesqai: quand ils apparaissent dans

tout leur éclat les dieux sont hostiles. Ce vers du début du chant XX présente

soigneusement tous les participants des combats à venir, divins et humains, les mêmes

participants dont l’absence caractérisera l’abandon d’Hector, retenu au dehors des

portes de Troie, poursuivi par Achille et trompé par Athéna1122. L'épiphanie imminente

d'Apollon qui préoccupe Héra peut être insérée dans la troisième des fonctions

poétiques du mécanisme divin relevées par J. Bremer, à savoir, celle de focaliser le

drame humain au moyen de la vision des dieux1123.

                                                                                                                                                                                  
d’Arn notés sur le manuscrit Venetianus Græcus) pour la raison que Zeus avait dit autre chose à 26-27, et
pour protéger l’invincibilité d’Achille.” Pour la distortion de la vision d’Aristarque du portrait homérique
d’Achille l’auteur renvoie à Schenkeveld (D. M.), "Aristarchus and  ( /Omhroj filo/texnoj", Mnemosyne,
23, 1970, p. 165-170.
1121 Voir Kirk (G. S.), The Iliad: a commentary I, “Introduction”, 3. “Aristarchus and the scholia”, p. 38-
43, particulièrement p. 42-43: “Les questions sur la précision de ces sources [scil. les sources d'Homère
disponibles pour Aristarque] et de leur importance pour l'opinion d'Aristarque restent encore ouvertes.
(…) Cela suggère d'emblée que non seulement il consultait des textes d'Homère très différents, mais qu'il
les distribuait en des catégories de fiabilité et que lui-même faisait confiance aux catégories les plus
hautes. (…) Il s'agit évidemment d'un sujet vaste et difficile; la plupart des savants depuis Nauck et
Wilamowitz a soutenu qu'Aristarque faisait parfois des conjectures et que d'autres fois il faisait confiance
à des textes plus anciens. A priori cela paraît un regard raisonnable mais dans l'ensemble je me mets du
côté de van der Valk qui, dans Researches II, 86 rappelle son opinion, formulée après des études astutes,
même si aussi inaccessibles au non-spécialiste, que les lectures d'Aristarque sont presque toujours
subjectives et personnelles, et que les textes cités, peu importe où ils sont décrits, sont des produits
récents de la critique hellénistique et en particulier alexandrine".
1122 Comme le note M. Edwards (M.), The Iliad: a commentary V, p. 286, l’épiphanie d’Apollon anoncée
par Héra fait partie de l’attente des dieux pour commencer la guerre entre eux.
1123 J. M. Bremmer, “The so-called Götterapparat”, p. 33. A propos des mots de Héra que nous sommes
en train de considérer (Iliade, XX, 114-131), voir aussi Kullmann (W.), Das Wirken der Götter in der
Ilias, p. 64: “Dans la mesure où elle est élevée à l’objet d’une discussion olympienne, l’attribution de la
force prend un caractère beaucoup plus objectif. Le poète atteint un significatif approfondissement de la
représentation religieuse.” Et pour l’importance des dialogues entre les dieux voir p. 64-68,
particulièrement le passage suivant (p. 68): “A travers la comparaison involontaire entre les motifs
légendaires et les représentations religieuses vivantes, qui devaient être inclues dans la poésie grâce à la
nouveauté du thème choisi, s'établit cette compliquée forme de l’intervention divine. Puisque cette forme
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3.2.2.3.1 Apollon

Héra fait référence à la présence d'Apollon parmi les mortels et à ses possibles

effets maléfiques. Mais le dieu avait intervenu dans les combats déjà depuis le tout

début du poème et il n'avait jamais été question d'une menace constituée par sa simple

présence ou par sa simple image1124. L'attention accordée par Héra à une telle menace

témoigne à notre avis d'une compréhension de la présence divine qui n'est déjà plus

celle de l'Iliade.

Considérons de plus près les apparitions d'Apollon dans le poème. Il est le

deuxième dieu mentionné, après la Muse seulement:

Ti/j ga£r sfwe qew¤n e)/ridi cune/hke ma/xesqai;
Lhtou¤j kai£ Dio£j ui(o/j: o( ga£r basilh¤i xolwqei£j
nou¤son a)na£ strato£n w)¤rse kakhn/, o)le/konto de£ laoi/,
ou(/neka to£n Xru/shn h)ti/masen a)rhth¤ra
)Atrei+/dhj: (…)

Qui des dieux les mit donc aux prises en telle querelle et bataille? Le fils de
Letô et de Zeus. C'est lui qui, courroucé contre le roi, fit par toute l'armée
grandir un mal cruel, dont les hommes allaient mourant; cela, parce que le fils
d'Atrée avait fait affront à Chrysès, son prêtre.
(Iliade, I, 8-12)1125

Chrysès, son sacerdote, est une pièce centrale dans la trame qui déclenche le différend

entre Achille et Agamemnon1126. Apollon apparaît ainsi dans ce récit de la dixième

année de la guerre à cause d'un sacerdote qui n'est ni Grec ni Troyen; le dieu ne quittera

plus l'arène et y prendra partie de façon décisive, notamment en encourageant

régulièrement les Troyens1127. A partir du chant XV sa participation aux combats

devient de nouveau directe: Zeus l'envoie pour encourager Hector et, avec son égide,

faire peur aux Grecs: il écrase les Grecs devant l'armée troyenne et sauve Polydamas de

la flèche lancée par Mégès1128. Au chant XVI, Zeus envoie Apollon pour ensevelir

                                                                                                                                                                                  
contient une interprétation du monde acquise moyenant le débat avec la problématique religieuse de son
temps, il est une totale méconnaissance des présuposés historico-religieux ou littéraires d’Homère que de
l’évaluer comme une bagatelle esthétique et de la saisir comme motif pour des spéculations analytiques”.
1124 Vian (F.), “La fonction guerrière dans la mythologie grecque”, p. 57, souligne la participation directe
d'Apollon à la bataille dans l'Iliade: il est le seul dieu à agir avec ses propres mains (les exemples sont
donnés à la note 15).
1125 Apollon est nommé encore  par quatre fois avant de lancer la peste: Iliade, I, 14, 21, 36 et 43.
1126 Le nom d'Apollon apparaît lorsqu'on apprend que le devin Calchas, qui intervient dans l'assemblée
des Grecs, avait gagné son don du dieu (I, 72).
1127 Voir Lloyd-Jones (H.), The justice of Zeus, p.11. Pour la participation d'Apollon du côté des Troyens,
voir par exemple Iliade, IV, 507-516: il encourage les Troyens et Athéna, les Grecs.
1128 Ordres de Zeus: Iliade, XV, 221-235; action d'Apollon: XV, 307-311 et 320-327; il écrase les Grecs:
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Sarpédon; le dieu repousse Patrocle avec son bouclier et l'épeure avec son cri pour

l'empêcher de prendre Troie 'contre le destin'; il apparaît déguisé à côté d'Hector et

l'encourage à poursuivre Patrocle; il pénètre la foule de combattants pour causer la perte

des Achéens1129.

La participation d'Apollon est particulièrement importante dans la mort de

Patrocle: invisible, il se met derrière le héros et lui donne le coup sur les épaules qui fait

tomber son casque et ses armes; le dieu desserre la cuirasse impénétrable d'Achille

portée par Patrocle; sans armes et étourdi, le héros n'offrira plus de résistence à l'assaut

d'Euphorbe ni à celui, fatal, d'Hector; Patrocle a encore le temps de reconnaître la

participation d'Apollon à sa mort, qu'il attribue aussi à Zeus et à Euphorbe, méprisant –

dans une dernière jactance guerrière! - la participation d'Hector1130.

Apollon continuera actif dans les combats qui succéderont la mort de Patrocle:

déguisé, il encourage Hector à empêcher que Ménélas dépouille le cadavre d'Euphorbe;

reconnaissant la présence du dieu auprès d'Hector, Ménélas se met en fuite; Apollon

lance sur les Grecs une peur divine; sous la forme du héraut Périphas, 'le propre

Apollon' encourage Enée1131. Devant les pertes troyennes causées par Achille,

Scamandre rappelle à Apollon les ordres de Zeus1132. Plus loin, la bataille des dieux

finie, Apollon s'inquiète de l'offensive achéenne, qui allait traverser les murs de Troie

'au-delà du destin'1133. Priam incite ses guerriers à refermer les portes aussitôt que les

guerriers fuyant Achille seront arrivés.

"Apollon s'élance au-devant des Troyens: il les veut préserver du malheur."
(Iliade, XXI, 538-539)

Quand Achille est prêt à tuer Agénor, Apollon enlève le guerrier troyen, le cache et, de

manière insidieuse (do/lw?), prend sa forme pour confondre Achille et permettre aux

                                                                                                                                                                                  
XV, 353-366; il sauve Polydamas: Iliade, XV, 520-522.
1129 Iliade, XVI, 666-683, 698-711, 715-725 et 728-730.
1130 Iliade, XVI, 783-861 (tout l'épisode): 788-796, 804, 806-809, 818-842 et 843-861. Patrocle identifie
Apollon parce que le dieu lui avait adressé la parole dans l’Iliade, XVI, 707-709. Voir R. Janko dans The
Iliad: a commentary. IV, introduction au XVIème chant, p. 316: "L'intervention finale d'Apollon contre
Patrocle est la scène la plus terrifiante de l'Iliade; outre sympathiser avec un homme dépouillé jusqu'à la
vulnérabilité totale par un dieu, l'on admire Patrocle pour défier Hector avec sa respiration mourrante."
1131 Iliade, XVII, 70-89; Ménélas se met en fuite: 89-115; la peur divine (qespe/sioj fo/boj): 118;
Apollon encourage Enée: 322-341.
1132 Iliade, XXI, 228-232.
1133 Iliade, XXI, 515-517.
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autres de se protéger à l'intérieur de la ville1134. Outre tous ces épisodes, le dieu

intervient parfois dans la guerre de façon indirecte1135.

Dans tous ces passages la participation d'Apollon à leur catastrophe est souvent

aperçue par les Grecs. Choisissant de ne pas se câcher lors de ses méfaits, on peut dire

que le dieu veut apparaître aux Grecs comme leur ennemi1136. En même temps, la

préférence d'Apollon pour les Troyens n'empêche pas qu'il soit invoqué par

Agamemnon à côté de Zeus et d'Athéna1137. L'Atride se plaint aux deux Ajax de l'excès

de bésogne auquel ils sont condamnés à cause du manque d'ardeur des autres guerriers,

et conclut son observation par un vœu:

[Agamemnon:]
"Ah! Zeus Père! Athéné! Apollon! ah! si pareil courage pouvait se rencontrer
dans toutes les poitrines! Elle ploierait vite le front, la ville de sire Priam, prise
et détruite par nos bras."
(Iliade, IV, 285-291)

Cette unique référence à Apollon par Agamemnon est peut-être motivée par le blâme du

roi à l'égard de ses propres soldats: le dieu meurtrier et ennemi des Grecs apparaît

comme signe de la tragédie de commander des soldats inopérants. La même invocation

aux trois dieux sera faite par Achille plus tard, lorsqu'il avertira Patrocle du danger de

                                                            
1134 Iliade, XXI, 544-611, en particulier 599, 604 et 605: Au)ta£ o( Phlei/+wna do/lw? a)poe/rgaqe
laou¤: (…) do/lw? d )a)/r )e)/qelge  )Apo/llwn, / o(£j a)iei£ e)/lpoito kixh/sesqai posi£n oi(¤sin.
1135 Dans l'Iliade, XV, 440-441, Ajax rappelle à son frère Teucros l'arc et les flèches que lui avait donnés
Apollon; dans l'Iliade, XXI, 278, ce sont les 'flèches d'Apollon' que mentionne Achille comme cause de
sa mort, telle que l'avait annoncée Thétis. Toutefois, comme l'arc et la flèche peuvent être considérés
comme les attributs du dieu, les mentions qu'on y fait n'indiquent pas forcément sa présence ou sa
participation aux événements.
1136 Voir en particulier l'Iliade, XVI, 93-94: Achille dit à Patrocle de ne pas continuer dans la guerre,
"pour qu'un dieu n'intervienne pas, puisqu'Apollon les aime beaucoup" [scil. les Troyens]. Pour G.
Dumézil (“Les quatre pouvoirs d’Apollon dans l’Iliade B-W”, dans Apollon sonore et autres essais.
Esquisses de mythologie, chapitre 7, p. 67-73; en particulier p. 70-71) la proximité d'Apollon avec les
mortels dans l'Iliade correspond à la divination, le seul de ses quatre pouvoirs en tant que dieu à participer
à l'Iliade (les autres sont la lyre, l'arc et la guérison): “Seul Apollon déclare ses sources, seul il révèle à
des hommes, comme dit l’hymne, ‘l’infaillible dessein de Zeus’ ”. Comme exemples, l'auteur cite l'Iliade,
XVI, 702-709 et XVII, 322-341, et explique son interprétation: “comment les Grecs se représentaient le
mécanisme de la divination: non pas tant voyance que perception merveilleuse des paroles inaudibles des
dieux, que le doué n’a plus qu’à reverser dans la langue des hommes”. Sur l'antagonisme entre Apollon et
Achille comme un cas de l'antagonisme entre un héros et un dieu voir Nagy (G.), Le meilleur des
Achéens. La fabrique du héros dans la poésie grecque archaïque, chapitres 7 et 17, et Greek mythology
and poetics, chapitre 1: "Homer and comparative mythology", p. 7-17; en particulier p. 11-12, où l'auteur
remarque que le thème homérique du parallélisme entre un dieu et un héros "est particulièrement
manifeste dans le cas d'Achille et Apollon dans l'Iliade. Par exemple, tant le héros et le dieu ont mh¤nij
'colère' (I, 1 / I, 75) qui inflige a)/lgea 'douleurs' (I, 2 / I, 96) pour qu'il y ait loigo/j 'dévastation' pour les
Achéens (I, 341 / I, 97). (…) Leur parallélisme physique a mené W. Burkert à décrire Achille comme un
Doppelgänger, un 'double', d'Apollon. Dans l'épopée grecque il y a un patron consistant d'antagonisme
mutuel entre un dieu et le héros qui lui est parallèle. De surcroît, ce patron d'antagonisme au niveau du
mythe est accompagné par un patron de symbiose au niveau du culte."
1137 Iliade, IV, 288.



452

poursuivre le combat au-delà du campement achéen1138. Le poète ne câche pas la

contradiction d'une invocation à Apollon par un héros Grec: Achille reconnaît d'abord la

préférence du dieu pour les Troyens et le danger qu'elle signifie, pour l'appeler ensuite

en aide de ses propres projets1139. Associant ses desseins à ceux d'Apollon, le héros est

ici le sævus ambobus de Virgile: il veut certes détruire Troie, mais seul avec Patrocle,

après la mort de tous les autres combattants Grecs1140. Apollon est ainsi invoqué par les

deux héros grecs dont le différend a été tellement néfaste pour tous. Les deux

invocations portent l'ambiguïté de ceux qui les profèrent, une marque inconfondible du

poème.

Pour G. Dumézil, l'Iliade montre Apollon comme un dieu caractérisé par la

mansuétude, toujours en accord avec l'avis de Zeus, dont les ordres sont la seule raison

pour qu'il intervienne dans la guerre1141. Dans les deux meurtres dans lesquels il prend

partie, celui de Patrocle et celui d’Hector, Apollon “reste pur: activement et

passivement, il ne fait qu’adhérer par essence à une volonté supérieure”.1142 Il ne passe

pas certaines limites morales: si d'un côté il empêche la mort de ses protégés, de l'autre

il ne tue pas. Le contraste avec Athéna, très passionnelle tout au long du récit, est très

frappant. Le lien avec son père reste sa caractéristique la plus saillante1143.

                                                            
1138 Iliade, XVI, 87-100.
1139 Iliade, XVI, 94 et 97. Achille dit à Patrocle de ne pas conduire les Grecs jusqu'à la ville de Troie,
"pour qu'aucun des dieux qui vivent toujours ne descende de l'Olympe; Apollon, qui agit de loin, les aime
beaucoup" (Iliade, XVI, 91-94).
1140 Iliade, XVI, 94 et 97-100 (Iliade, XVI, 97 = IV, 288): (…) ma/la ga£r tou/j ge filei¤ e(ka/ergoj
)Apo/llwn  (…) ai)) \ ga\r, Zeu= te pa/ter kai\  )Aqhnai/h kai\  )/Apollon. Sur le caractère
individualiste de ce passage voir Finkelberg (M.), “Timh/ and a)reth/ in Homer”, p. 22. L'expression de
Virgile que nous citons apparaît à Enéide, I, 458. Sur la décoration du temple que Didon avait érigé à
Vénus, Enée contemple la représentation de la guerre de Troie (Enéide, I, 453-460): videt Iliacas ex
ordine pugnas (…) Atridas Priamumque et sævom ambobus Achillem (Enéide, I, 456 et 458).
1141 Dumézil (G.), “Les quatre pouvoirs d’Apollon dans le prologue de l’Iliade”, dans Apollon sonore et
autres essais. Esquisses de mythologie, Paris, Gallimard, 19872; Paris, 1982; chap. 6,  p. 60-66; en
particulier p. 64-65, où l'auteur observe, à propos de la modération d'Apollon, qu' il n’a pas réagi de lui-
même à l’enlèvement de Chrysée, et ajoute: "Cette maîtrise de soi, cette mesure dans la sévérité, cette
absence d’animosité annoncent ce qui, dans un des jours prochains de la guerre, étonnera et indignera
Poséidon, partisan résolu des Grecs (...). (...) Poséidon, qui n’a pas oublié, s’acharne à perdre les Troyens.
Apollon, pour une raison qui n’est jamais révélée et qui n’est autre, peut-être, que cette mansuétude
naturelle, les aide de tout son pouvoir et nous sentons bien que, s’ils dépendent de lui, il changerait les
destins et arrêterait la guerre.” Dans son introduction à The Iliad: a commentary VI, p. 7-10, N.
Richardson souligne la dignité et la proéminence d'Apollon au début et à la fin de l'Iliade, ainsi qu'à la fin
de l'Odyssée.
1142 Dumézil (G.), “Apollon, Zeus et les dieux”, dans Apollon sonore et autres essais. Esquisses de
mythologie; chapitre 8,  p. 74-85; en particulier p. 77-79; p. 79 pour la citation.
1143 Dumézil (G.), op. cit., p. 79-82, qui attribue au comportement du dieu "modération et sang-froid" et
parle d'une “conduite... d’une droiture sans pareille”. L'auteur observe que l'engagement des dieux dans la
guerre de Troie n'est pas toujours clair et que tous les dieux se mêlent des combats, sauf Hermès et
Apollon, qui ne le fait que sous les ordres de Zeus (l'auteur cite comme exemple l'Iliade, XXI, 462-469,
où Apollon se refuse de lutter contre Poséidon à cause des mortels). Pour l'accord constant avec Zeus,
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Retournons maintenant au chant XX et aux paroles d'Héra à Poséidon:

l'inquiétation de la déesse concerne l'apparition du dieu et ses effets hostiles.

Néanmoins, aucune intervention d'Apollon n'avait jusqu'alors mis son image effective,

c'est-à-dire corporelle, en évidence. Du chant XV au XX, Apollon affecte les Grecs par

la peur qu'il leur fait, mais sans que cette peur soit l'effet de sa simple apparition. Au

chant XV, les Grecs sont effrayés par le maniement de l' 'égide garnie de franges'1144; au

XVI, l'avertissement d'Achille à Patrocle se rapproche de celui de Poséidon à Héra, au

XX: de même que le dieu, le héros veut éviter qu'un immortel interviennne directement

dans la guerre. Mais Achille ne se réfère pas aux effets de l'image divine. Le passage

nous fait plutôt supposer que la peur du héros concerne la terrible effectivité des dieux

dans l'Iliade, qui se manifeste de façon multiple et imprévisible, mais normalement

imperceptible. Au lieu d'une visibilité spectaculaire, il s'agit ici de l'invisibilité d'un

agent puissant et insaisissable, telle que nous l'avons étudiée au chapitre 11145. Dans

l'Odyssée, Apollon est le dieu qui enseigne la musique aux aèdes1146. Il est aussi, d'autre

part, le dieu meurtrier qui tue les géants Otos et Ephialtès quand ils préparaient une

guerre contre les Olympiens1147. C'est le même aspect qui apparaît quand on apprend

qu'en Syrie Apollon et Artémis tuent tous ceux qui ont atteint l'âge de mourrir1148.

Lorsqu'elle écoute les menaces que dressent Antinoos à Télémaque, Pénélope souhaite

que l'atteigne "Apollon connu par ses flèches"1149. C'est un sacerdote d'Apollon, Maros,

qui avait donné à Ulysse l'exceptionnel vin plus tard offert au cyclope Polyphème: d'une

façon détournée et inespérée cet episode associe encore le dieu au danger et à la

destruction1150.

                                                                                                                                                                                  
voir p.74, 77 et 83-84, où G. Dumézil conclut que "la structure de Zeus et d’Apollon (...) n’est pas indo-
européenne”.
1144 Zeus à Apollon: a)lla£ su/ g' e)n xei/ressi la/b ) ai)gi/da qussano/essan, / th¤? ma/l ) e)pissei/wn
fobe/ein h(/rwaj  )Axaiou/j (Iliade, XV, 229-230).
1145 Pour un autre exemple de la peur causée par la présence divine, voir l'Iliade, XIV, 386-387, que nous
avons commenté au chapitre 1, p. 420.
1146 Odyssée, VIII, 488.
1147 Odyssée, XI, 305-320.
1148 Odyssée, XV, 410-411.
1149 Odyssée, XVII, 494.
1150 Odyssée, IX, 196-215.
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A l'époque archaïque Apollon accomplit ses desseins en apparaissant aux

mortels: de même que Dionysos, il devient un dieu d’épiphanies1151. Cette évolution

dans ses manières d'intervenir est un argument supplémentaire pour considérer le

dialogue entre Héra et Poséidon d'Iliade, XX, 115-143 comme un texte plus récent que

le reste du chant et, en général, du poème.

3.2.2.3.2 Fai/nesqai e)nargei¤j

Iliade, XX, 131 présente la seule réflexion explicite du poème sur le mode

d'apparition des dieux en général. Cette formulation contraste avec la tendance

fortement marquée dans l'Iliade de ne signaler la présence des dieux que de façon

oblique.

(a) Fai/nesqai

P. Pucci a observé que l'emploi de "fai/nesqai pour la présence réelle d'un dieu

est rare dans l'Iliade" 1152. Ce verbe exprime l'expérience de l'apparition d'une façon

trop conclusive pour le mode d'intervention divine chez Homère qui, comme nous

avons vue, est référée de façon oblique. Les dieux homériques ont un corps qui n'est

jamais décrit complètement parce qu'il n'y a jamais assez de temps: la vélocité de leur

mouvement leur dérobe à la perception mortelle, à celle des héros et à la nôtre. A notre

avis, l'expression fai/nesqai e)nargei¤j fait problème dans ce passage parce qu'elle

prétend rendre compte de l'apparition divine comme phénomène corporel avec une

exactitutde que les poèmes homériques semblent refuser.

Mais il faut être prudents avant d'affirmer avec W. Leaf que l’emploi de

l’infinitif fai/nesqai dans ce vers est ‘lâche' ('loose'). Nous avons remarqué plus haut, à

propos d'Iliade, XXI, 482, que la syntaxe de l'infinitif est assez libre dans les poèmes

homériques, ce qui permet un certain nombre de cas où nous rencontrons la même

construction de l'infinitif comme complément d’un adjectif1153.

Rappelons aussi que dans la langue grecque cet emploi de l'infinitif est

particulièrement caractéristique des verbes qui signifient la vision1154. Dans la mesure

où 'apparaître' (fai/nesqai) renvoie indirectement à 'être vu' (o(ra¤sqai, i)dei¤sqai), nous

pouvons rapprocher xalepoi£ fai/nesqai e)nargei¤j des sentences où l'infinitif de 'voir'

                                                            
1151 Reinhardt (K.), “Personifikation und Allegorie”, p. 19.
1152 Pucci (P.), "Textual epiphanies in the Iliad", p.71; voir en particulier la note 4.
1153 Voir nos remarques au chapitre 2, p. 268-269, note 661.
1154 Voir l'Iliade, XIV, 345, cité dans la note précédente.
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- o (ra ¤n  / i )dei ¤n (dans la forme active mais au sens passif) - est introduit

pléonastiquement, c'est-à-dire quand il n'ajoute aucun sens particulier à la phrase. Cette

tournure correspond à la possibilité de raconter un événement en soulignant sa

dimension de phénomène perceptible mais sans expliciter celui qui l'aperçoit1155.

Pareillement à ces constructions, dans l'Iliade, XX, 131, fai/nesqai, qui apparaît

déterminé par l'adjectif e)nargei¤j, laisse à ce terme la fonction de préciser que

l'hostilité indiquée par le pluriel xalepoi/ est celle de la visibilité des dieux et, à prendre

en considération l'étymologie d' e)nargh/j, et de leur vélocité et de leur terrible lueur.

(b)  )Enargei¤j

L’adjectif e)nargei=j est formé à partir de la racine a)rg-, qui exprime deux sens

principaux: d'une part, celui formé par les notions proches de 'clarté', de 'brillance' et d'

'évidence'; d'autre part, celui de 'rapidité' 1156. L'Iliade, XX, 131 est la seule occurrence

                                                            
1155 Pour quelques exemples voir GEL s. v. o(ra/w (II.3), p. 1245: Solon 13, 6 (deino£j i)dei¤n); Eschyle,
Perses, 386-387 (e)pei/ ge me/toi leuko/pwloj h(me/ra / pa¤san kate/sxe gai¤an eu)feggh£j
i)dei¤n) et 398 (qow¤j de£ pa/ntej h)¤san e)kfanei¤j i)dei¤n) et Choéphores, 174 et 176 (Electra: kai£
mh£n o(/d )e)sti£ ka/rt )i)dei¤n o(mo/pteroj. /…/ au)toi¤sin h¤mi¤n ka/rta prosferh¤j i)dei¤n);
Sophocle, Ajax, 818 (e)/xqistoj o(ra¤n, 'odieux à voir') et Œdipe à Colonne, 327 (w)¤ pa/ter du/smoir )
o(ra¤n); Xénophon, Anabase, II, 6, 9 (o(ra¤n stugno£j h)¤n); voix moyenne ou passive: Xénophon,
Cynégétique, III, 3; avec un adverbe: Echyle, Agamemnon, 349 (mh£ dixorrw/pwj i)dei¤n); avec un
substantif: Eschyle, Th, 644 (a)/ndra teuxhsth£n i)dei¤n); avec un verbe: Echyle, Suppliantes, 720
(pre/pousi... i)dei¤n). Et le même lexique, s. v. *ei) /dw (A.I.I.a), p. 483: Iliade, V, 725 (qau ¤ma
i)de/sqai), Echyle, Prométhée, 240 (oi)ktrai¤sin i)dei¤n) et Platon, République 620a (e)leino£j
i)dei¤n). Voir aussi DGF s. v. o(ra/w (B.1), p. 1396, qui cite, outre quelques uns des exemples mentionnés
par GEL, Platon, Phèdre, 232a (o(/tan o)fqw¤si dialego/menoi a)llh/loij). Voir aussi l’emploi de
l’infinitif comme complément usuel de l’adjectif a)/cioj: Héraclite B 42 DK:  (/Omhron a)/cion e)k
tw=n a)gw/nwn e)kba/llesqai kai\ r(api/zesqai kai\  )Arxi/loxon o(moi/wj; Platon, Lysis,
207a: a)/cioj a)kou=sai.
1156 Chantraine (P.), Dictionnaire Étymologique de la Langue Grecque, s.v. ‘e)nargh/j’, p. 104-105: “Il
faut admettre à l’origine une notion qui exprime la blancheur éclatante de l’éclair et en même temps la
vitesse.” Dans la mythologie )/ Argoj  apparaît comme le nom propre d’un des trois Cyclopes
primordiaux, hostiles à Ouranos et précipités dans le Tartare (d'après G. L. Huxley, Greek epic poetry, p.
22, qui cite comme sources Mélanippe, la sage, d'Euripide, Proclus et la Bibliothèque du Pseudo-
Apollodore). Les poèmes homériques connaissent d'autres termes dérivés de la même racine: a)rgo/j,
'brillant', 'éclatant', qualifie une oie, du bétail, des chiens ou leurs pieds rapides (Iliade, I, 50; XVIII, 283
et 578; XXIII, 30; Odyssée, XV, 161; II, 11);  dans l'Odyssée, XVII, 292, ) /Argoj est le nom du chien
d'Ulysse; a)rgesth/j, 'éclairant', 'qui rend brillant', employé exclusivement comme qualificatif du vent
Notos (Iliade, XI,306 et XXII, 334); a)rgh/j, 'brillant', 'luisant', le plus souvent de la lueur vivide (Iliade,
VIII, 133; Odyssée, V, 128); a)rgu/feoj, exclusivement épique, 'qui brille comme l'argent' (Iliade,
XVIII, 50; Odyssée, V, 230); a)/rgufoj, épithète de la brebis (Iliade, XXIV, 621 et Odyssée, X, 85);
a)rgenno/j, le plus souvent épithète de la brebis (Iliade, III, 141; XVI, 424); a)/rguroj, 'métal brillant',
c'est-à-dire 'argent' (Iliade, II, 857); a)rgenno/j (Iliade, XI,306 et XXII, 334); a)rgino/eij (Iliade,
XVIII, 529). L'association entre la vélocité et la brillance apparaît aussi dans l'adjectif ai)o/loj, 'qui se
meut rapidement', 'brillant', fréquent comme épithète de l'armure (Iliade, XII, 167 et 208; XIX, 404;
XXII, 509; Odyssée), dérivé du verbe ai)o/llw, 'se mouvoir rapidement en avant et en arrière' (Odyssée,
XX, 27), qui forme l'adjectif koruqaio/loj, 'qui meut rapidement son casque', 'au casque brillant',
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du terme dans le poème. Normalement les traducteurs privilégient le sens visuel du

pluriel e)nargei=j et le traduisent par ‘en toute leur splendeur’ ou 'dans leur forme

propre'. Ils suivent la croyance, suggérée par différents passages des poèmes

homériques, selon laquelle la splendeur est la manifestation propre d'un dieu1157. Mais

non seulement la vélocité est autant caractéristique des dieux que la splendeur de leur

corps, comme même leur capacité de tout voir et de reconnaître le divin imperceptible

aux mortels y est intimement liée1158. C'est dire que la duplicité du sens de la racine

a)rg-, que l'adjectif e)nargh/j, à son tour, garde, ne fait qu'exprimer une compréhension,

apparemment ancienne dans la culture grecque, de l'identité divine de la splendeur et de

la vélocité. Mais e)nargh/j est le seul adjectif homérique qui associe ces deux sens:

outre a)ri/gnwtoj, que nous avons commenté au chapitre 1, la notion de 'clarté' et de

'brillance' apparâit, seule, dans les adjectifs homériques a)rifradh/j, 'clair', 'évident', et

thlefanh/j, 'visible au loin' 1159.

L'Iliade, XX, 131 est la seule fois des poèmes homériques où l'on formule

comme un principe général que la lueur divine est insupportable pour les mortels. Une

affirmation générale sur l'apparition des dieux aux mortels est faite par Hermès quand,

après avoir guidé Priam sous la forme d'un jeune homme, il se révèle au roi Troyen. Le

dieu explique la raison de ne pas apparaître à Achille de la suivante façon:

 )All )h)/toi me£n e)gw£ pa/lin ei)/somai, ou)d ) )Axilh¤oj
o)fqalmou£j ei)/seimi: nemesshto£n de/ ken ei)/h
a)qa/naton qeo£n w(¤de brotou£j a)gapaze/men a)/nthn:

[Hermès à Priam] "(…)

                                                                                                                                                                                  
épithète d'Hector (Iliade, II, 816; VIII, 376; XVIII, 131) et, une seule fois, d'Arès (Iliade, XX, 38).
1157 P. Mazon: "On soutient mal la vue de dieux qui se montrent en pleine lumière"; S. Butler: "(…) for
the gods are terrible if they are seen face to face."
1158 Voir Clay (J. S.), The wrath of Athena. Gods and men in the 'Odyssey', p. 14: "L' ei)de/nai des
olympiens dépend en partie de leur mobilité surhumaine, de leur habileté à être présents comme témoins
de toute action ou événement s'ils choisissent ainsi." Nous apprenons dans l'épisode burlesque des amours
d’Arès et d’Aphrodite qu'Arès est le plus rapide des dieux (w)ku/taton per e)o/nta qew¤n), d'où l'ironie
d'avoir été attrapé dans les liens d'Hépheste, qui est boiteux, selon le commentaire d'un des dieux qui est
allé voir le 'spectacle' (xwlo£j e)w/n, Odyssée, VIII, 330-331). Pour l'association entre la brillance et la
vélocité voir aussi le substantif marmarugh/, qui, au pluriel, signifie 'le mouvement rapide et qui éblouit'
(DGF). Le terme est un hapax chez Homère, employé quand Ulysse contemple la danse des jeunes
phéaciens: marmaruga£j qhei¤to podw¤n (Odyssée, VIII, 264-265).
1159  )Arifrade/j qualifie, par une fois, les os de Patrocle (o)ste/a: Iliade, XXIII, 240) et par sept fois un
signe / des signes (sh¤ma / sh/mata: Iliade, XXIII, 326; Odyssée, XI, 126; XXI, 217 et XXIII, 73 et
225 et 273 et XXIV, 329); thlefanh/j: Odyssée, XXIV, 83. A l'époque classique e)nargh/j n'a déjà
plus le même rapport avec les dieux qu'il a dans les poèmes homériques, signifiant simplement 'clair',
'visible' (voir par exemple e)narge£j kai£ safe£j, Demosthène, XVIII, 6). En grec moderne le même
sens est rendu par profanh/j.
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Mais je vais repartir; je ne m'offrirai pas aux regards d'Achille: on trouverait
mauvais qu'un dieu immortel montrât à des mortels faveurs si manifeste."
(Iliade, XXIV, 462-464)

La présence d'un dieu auprès d'un mortel - indiquée dans le passage par l'expression

a)gapaze/men a)/nthn – est qualifiée de nemesshto£n, c'est-à-dire capable de créer la

ne/mesij, l'indignation divine. D'après les paroles d'Hermès, ce genre de rencontre serait

en quelque sorte possible, et pourrait effectivement avoir lieu s'il n'y avait pas de la part

des dieux le besoin de veiller sur le caractère mystérieux de leur image. Les frontières

entre ce que les hommes peuvent saisir et la façon par laquelle les dieux peuvent

apparaître ne sont pas claires, mais il ne s'ensuit pas de cet état de choses que tout dieu

puisse en décider à son gré. En s'agissant des paroles d'un dieu, elles nous donnent accès

à une décision dont les possibilités nous échapperaient normalement. Elles ne disent pas

que les rencontres avec les immortels seraient possibles pour nous, mais qu'Hermès, en

tant que dieu messager, dieu des chemins et des carrefours, doit se décider, à chaque

nouvelle rencontre, entre s'approcher et aider les hommes et le contraire1160.

Quand nous examinons ensemble les autres quatre occurrences homériques d'

e)nargh/j, toutes dans l'Odyssée, nous constatons que l'emploi de ce terme suit des

critères variables. La première occurrence apparaît lors de la visite de Télémaque à

Nestor, quand le jeune veut se renseigner sur Ulysse. Athéna l'accompagne et, par plus

d'une fois, se fait reconnâitre par des signes1161. Le roi de Pylos ordonne aux autres

anciens de prendre les mesures nécessaires pour un festin en hommage à Athéna:

Karpali/mwj moi, te/kna fi/la, krhh/nat )e)e/ldwr,
o)/fr )h)¤ toi prw/tista qew¤n i(la/ssom ))Aqh/nhn,
h(/ moi e)nargh/j h)¤lqe qeou¤ e)j dai¤ta qa/leian.

[Nestor aux anciens et à Télémaque:]
"Hâtez-vous, mes enfants, de réaliser mon désir,
afin qu'avant tout autre dieu je fléchisse Athéna
qui se révéla hier dans la joie du festin sacré."
(Odyssée, III, 418-420)

                                                            
1160 Le sens du passage dépend de l'interprétation donnée à a)gapaze/men a)/nthn, où a)gapa/zw - qui
n'apparaît qu'une autre fois dans l'Iliade (XVI, 192: a)mfagapazo/menoj) - paraît signifier 'saluer',
'accueillir' (d'après N. Richardson, The Iliad: a commentary VI, ad XXIV, 462-470). Les mortels ne
seraient pas en mesure d'avoir avec les dieux une proximité qui leur rendrait capables de les entretenir. Le
passage ne fait donc pas de référence à l'image ou à l'apparition divine mais, ainsi que dans l'Iliade, XX,
131, c'est aussi la proximité, le contact qui est en jeu.
1161 Voir Odyssée, I, 319-324 et 420 et III, 218-224 et 371-385.
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Après le rêve envoyé par Athéna à Pénélope pour lui assurer l'appui des dieux et du

retour de Télémaque1162, l'image de sa sœur s'en va et la reine se réveille:

(Wj ei)po£n staqmoi¤o para£ klhi+/da lia/sqh
e)j pnoia£n a)ne/mwn: h( d )e)c u(/pnou a)no/rouse
kou/rh  )Ikari/oio: fi/lh de£ oi( h)¤tor i)a/nqh,
w(/j oi( e)narge£j o)/neiron e)pe/ssuto nukto£j a)molgw¤?.

Là-dessus, elle disparut par le verrou
dans les souffles du vent; Pénélope se réveilla,
et la fille d'Icare sentit son âme rassurée
par ce songe si clair issu du plus noir de la nuit.
(Odyssée, IV, 838-841)

Devant la cour des Phéaciens, Alcinoos spécule sur la possibilité qu'Ulysse soit un dieu

déguisé:

ei) de/ tij a)qana/twn ge kat )ou)ranou¤ ei)lhlouqen,
a)/llo ti dh/ to/d )e)/peita qeoi£ perimhxano/wntai,
ai)ei£ ga£r to£ pa/roj ge qeoi£ fai/nontai e)nargei¤j
h(mi¤n, eu)¤t )e)/rdwmen a)gakleita£j e(kato/mbaj,
dai/nuntai/ te par )a)/mmi kaqh/menoi e)/nqa per h(mei¤j.
ei) d )a)/ra tij kai£ mou¤noj i)w£n cu/mblhtai o(di/thj,
ou)/ ti katakru/ptousin, e)pei/ sfisin e)ggu/qen ei)me/n,
w(/j per Ku/klwpe/j te kai£ a)/gria fu¤la Giga/ntwn."

[Alcinoos:]
"S'il est un dieu descendu du ciel jusqu'à nous,
c'est que les Immortels ont quelque autre dessein caché.
Car, d'ordinaire, ils nous apparaissent toujours
en personne, au moment des hécatombes somptueuses,
ils mangent avec nous et prennent place auprès de nous.
Ainsi quand l'un de nous cheminant seul en rencontre un,
ils ne se cachent point, parce que nous en sommes proches,
comme en sont les Cyclopes et la nation sauvage des Géants."
(Odyssée, VII, 199-206)

Athéna profite du départ d'Eumée pour s'approcher d'Ulysse, qui était chez le porcher, et

lui recommander de révéler son identité à son fils. Télémaque est présent mais ne voit

pas la déesse, qui apparaît à son père sous la forme d'une femme grande et belle1163:

sth¤ de£ kat )a)nti/quron klisi/hj  )Odush¤i+ fanei¤sa:
ou)d )a)/ra Thle/maxoj i)/den a)nti/on ou)d )e)no/hsen
ou) ga/r pwj pa/ntessi qeoi£ fai/nontai e)nargei¤j,

                                                            
1162 Odyssée, IV, 787-837.
1163 Odyssée, XVI, 154-159; en particulier 158-159: de/maj d )h)/i+kto gunaiki£ / kalh?¤ te mega/lh? te
kai£ a)glaa£ e)/rga i)dui/h?.
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a)ll ) )Odusseu/j te ku/nej te i)/don, kai/ r( )ou)x u(la/onto,
knuzhqmw¤? d )e(te/rwse dia£ staqmoi¤o fo/bhqen.

A l'entrée de la cabane, elle apparut à Ulysse;
Télémaque ne la vit pas, il ne devina rien,
car les dieux ne se montrent pas à tous les yeux;
seul Ulysse et les chiens la virent; ils n'aboyèrent pas,
mais filèrent grondant par la ferme, apeurés.
(Odyssée, XVI, 159-163)

Dans ces quatre passages e)nargh/j qualifie des moments différents de l'expérience d'un

héros avec l'apparence divine: la présence d'Athéna dans un festin, e)nargh/j pour

Nestor; le rêve envoyé par Athéna à Pénélope sous l'apparence (ei)/dwlon) de sa sœur et

e)nargh/j pour elle; les dieux en général 'se révèlent (fai/nontai) e)nargei¤j' aux

Phéaciens quand ils leur font des hécatombes; les dieux en général 'ne se révèlent pas

(fai/nontai) e)nargei¤j' à tous (tandis qu'à cette occasion Athéna apparaît – nous

déduisons: e)nargh/j - à Ulysse).

Ces quatre passages indiquent l'apparition divine comme un privilège de Nestor,

de Pénélope, d'Ulysse, des Phéaciens et, d'après le commentaire d'Alcinoos, aussi des

êtres divins que sont les Cyclopes et les Géants. De tous ces passages, seulement celui

du chant XVI exprime une restriction, mais pour souligner le privilège d'Ulysse. Si,

donc, dans l'Iliade, XX, 131 l’apparition des dieux dans tout leur éclat est hostile à

n’importe quel mortel, les occurrences d' e)nargh/j dans l'Odyssée indiquent le rapport

privilégié des protagonistes du poème aux dieux et, dans le cas du rêve de Pénélope, à

l'image d'une forme humaine produite par un dieu. Les quatre passages de l'Odyssée se

réfèrent donc à des formes humaines du divin et suggèrent que le même peut se passer

dans l'Iliade, XX, 131, où Héra parle des dieux en général à partir de la présence

d'Apollon dans la guerre.

P. Pucci a observé que dans l’Iliade, XX, 131 et l’Odyssée, VII, 201 l'adjectif

e)nargh/j a le sens fort d' 'en pleine lumière', 'manifestement', tandis que dans l’Odyssée,

III, 420 et XVI, 161 le sens est plus faible et n'indique pas de manifestation pleine d'un

dieu à un mortel. Dans ces deux derniers passages, e)nargh/j affirme seulement la

présence du dieu, qui peut être déguisé et cacher sa forme propre1164. Les passages de

                                                            
1164 Pucci (P.), "Lumière de l'épiphanie, obscurité du texte", p. 160-162, qui compare et commente les
passages de l'Iliade et de l'Odyssée qui emploient e)nargh/j. Voir en particulier p. 162: "Parce que le
texte utilise e)nargh/j avec des sens différents, voire contradictoires (comparer en particulier Odyssée,
VII, 201 et III, 420), il ne nous fournit aucun critère nous permettant de savoir s'il compte ou non sur
l'habileté du lecteur pour comparer et lire les répétitions internes. La grammaire compliquée des
épiphanies semble totalement confuse."
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l'Odyssée qui emploient e)nargh/j doivent être comprises selon la même intensité et la

même ambivalence que nous rencontrons en général dans les références homériques à la

présence divine: la participation des dieux donne à l'action héroïque sa grandeur et son

ambivalence tragique1165.

Quant à l’expression fai/nontai e)nargei=j, dans l’Odyssée, VII, 201 et XVI,

161 elle renforce le privilège de certains mortels, tandis que dans l’Iliade, XX, 131 elle

affirme emphatiquement l'opposition entre les mortels et les immortels, les premiers

n'étant même pas capables de supporter la vue des seconds. Un passage du chant XIII de

l’Iliade peut être cité comme exemple de la perception d'un dieu par un mortel: l'Ajax

Oïlée affirme à l'autre Ajax que ce n'était pas le devin Calchas qui venait de les exhorter

à lutter près des nefs, mais un dieu dont "l'allure des pieds et des jambes" il a

"effectivement reconnue quand il s'éloignait", il justifie sa certitude en observant que

"les dieux sont très reconnaissables"1166. Mais ici a)ri/gnwtoj se réfère aux vestiges que

laisse la divinité, non pas à son propre corps.

L'Iliade n'accorde à aucun héros de privilège permanent concernant la perception

de l'apparence divine; les privilèges temporaires dans ce domaine existent mais sont

rares. Le cas le plus important est celui de Diomède au chant V, qui reçoit de la part

d'Athéna le pouvoir de discerner les mortels des immortels. Plus loin, la déesse se coiffe

du casque d'Hadès pour aider le même héros à échapper aux regards d’Arès1167. La

différence entre ces privilèges temporaires accordés à Diomède et le privilège

permanent de certains personnages de l'Odyssée, ainsi que celle entre les emplois de

fai/nontai / -esqai e)nargei=j, correspond à la différence du rapport mortels-

immortels entre les deux poèmes1168. Cette différence doit être prise en considération

                                                            
1165 Pucci (P.), op. cit., p. 162-163, qui conclut à propos des passages que nous commentons: "Il [scil. le
texte] peut être construit de manière à nous montrer qu'il contrôle intelligemment ses ruses, mais comme
il brouille son propre protocole, il se rend indéchiffrable. Il en ressort qu'au lieu de créer une série de
ruses indétectables et illisibles, le texte est pris à ses propres tours et vaincu par la ruse de l'illisibilité.
(…)Ici, comme c'est généralement le cas dans la religion homérique, alors même que la présence d'un
dieu rehausse les moments importants que sont la décision et l'exploit héroïques en leur donnant un éclat
éblouissant, l'épiphanie introduit une ombre d'incertitude quant à la volonté, à l'intention et à la fermeté de
la divinité.".
1166 Iliade, XIII, 68-75; en particulier 72: a)ri/gnwtoi de£ qeoi/ per. Voir notre commentaire dans la
partie 1.3.1.1.
1167 Iliade, V, 127-132 (voir en particulier 127-128: a)xlu\n d  )au)= toi a)\p )o)fqalmw=n e(/lon, h(\ pri\n
e)ph=en, / o)fr )eu) gignw/skh?j h)me\n qeo\n h)de\ kai\ a)/ndra) et 844-845 (voir 845: du¤n )  / (Aidoj
kune/hn, mh/ min i)/doi o)/brimoj  )/Arhj; voir B. Onians, Les origines de la pensée européenne. Sur le
corps, l’esprit, l’âme, le monde, le temps et le destin, p. 422-425).
1168 Pour la différence entre les deux poèmes homériques en ce qui concerne l'épiphanie divine voir
Kullmann (W.), Das Wirken der Götter in der Ilias.Untersuchungen zur Frage der Entstehung des
homerischen Götterapparats, p. 96-97, qui, à propos de l'Odyssée , XVII, 484-486, parle de
“théologisation et dogmatisation des épiphanies divines de l'Iliade". Voir aussi Pucci (P.), "Lumière de
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dans l'interprétation des occurrences d' e)nargh¤j, plus convenables à l'Odyssée qu'à

l'Iliade, qui inclut de façon plus nette la manifestation du fantastique et la perception du

divin dans les prérogatives divines. C’est pour cette raison qu’une affirmation

péremptoire comme celle de l’Iliade, XX, 131, qui attire notre atention sur la possibilité

de la perception humaine du divin, nous paraît improbable1169.

3.2.2.3.3 Xalepoi/

L'emploi du pluriel xalepoi/ dans l’Iliade, XX, 131 a deux particularités: il

s'agit de la seule fois où l'on associe les adjectifs e)nargh/j et xalepo/j chez Homère;

il s'agit d'une des deux occurrences où xalepo/j qualifie un individu dans l'Iliade, les

deux fois un immortel.

De même que l'Iliade, XXI, 482, l'Iliade, XX, 131 recourt à une construction

avec l'infinitif pour éviter qualifier  un individu avec l'adjectif xalepo/j qui, à part ces

deux passages, ne se réfère qu'à des expériences humaines (la colère, la douleur, la

mauvaise réputation) et à des événements. Dans l'Iliade, XX, 131, la construction avec

l'infinitif met en valeur l'individu en tant que l'agent de l'action spécifique d'appparaître

et montre cette action comme un événement néfaste.

La construction avec l'infinitif a été interprétée de deux façons: soit on rapproche

le pluriel xalepoi/ des constructions où le neutre xalepo/n qualifie un infinitif et se

réfère à une action, et on l'interprète comme 'impossible', soit on le rapproche des

constructions où il qualifie les expériences humaines et les événements, et on le

comprend comme 'hostile', 'perfide'. La deuxième possibilité est plus juste

grammaticalement, parce que dans la phrase xalepoi/ qualifie les dieux (qeoi/) et non

l'infinitif, qui est subordonnée à la phrase entière. Néanmoins, Eustathe a adopté la

première interprétation quand, sans mettre en question l'authenticité de l'Iliade, XX,

131, il a remarqué son l’allure de formule de sagesse:

                                                                                                                                                                                  
l'épiphanie, obscurité du texte", p. 171-174, qui mentionne la difficulté de la décision entre littéralité et
trope dans certaines épiphanies de l'Odyssée et critique l'interprétation selon laquelle ce poème ferait une
appropriation ironique des épiphanies de l'Iliade: "elle suppose encore la complicité du lecteur avec les
intentions de l'auteur ou du texte et suppose donc le scénario illusoire d'un auteur qui serait le maître de
son propre texte".
1169 Observons que la religion grecque considérera au moins jusqu'à l'époque classique le rapport
personnel entre un homme et un dieu comme un excès. Pour un exemple voir ce que dit Hippolyte à
Artémis dans l’Hippolyte d’Euripide, vers 84: “Seul entre les mortels j’ai le privilège de vivre à tes côtés”
(d'après J.-P. Vernant, “Aspects de la personne dans la religion grecque”, dans Mythe et pensée chez les
Grecs. Etudes de psychologie historique, Paris, Maspéro, 1965; Paris, Éditions de la Découverte, 19902,
p. 267-282; p. 272).



462

Me/q )o(\ te/qeitai kai\ w(j gnwmiko\n to\ “xalepoi\ de\ qeoi\ fai/nesqai
e)nargei=j”, o(/per o)rqo\n e)/stai parw?dhqe\n e(nikw=j, oi(=on: xalepo\j de\
qeo\j fai/nesqai e)nargh/j, o(/ e)sti xalepo\n to\ qeo\n o)fqalmofanw=j
i)dei=n. a)nti/keitai de\ to\ e)narge\j pro\j to\ nohto\n kai\ fantasto\n kai\
ta\ toiau=ta.

Après quoi il y a aussi, comme une maxime pratique, le vers "les dieux sont
xalepoi/ pour apparaître dans tout leur éclat", ce qui sera correctement parodié
de façon particulière par une phrase comme: "un dieu est xalepo/j pour
apparaître dans tout son éclat", ce qui veut dire qu'il est xalepo/n de voir un
dieu manifeste aux yeux. Car le fait d'être visible dans tout son éclat s'oppose à
l'intelligible, au manifeste et à ce genre de choses.

Le vers 131 est ici glosé par une nouvelle phrase mais garde l’adjectif xalepo/n, qui

qualifie maintenant l'infinitif i)dei=n et ne semble pas faire problème pour Eustathe. Par

contre, la nouvelle phrase reformule l’expression fai/nesqai e)nargei¤j, maintenant

paraphrasée par o)fqalmofanw=j i)dei=n. Eustathe comprend ainsi le vers 131

exclusivement comme une référence à l’apparence physique, corporelle des dieux,

laquelle à son tour ne peut pas être réduite ni au perceptible par l'intelligence (to\

nohto/n), ni au perceptible par les sens ([to\] fantasto/n) ni, en bref, à n'importe

quelle sorte de chose perceptible (kai£ ta\ toiau=ta). Pour Eustathe, la sentence d'Héra

exprime la transcendance propre au divin telle qu'elle a une réalité matérielle, même si

cette réalité dépasse la capacité humaine de l'appréhender1170.

Outre l'affirmation exceptionnelle de l'Iliade, XX, 131, la phrase mh £

xale/paine pare£k no/on, du vers 133, mérite aussi notre suspecte pour les deux

raisons suivantes: l'impératif xale/paine est la seule exception parmi les occurrences

homériques de xalepai/nw, toutes des formes ou bien impersonnelles ou à la troisième

personne du singulier; la locution adverbiale pare£k no/on nous semble ajouter une

explication dispensable et témoigner d'une époque qui ne comprend plus xalepai/nw

comme les poèmes homériques. Il s'agit à notre avis d'une explication excessive qui

abandonne la légèreté et la précision de la langue homérique. Nulle part ailleurs dans les

poèmes homériques une locution explique xalepai/nw de cette façon. Que veut dire

"s'irriter plus que de raison"?1171 Avec une remarque qui n'est pas très claire, Eustathe

                                                            
1170 Une compréhension semblable à celle d'Eustathe est proposée par S. H. Lonsdale dans son Creatures
of speech. Lion, herding, and the hunting similes in the ‘Iliad’ (Beiträge zur Altertumskunde, 5), Stuttgart,
1990, p. 117: “Here’s remark (...) is telling: ‘it is hard for gods to be known in their true shape’ (Iliade,
XX, 131)”.
1171 P. Mazon (1933) traduit: "Héra, ne t'irrite pas plus que de raison; (…)." Les traducteurs d'Iliade, XX,
133 ne nous semblent pas avoir proposé de solution capable de mieux justifier la phrase dans le contexte.
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attribue à la phrase avec xalepai/nw la force d'une maxime et paraît ne pas être gêné

par l'expression parek no/on, qu'il glose avec e)/cw no/oj1172.

Considérons maintenant le sens possible de xalepo/j dans ce passage. Pour

autant qu’il signifie dans les poèmes homériques la dimension surprenante des

événements, ainsi que l'hostilité avec laquelle les héros la vivent, xalepo/j peut

exprimer dans l'Iliade, XX, 131 le caractère insaisissable de l'apparence divine. Son

association à e)nargh/j présente l'éclat divin comme une agression pour laquelle aucun

mortel ne peut être préparé. Cette compréhension est exprimée par le contexte du

passage, où Héra s'inquiète de la peur causée par Apollon sur Achille. En effet, certains

passages de l'Iliade paraissent montrer que l'image divine est puissante et affecte

vigoureusement les hommes. Le bouclier d'Achille, par exemple, suggère cette

puissance dans une scène où les dieux apparaissent et les hommes combattent et

meurent: "en tant que dieux", Arès et Athéna sont grands, tandis qu' "en tant que vivants

mortels", les hommes luttent et recueillent leurs cadavres1173. Le caractère destructeur

de la lumière d'origine divine est suggéré un peu plus loin quand Achille reçoit des

mains de sa mère les armements faits par Hépheste: ses yeux brillent, aussi bien de

colère que de plaisir, tandis qu'aucun des Myrmidons n'ose regarder les armes en

face1174. Le moment du récit où cette peur a lieu et la façon de la décrire – la menace

n'est pas affirmée, mais suggérée par la peur – l'insèrent sans difficulté dans le protocole

iliadique de discrétion à l'égard du surnaturel. Par contre, l'insertion de l’Iliade, XX, 131

est beaucoup moins naturelle, puisque Héra fait le chemin inverse quand elle annonce la

menace de l'apparition d'Apollon comme cause de la peur d'Achille1175.

Associé à e)nargh/j dans l’Iliade, XX, 131, xalepo/j signifie la lueur intense

des dieux, de façon analogue à son emploi relatif aux phénomènes atmosphériques et

aux conditions naturelles perfides. Or au chapitre 2 nous avons proposé que

                                                            
1172   ( /Oti a)pofqegmatiko\n e)k Poseidw=noj r(hqe\n pro\j  (/Hran to£ mh\ xale/paine pare\k no/on,
a)nti\ tou= mh\ o)rgi/zou e)/cw noo\j kai\ w(j ei)pei=n a)noh/twj. / "Parce que ce qui est dit par Poséidon à
Héra, "ne t'irrite plus que de raison", a la force d'une sentence, à la place de "ne te mets pas en colère en
dehors de la raison" et pour ainsi dire de façon insensée."
1173 Voir Iliade, XVIII, 516-540, en particulier 518-519 et 539-540: kalw£ kai£ mega/lw su£n teu/xesin,
w(/j te qew/ per a)mfi£j a)rizh/lw laoi£ d )u(poli/zonej h)¤san. (…)  (Wmi/leun d )w(/j te zwoi£ brotoi£
h)d )e)ma/xonto, / nhkrou£j t )a)llh/lwn e)/ruon katateqnhw¤taj.
1174 Iliade, XIX, 12-18: ou)de/ tij e)/tlh / a)/nthn ei)side/ein, a)ll )e)/tresan.
1175 Iliade, XX, 130: dei/set  ) e)/peiq  ), o(/te ke/n tij e)nanti/bion qeo\j e)/lqh?. Erbse (H.),
Untersuchungen zur Funktion der Götter im homerischen Epos, p. 33 cite l'Iliade, XX, 131 comme
exemple d’une remarque qui ne peut être faite que par un dieu et non par un héros. La certitude de la
parole d'un dieu donne sûrement à la phrase une importance plus grande et d'autant plus inconvenable
dans le contexte de l'Iliade. Pucci (P.), "Lumière de l'épiphanie, obscurité du texte", p. 176-177, cite
l'Iliade, XX, 131 à la note 30 sans y voir d'incompatibilité avec les autres références homériques à
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xalepai/nw arrive à signifier 'se mettre en colère' après une évolution à partir de

l'emploi relatif aux phénomènes atmosphériques et à Zeus. Un processus pareil pourrait

expliquer le pluriel xalepoi/ dans l’Iliade, XX, 131: si xalepai/nw indique d'abord

l'événement cosmique, xalepo/j, qui dans nombre de passages qualifie les événements

insondables, pourrait s'associer à e) (nargh¤j pour indiquer l'éclat des phénomènes

atmosphériques comme une manifestation de l'intensité divine, imprévisible et – mais

voilà une affirmation qui n'est pas homérique! -  insupportable pour les mortels1176.

Comme objection à la compréhension de la manifestation divine exprimée par

l’Iliade, XX, 131, nous devons rappeler, avec M. Treu, que la notion de 'rayons de

soleil' n'apparaît que dans le controverse chant X de l’Iliade (la 'Dolonie') et dans

l'Odyssée. Cette représentation ne caractérise pas la compréhension de l'action de la

lumière des autres chants de l’Iliade1177. Ceci renfoce davantage l'impression d'une

différence significative entre les deux poèmes en ce qui concerne la lumière. Mais

l’Iliade, XX, 131 affirme le caractère destructeur de la lumière et l'hostilité de la

manifestation divine, ce qui a plus d'affinité avec les hymnes homériques qu'avec

l'Iliade ou l'Odyssée1178.

3.2.2.3.4 L'Hymne Homérique à Déméter, 111

                                                                                                                                                                                  
l'épiphanie.
1176 Pour Pucci (P.), "Lumière de l'épiphanie, obscurité du texte", p. 176-177, note 30: "l'Iliade corrige
l'Odyssée dans son emploi d' e)nargh/j."
1177 Treu (M.), Von Homer zur Lyrik. Wandlungen des griechischen Weltbildes im Spiegel der Sprache,
chapitre 3: "Licht und Schtatten", p. 112-122; en particulier  p. 122: "Mais, de même que l'on parle depuis
toujours de la 'lueur' du soleil avec un mot, au)gh/ (singulier et pluriel), qui peut aussi être employé de la
lueur du feu, dans l'épithète de l'aurore 'aux doigts de rose' (par cinq fois dans l'Iliade, 22 dans l'Odyssée)
l'observation des rayons du soleil s'est déjà faite une expression, mais ailleurs seulement la Dolonie
(Iliade, X, 547) et l'Odyssée (XI, 16; V, 479; XIX, 441) parlent expressis verbis des rayons du soleil
(selon Ebeling, s. v. a)kti/j): on devra désigner pareillement et peut-être de façon encore plus claire
l'ombre (d'un corps) comme une découverte poétique d'un temps postérieur. Elle se révèle déjà dans
l'Odyssée et, si elle n'y a pas non plus encore rencontré un usage permanent, il ne devrait pas tarder
jusqu'à ce que la dimension de la profondeur spatiale, dont l'ombre doit être considérée un des signes
distinctifs, a été découverte par la poésie. Cela ne s'est accompli que dans le temps de Solon, quand cette
dimension a été transportée dans une région plus vaste, le spirituel-animique."
1178 Pucci (P.), The song of the Sirens. Essays on Homer, chapitre 6: "Epiphanic strategy and
intertextuality", p. 81-96; en particulier p. 82: "Il paraît valable d'essayer d'isoler les protocoles et les
caractéristiques de ces deux stratégies épiphaniques chez Homère, aussi bien parce qu'elles jouent un rôle
assez précis dans les deux poèmes, que parce que ces deux approches distinctes continuent à être utilisées
dans les textes archaïques après Homère: la représentation explicite de l'apparition du dieu dans les
Hymnes et dans la comédie, par exemple, et l'épiphanie 'lacune' ou purement aurale dans les poèmes
philosophiques et, avec quelque fréquence, dans la tragédie." Voir aussi Griffin (J.), "The epic cycle and
the uniqueness of Homer", p. 40-41: "Le fantastique, le miraculeux et le romantique excèdent tous dans le
cycle épique les limites austères auxquelles l'Iliade les confine." L'auteur rappelle que l'Iliade enlève les
créatures fantastiques de l'histoire de la guerre de Troie et, comme l'avait déjà noté Aristote (fr. 163
Ross), met dans la bouche des personnages ce qui dépasse sa perspective réaliste des choses: les
personnages fantastiques que nous connaissons par l'Éthiopide et l'invulnérabilité de l'armure d'Achille,
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L'Iliade, XX, 131 peut avoir été composé sous l'influence du suivant passage de

l'Hymne Homérique à Déméter:

Th\n de\ i)/don Keleoi¤o  )Eleusini/dao qu/gatrej
e)rxo/menai meq )u(/dwr eu)h/ruton o)/fra fe/roien
ka/lpisi xalkei/h?si fi/la pro£j dw/mata patro/j,
te/ssarej w(/j te qeai£ kourh/i+on a)/nqoj e)/xousai,
Kallidi/kh kai£ Kleisidi/kh Dhmw/ te e)ro/essa
Kalliqo/h q ), h(£ tw¤n progenesta/th h)¤en a(pasw¤n:
ou)d ) e)/gnwn: xalepoi\ de\ qeoi\ qnhtoi=sin o(ra=sqai
a)gxou= [d )] i(sta/menai e/)pea ptero/enta proshu/dwn:
ti/j po/qen e)ssi£ grhu£ palaigene/wn a)nqrw/pwn;

“Les filles de Célée l’Eleusinide la virent, en venant puiser sans peine de l’eau
pour la porter dans les vases de bronze en la demeure de leur père: elles étaient
quatre, comme des Déesses, et dans la fleur de leur jeunesse – Callidice,
Clisidice, et la charmante Démô, et assi Callithoé, qui était à toutes leur aînée.
Elles la virent, mais sans la reconnaître: les dieux sont hostiles pour la vue des
mortels. Elles s’approchèrent et lui dirent ces paroles ailées: ‘D’où viens-tu?
Qui es-tu, vieille femme, parmi les gens nés autrefois? (...)’.”
(Hymne à Déméter, 105-113)1179

Les quatre filles du roi Célée regardent la déesse sans la reconnaître. L’expression

xalepoi/ o(ra=sqai, qu’on peut mettre en relation avec xalepoi£ fai/nesqai

e)nargei¤j de l’Iliade, XX, 131, y est employée différemment de chez Homère: elle fait

référence à l'impossibilité, pour ceux qui la voient, de reconnaître la déesse. Il s’agit

donc ici de l'impossibilité d’identifier et de comprendre précisément ce qu’on est en

train de voir1180. Or nulle part dans les poèmes homériques l’adjectif xalepo/j ou

l’adverbe xalepw=j sont employés pour qualifier ce genre d’innocence humaine face au

divin, bien qu'elle soit une situation fréquente.

Contrairement à l’Iliade et à l’Odyssée, dans l’Hymne à Déméter le pluriel

xalepoi/ ne fait pas référence à l’hostilité, qui ne caractérise pas la présence de

Déméter entre les filles de Célée. Mais notons que l’expérience elle-même de la peur

face au divin continue à jouer dans le poème un rôle important: d’abord quand la déesse

se présente à Métanire; ensuite, quand son identité est connue des quatre filles de la

reine1181.

                                                                                                                                                                                  
qui garde seulement sa beauté exceptionnelle.
1179 N. J. Richardson, édition, introduction et notes, The homeric hymn to Demeter, Oxford, 1974, ad 111,
note que la forme e)/gnwn (dans ou)d )e)/gnwn, ‘ne l’ont pas reconnue’, 111) est ‘anomale’, le correct
étant e) /gnon. La mauvaise forme doit néanmoins être gardée en vue d’autres formes anomales de
troisième personne du pluriel chez Homère.
1180 Hymne homérique à Déméter, 105: Th\n de\ i)/don.
1181 Hymne homérique à Déméter, 190: Th\n d )ai)dw/j te se/baj te i)de\ xlwro\n de/oj ei(=len. Et plus
loin, quand son identité est connue des quatre filles de la reine  (292-293): Ai( me\n pannu/xiai kudrh\n
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Dans son édition de l'hymne, N. J. Richardson rapproche le vers 111 de l’Iliade,

XX, 131, qu’il comprend de façon semblable à Eustathe lorsqu'il traduit: "il est

dangereux pour les hommes de les [scil. les dieux] voir ouvertement" 1182. Malgré les

difficultés qui existent pour dater l'Hymne à Déméter, nous croyons pouvoir considérer

le pluriel xalepoi/ au vers 111 comme un indice de la date plus récente de sa

composition relativement aux deux poèmes homériques.

                                                                                                                                                                                  
qeo\n i(la/skonto dei/mati pallo/menai.
1182 "It is dangerous for men to see them openly." Richardson (N. J.), édition, introduction et notes, The
homeric hymn to Demeter, Oxford, 1974, ad 111. Pucci (P.), The song of the Sirens. Essays on Homer,
chapitre 6: "Epiphanic strategy and intertextuality", p. 81-96, ne prend pas en considération les
ressemblances entre l'Iliade, XX, 131 et l'Hymne à Déméter, 111, même s'il mentionne l'Hymne comme
un exemple de la différente conception d'épiphanie en comparaison avec les poèmes homériques.
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Conclusion
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I. Conclusions du chapitre 1

Conclusion I.1: La forme neutre de l’adjectif xalepo/j, l’adverbe xalepw¤j, l’adjectif

r(hi+/dioj et les adverbes r(ei¤a / r(e/a / r(hi+di/wj caractérisent l’action divine et l’action

héroïque, dans la mesure où celle-ci peut souffrir l’intervention négative ou positive de

celle-là. Dérivés des racines  r (a- o u xalep-, ces termes traduisent le rapport

téléologique entre la parole et l’action qui définit essentiellement la compréhension

homérique de l’action. Au contraire des traductions habituelles par ‘facile’, ‘difficile’,

‘facilement’, ‘difficilement’ etc., qui renvoient à l’effort et à l’absence d’effort, nous

interprétons ces termes selon l’engagement créé entre la parole et l’action: le dieu et le

héros s’engagent quand ils annoncent ce qu’ils vont accomplir. D’une certaine façon,

Homère représente l’action divine selon le modèle aristocratique de l’action héroïque.

Conclusion I.2: Dans les poèmes homériques, la causalité de l’action est pour ainsi dire

'fracturée' par la possibilité de l’intervention divine imprévisible et irréversible. C'est

l'association de ces deux caractéristiques de l’intervention divine, exprimées, selon

notre interprétation, avec une intensité particulière par l’adjectif r(hi+/dioj et les adverbes

r(ei¤a / r(e/a / r(hi+di/wj, que nous avons appelée ‘effectivité’. Les dieux et les héros

envisagent l’action dans la perspective de la ligne qui sépare le faire du non-faire,

l'événement du non-événement, mais seulement les dieux font effectivement ce qu’ils

veulent faire (comme l’indiquent les deux formules: r(ei¤a qeo/j g )e)qe/lwn, dans

l'Iliade, X, 556 et l'Odyssée, III, 231; r(ei¤a ma/l ), w(/j te qeo/j, dans l'Iliade, III, 381 et

XX, 444; outre ces formules, voir aussi: Iliade, XIII, 90; XIV, 245; XV, 356 et 362;

XVI, 690 = XVII, 178 et XVI, 846; XXII, 19 et 23; Odyssée, XIV, 349 et 358; XVI,

198; l’adjectif r(hi+/dioj: XVI, 211). A part agir effectivement, par trois fois les dieux

sont dits 'vivre effectivement', à peu près dans le sens où nous dirions aujourd'hui ‘vivre

pleinement’: qeoi\ r(ei=a zw/ontej (Iliade, VI, 138; Odyssée, IV, 805-806 et V, 121-

122). Celle-ci est la seule expression homérique qui affirme expressement que les dieux

‘vivent’, étant le seul emploi d'un verbe signifiant 'vivre' à leur égard dans les deux

poèmes homériques. Elle développe l’idée d’un bonheur divin consistant dans la

réalisation pleine des désirs. Mais rappelons que cette plénitude ne caractérise pas

entièrement ou en permanence la vie des dieux homériques, qui sont souvent frustrés

dans leurs entreprises. Certains passages homériques, notamment dans l'Odyssée,
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peuvent affirmer des généralités sur les dieux que le récit lui-même ne confirmera pas

entièrement.

Conclusion I.3: Le rapport à l’action accomplie comme caractéristique des dieux est

aussi manifeste quand les adverbes r(ei¤a / r(e/a / r(hi+di/wj sont employés relativement à

l’apparition des dieux et à la manipulation divine du champ visuel, notamment dans la

formule r(ei¤a d )a)ri/gnwtoj / -h (Iliade, XV, 490; Odyssée, IV, 207; VI, 108 et 300;

XVII, 265; dans XVII, 273 r(ei¤a accompagne le verbe gignw/skw; r(ei¤a qualifie

l’apparition des dieux aussi dans l’Iliade, XIII, 72 et dans l’Odyssée, X, 573). Outre le

fait de souligner l’importance de l’image divine, à la fois mystérieuse et sublime, ces

passages confirment encore davantage notre interprétation de r(ei¤a / r(e/a / r(hi+di/wj en

fonction du renvoi à la notion de ‘totalité’: celui qui passe effectivement inaperçu

(comme Circé dans l’Odyssée, X, 573) doit le faire complètement.

Conclusion I.4: Si deux formules homériques - l’une consistant dans une proposition

temporelle (r(ei¤a qeo/j g )e)qe/lwn), l’autre, dans une comparative qui fonctionne

comme une explicative (r(ei¤a ma/l ), w(/j te qeo/j) - suggèrent que l’effectivité est, par

excellence, une propriété de l’action divine, les héros peuvent, à leur tour, eux aussi agir

effectivement, soit parce qu’ils sont aidés par un dieu (Iliade, IV, 387-390; XX, 97-102;

XXIV, 565-567), soit parce qu’ils sont des héros exceptionnels, l’aide divine pouvant

être supposée mais seulement de façon implicite (Iliade, IV, 387-390; V, 304 et 807-

808; XII, 381-383; XX, 283-289).

Conclusion I.5: L’adjectif r(hi+/dioj et les adverbes r(ei¤a / r(e/a / r(hi+di/wj expriment

essentiellement l’effectivité de l’action. Comme l’effort est l’engagement physique par

excellence, ces termes expriment avec une relative fréquence la force, la vélocité ou

l'agilité corporelle. Certains passages montrent un dieu ou un héros soulevant un objet

très lourd (Iliade, V, 304; XII, 381-383 et XII, 445-456; XX, 283-289; XXIV, 565-567;

Odyssée, IX, 312-314), courrant à une vitesse extraordinaire (Iliade, XXII, 138-144),

sautant avec une grande agilité (Iliade, XVI, 745-750), vainquant un nombre énorme

d’adversaires (Iliade, IV, 387-390; V, 807-808) ou recourant à la force d’une façon

quelconque (Odyssée, II, 321-322; dans la proposition de l’épreuve de l’arc par

Pénélope et dans la réussite d’Ulysse: Odyssée, XIX, 577 = XXI, 75; XXI, 328 et 407 ;

XXIV, 177). Mais nous croyons que dans tous ces cas la notion d'effectivité est plus
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fondamentale que celle d’effort: ces passages ne font que démontrer l'effectivité qui

permet au dieu ou au héros de faire quelque chose d’extraordinaire.

Certains passages comparent l'effectivité héroïque à la puissance physique d'un

animal féroce (Iliade, V, 299; XVII, 61-69, 281-285 et 459-462; XXII, 21-24 et XXII,

138-144) ou l’attribuent tout simplement à un animal mentionné dans le récit (Iliade,

VIII, 179; X, 491-492; XI, 114; XII, 58-59). D’autres passages présentent l’effectivité

comme une caractéristique des artisans et des artistes (Iliade, II, 474-479; VIII, 372-

376; XII, 451-456; XVIII, 599-601) et - mais une fois seulement - comme la capacité de

persuader (Iliade, IX, 182-184; mais rappelons le “mot effectif” de Tirésias, dans

l’Odyssée, XI, 146, que nous commentons au chapitre 3).

Pour soutenir notre interprétation, observons que l'effort physique n'est pas en

question quand les héros passent effectivement inaperçus (Iliade, IX, 477; Odyssée,

XVII, 305), quand l'effectivité caractérise des événements qui ne peuvent pas du tout

devenir réels (Iliade, XVII, 70-72; XX, 97-102 et 261-266; XXIV, 565-567) ou qui ne

le peuvent pas dans les conditions données (Odyssée, XIV, 192-198) et quand il s'agit

d'un plan pour l'avenir (Iliade, XI, 802-803; XIII, 143-145; XVI, 44-45 et XX, 262-263;

Odyssée, XIX, 577 = XXI, 75). Le vol des projectiles qui atteignent leur but est

particulièrement emblématique de l’effectivité de l’action(Iliade, XX, 97-102), compte

tenu du nombre de fois où un dieu détourne un projectile de son destin et prive de la

victoire le héros qui l’a jeté. Toutes ces constructions soulignent la séparation entre le

faire et le non-faire, entre l'événement et non-événement.

Conclusion I.6: La même solitude qui permet aux héros principaux d’être

exceptionnellement en contact avec un dieu, sans que celui-ci soit aperçu par un autre

héros, caractérise l’effectivité héroïque et est mise en évidence par les formules oi(=oi

nu=n brotoi/ ei)s ), o( de/ min r(e/a pa/lle kai\ oi)=oj (Iliade, V, 304; XII, 449 et XX,

287) et prokali/zeto, pa/nta d )e)ni/ka / r(hidi/wj (Iliade, IV, 387-390 et V, 807-

808). Ici, comme dans d’autres passages homériques, la religion et la poésie s’associent

pour exprimer l’expérience ineffable du rapport des hommes avec le divin.

Conclusion I.7: La forme neutre de l’adjectif xalepo/j et l’adverbe xalepw¤j

expriment le contrepoids mortel de cette réalité où l’effectivité est avant tout une

caractéristique de l’action divine: mus par leur ardeur intense, les héros veulent parfois

faire ce qui dépasse leur capacité. Compte tenu de la participation divine au monde des



471

hommes, rien n’est impossible dans les poèmes homériques, mais, contrairement aux

dieux, la plupart du temps les héros doivent se plier aux limites de leurs forces. Faute

d’un terme qui signifie, en accord avec cette perspective, un 'impossible selon les

circonstances', nous traduisons xalepo/n par ‘improbable’ et xalepw¤j par la

périphrase ‘il est improbable que / de’, qui expriment un degré plus faible d’

impossibilité. Il est improbable pour tel héros de faire telle chose, comme l'avertit un

compagnon ou son adversaire (seulement une des dix occurrences homériques du neutre

xalepo/n qualifiant un infinitif ne s’insère pas dans un dialogue). La hiérarchie

caractéristique de l’ordre olympien permet que le neutre xalepo/n soit employé une

fois par un dieu au sujet d’un autre dieu: Zeus dit à Poséidon qu’ “il serait improbable”

pour les dieux “d'outrager le plus vénérable et le meilleur de tous” (Odyssée, XIII, 141-

142). Au lieu de l’incertitude qui détermine, du point de vue des mortels, le rapport aux

autres mortels ou aux dieux, xalepo/n exprime ici la sûreté garantie par un ordre dont

le renversement provoquerait la réaction de Poséidon et de Zeus lui-même.

II. Conclusions du chapitre 2

Conclusion II.1: Il n'y a dans les poèmes homériques que deux champs sémantiques

établissant un rapport clair entre xalepo/j et xalepai/nw: celui de la colère et celui de

l'activité atmosphérique. Dans le premier cas, le rapport est fait par les passages où

xalepo/j qualifie la colère (Iliade, V, 177 et XIII, 624: mh¤nij; Odyssée, XXI, 377:

xo/loj) et le sens de 'se mettre en colère' de xalepai/nw. Dans le deuxième cas, le

rapport apparaît dans les occurrences où, d'une part, xalepo/j qualifie les phénomènes

atmosphériques adverses (Iliade, XIV, 417 et XXII, 335), les conditions naturelles

défavorables (Odyssée, XII, 286) ou le dai/mwn qui en est le responsable (Odyssée,

XIX, 200) et, d'autre part, les deux fois où xalepai/nw exprime la violence de

l'adversité atmosphérique (Iliade, XIV, 399 et Odyssée, V, 485), ainsi que la seule

occurrence où xale/ptw a pour sujet un dieu indéterminé qui rend mauvaises les

conditions pour la navigation (Odyssée, IV, 423).

Ces deux champs sémantiques sont les seuls à remplir l'exigence de la dérivation

des verbes intransitifs en -ai/nw, formés à partir d'un adjectif: le verbe signifie le

processus ou l'état au moyen duquel le sujet acquiert la qualité indiquée par l'adjectif à
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partir duquel il se forme1183. Si, par exemple, d' a)/grioj, 'rude', 'sauvage', 'violent', nous

avons a)griai/nw, 'devenir' ou 'être rude', 'devenir' ou 'être sauvage', de xalepo/j,

'perfide', nous devrions avoir xalepai/nw, 'devenir' ou 'être perfide'. Mais ce

déploiement du sens de l'adjectif dans la forme verbale n'est observé que dans les

occurrences de xalepai/nw relatives à la colère et à l'adversité climatique.

Conclusion II.2: La cosmologie correspondant au règne olympien de Zeus associe les

manifestations atmosphériques à l'exercice de son pouvoir, caractérisé, selon le

tempérament qui lui est attribué, par des réactions brusques et violentes. Dans l'Iliade,

l'hostilité de la puissance de Zeus est inséparable de son comportement mystérieux.

C’est pour cette raison que l'hostilité soudaine, imprévisible, signifiée par xalepo/j et

par xalepai/nw peut être un déploiement du sens concernant les cataclysmes naturels à

partir des emplois relatifs à Zeus. Dans notre interprétation, le rôle central de Zeus dans

la mythologie et la religion aurait influencé la langue homérique par l'introduction d'un

emploi 'anthropomorphisant' de xalepai/nw.

L'examen des constructions employées révèle des caractéristiques qui nous

semblent appuyer cette interprétation. Les emplois homériques de xalepai/nw

apparaissent très souvent - douze sur dix-sept occurrences - à la troisième personne du

singulier et par six fois ont un sujet indéterminé, indiqué par cinq fois par tij et une fois

par l'expression pa¤j dh¤moj (Odyssée, XVI, 114). Le sujet de la seule occurrence de

xale/ptw dans l'Odyssée, IV, 423 est lui aussi indéterminé: qew¤n o(/j tij se

xale/ptei. Nous croyons que l'usage impersonnel peut être le plus ancien et avoir

déterminé autant la fréquence de la troisième personne du singulier que celle des

constructions au participe et à l'infinitif, dans lesquelles xalepai/nw est toujours

subordonné à un verbe à la troisième personne du singulier: deux participes et deux

infinitifs. Si nous ajoutons ces quatre dernières occurrences aux douze de xalepai/nw à

la troisième personne et, comme treizième, à celle de xale/ptei, nous passons à

compter dix-sept sur les dix-huit occurrences (dix-sept de xalepai/nw + une de

xale/ptw) à la troisième personne du singulier. Ces données suggèrent que les formes

personnelles de 1ère et de 2ème personne sont intentionnellement évitées.

                                                            
1183 Les verbes en -ai/nw peuvent aussi être transitifs, tels leukai/nw, 'rendre blanc', 'faire blanchir',
'rendre clair', 'faire briller', dérivé de leuko/j, 'brillant', 'blanc', ou qermai/nw, 'chauffer', 'échauffer',
dérivé de qermo/j, 'chaud'. Mais celui-ci n'est pas le cas de xalepai/nw, qui est un verbe intransitif.
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La grande fréquence de l'emploi impersonnel de xalepai/nw / xale/ptw dans

les poèmes homériques, ainsi que l'association de Zeus à ce verbe dans l'Iliade, XIV,

256 et  XVI, 386 et l'Odyssée, V, 147, paraissent suggérer que le rapport de Zeus aux

phénomènes atmosphériques a donné naissance à l'usage impersonnel du verbe, selon le

modèle de la construction impersonnelle typique des verbes des phénomènes

atmosphériques. Il serait arrivé à xalepai/nw, déjà dans les poèmes homériques, le

même processus qu'on peut constater entre l'usage homérique de ces verbes et celui de

l'époque archaïque: ils ont Zeus comme sujet dans les poèmes homériques et deviennent

impersonnels dans l'usage postérieur (par exemple u(/ei, 'il pleut', et ni/fei, 'il neige')1184.

L'occurrence de l'impératif xale/paine à l'égard d' Héra dans l'Iliade, XX, 133

serait explicable par la proximité et la rivalité entre la déesse et son frère et mari Zeus,

mais nous croyons plutôt qu'il s'agit d'un ajout postérieur au texte de l'Iliade (voir notre

argumentation sur l'Iliade, XX, 115-143 au chapitre 3). Dans ce deuxième moment de

l'évolution, la formule o(/te tij pro/teroj xaleph/nh? (Iliade, XIX, 182; XXIV, 369 et

Odyssée, XVI, 72) donnerait à xalepai/nw le sens d'une agression impersonnelle (le

pronom tij), éventuelle (le subjonctif xaleph/nh?), et soudaine (l'adjectif pro/teroj

et l'aoriste dans le subjonctif aoriste xaleph/nh?). Ces trois aspects correspondraient à

la transposition des caractéristiques des phénomènes atmosphériques à la guerre, en

accord avec la perspective tellement typique de l'Iliade de rapprocher ces deux champs

sémantiques (comme l'a montré D. Bouvier).

Le dernier des trois aspects mentionnés, le fait d'être soudain , est

particulièrement représentatif de la compréhension homérique de l'événement héroïque,

selon notre exposition du chapitre 1: pour ordonner les événements de la guerre de

Troie, le récit épique montre un intérêt particulier pour le guerrier qui 'le premier'

(prw¤toj) a fait quelque chose ou dans l'événement qui est arrivé 'd'abord' (emploi

adverbial de prw¤ton / ta£ prw¤ta). Dans o(/te tij pro/teroj xaleph/nh?, l'adjectif

pro/teroj a la fonction essentielle d'indiquer le guerrier qui, tel le tonnerre de Zeus,

                                                            
1184 Greek Grammar, § 934, p. 260: "Dans quelques verbes appelés impersonnels, la personne est laissée
inexprimée parce que l'acteur est compris ou supposé dans l'action. Ainsi (a) Dans des expressions de
phénomènes naturels vues originellement comme produites par un agent divin: bronta¤?, tonat, u(/ei, pluit,
nei/fei, ningit, xeima/zei, il est ourageux, e)/seise, il a tremblé, un tremblement de terre a eu lieu. L'agent
(Zeu/j, o( qeo/j) est souvent (dans Homère toujours) exprimé, comme dans Zeu£j a)stra/ptei, Iuppiter
fulgit." La dernière observation n’est pas respectée dans l'Odyssée, V, 485 - w(/rh? xeimeri/h?, ei) kai\
ma/la xalepai/noi - où xalepai/nw peut avoir l'hiver (w(/rh xeimeri/h) comme sujet ou bien être
employé impersonnellement. Pour Friedrich-Max Müller, l’emploi impersonnel des verbes exprimant les
phénomènes météorologiques antécède leur attribution à la figure anthropomorphique de Zeus ou des
autres dieux (d’après M. Detienne, L’invention de la mythologie, p. 30).
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passe brusquement d’un état pacifique à un état de violence: c'est l'ajout de pro/teroj

qui, dans les quatre occurrences de la formule, permet au verbe xalepai/nw de passer

de l'emploi relatif aux phénomènes atmosphériques à celui concernant le psychisme.

Dans l'Iliade, XVI, 386 et l'Odyssée, V, 147 et XIX, 83 un rôle analogue à celui de

pro /teroj  est joué par le participe kotessa/menoj / -me/nh, ainsi que par

a)pexqo/menoj dans l'Odyssée, XVI, 114: ces participes expriment l'aspect psychique

de la motivation que xalepai/nw n'exprimerait pas seul. D'une façon indirecte et, selon

notre hypothèse, nécessairement postérieure dans l'évolution sémantique de

xalepai /nw, les participes e)pegro/menoj (Iliade, XIV, 256) et kaqapto/menoj

(Odyssée, XVIII, 415) jouent le même rôle, mais sans qu'il ne leur soit plus nécessaire

d'exprimer l'agressivité, puisque le verbe aurait déjà assimilé ce sens à partir des autres

occurrences. En bref, que ce soit dans l'Iliade ou dans l'Odyssée, le poète de la guerre de

Troie saisit l'avènement terrible de la violence à partir d'un terme exprimant au départ

l'activité céleste, c'est-à-dire l'activité céleste de Zeus. Par ailleurs, nous n'avons

aujourd'hui aucune difficulté à comprendre que les poèmes homériques se réfèrent au

climat comme essentiellement instable et imprévisible1185.

Conclusion II.3: L'emploi de xalepai/nw dans les paroles d'Agamemnon à son propre

égard dans l'Iliade, II, 378 constituerait un troisième moment dans l'évolution de

l'emploi de ce verbe. La construction e)gw/ d )h)¤rxon xalepai/nwn est une adaptation

ad hoc recourant au participe pour éviter une forme personnelle exclusive de Zeus. Le

poète a adapté à la première personne du singulier la notion d' 'agresser premièrement'

de la formule o(/te tij pro/teroj xaleph/nh?. Ce respect du sens traditionnel

('agresser premièrement' = 'commencer à agresser') révèle un poète parfaitement

conscient des caractéristiques de la diction homérique en même temps qu'il pousse plus

loin ses  limites: il transfère au comportement humain (du chef des armées achéennes)

une notion attribuée initialement à l'activité météorologique et à la souveraineté

cosmique de Zeus. La construction exceptionnelle de l'Iliade, II, 378 vise à souligner les

paroles d'Agamemnon, le roi des rois, et à donner à la querelle avec Achille le rôle

central dans le récit du siège de Troie. Cet emploi exceptionnel attire notre attention sur

l'imprévisibilité de l'emportement d'Agamemnon – de son propre point de vue! - et, par

                                                            
1185 Pour un exemple récent, voir l'article de Jürgen Kesting, "Die ewige Flamme. Zum 30. Todestag der
Diva Maria Callas", dans le magasin allemand Spiegel, numéro 35, de 27.8.2007: "Die Launen des
Publikums sind so unbeständig wie das Wetter" ("L'humour du public est aussi instable que le climat").



475

l'associacion aux intempéries, renvoie à la dimension cosmique de la querelle qu'il a

commencée (et dont les conséquences catastrophiques sont relativement prévisibles

mais encore inconnues au livre II)1186. La terminologie est précise dans la

caractérisation du comportement d'Agamemnon comme un produit de la u(/brij et de l'

a)/th 1187.

A partir des emplois relatifs à Zeus, xalepai/nw se serait étendu à la sphère du

comportement des autres dieux (Iliade, XX, 133 et Odyssée, IV, 423) et - mais

seulement dans l'Iliade - aussi à celle du comportement des plus grands héros

(Agamemnon et, de façon indirecte, Achille), dans un processus comparable à celui de

l'emploi de mh¤nij dans l'Iliade, exclusif, parmi les mortels, d'Achille. Qu'une telle

'innovation' dans l’emploi de xalepai/nw ne se soit pas étendue à l'Odyssée paraît

indiquer que ce verbe a plus de correspondance avec la dimension tragique

caractéristique du traitement de la matière troyenne par l'Iliade. En effet, le rapport entre

le monde divin et le mortel, établi par la figure exceptionnelle d'Achille et exprimé par

le nouveau emploi psychologique de xalepai/nw, se prolonge dans la perspective

exposée par Agamemnon au chant XIX, qui fait intervenir la déesse  )/Ath comme

explication de son comportement. L'  )/Ath d'Agamemnon et la mh¤nij d'Achille

connectent les événements héroïques de l'Iliade à la réalité divine, et donnent aux

premiers non seulement la grandeur de la seconde, mais aussi son caractère brusque et

imprévu, exprimé par l'emploi novateur de xalepai /nw dans e)gw/ d )h) ¤rxon

xalepai/nwn (Iliade, II, 378). Nous pouvons présenter schématiquement notre

hypothèse sur l'évolution de xalepai/nw à partir du texte homérique de la façon

suivante:

(1) 'Zeus tonne';
(2) 'Zeus tempête', c'est-à-dire 'Zeus foudroie' ou 'Zeus se met en colère';
(3) formulaire: 'quand quelqu'un [m'] agresse le premier' ou '… se met le premier
en colère' (o(/te tij pro/teroj xaleph/nh?);
(4) Agamemnon: 'j'ai commencé à me mettre en colère' ou '… à [l'] agresser'
(e)gw£ d )h)¤rxon xalepai/nwn).

                                                            
1186 La dimension cosmique de la trame de l'Iliade a été mise en évidence par L. Slatkin dans son The
power of Thetis. Allusion and interpretation in the 'Iliad', p. 112-114, ainsi que par Rousseau (P.)
"L'intrigue de Zeus", p. 136-137.
1187 Iliade, I, 203 (paroles d'Achille) et 214 (paroles d'Athéna) pour la u(/brij; IX, 116, 119 et 137; XIX,
136 (paroles d'Agamemnon) pour le verbe a)a/w et IX, 115 (paroles d'Agamemnon) pour l' a)/th. Il n'est
pas clair si les paroles de l'Ajax Télamon dans VIII, 236-237 se réfèrent à Agamemnon: Zeu¤ pa/ter, h)¤
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Rappelons en outre que l'association entre le tempérament colérique et l'activité céleste

de Zeus n'est pas exclusive de xalepai/nw. Elle apparaît aussi, par exemple, dans

l'usage homérique d' a)fi/hmi, 'laisser aller', 'abandonner', employé autant à l'égard des

projectiles que des émotions impétueuses (me/noj, qumo/j), et qui indique, dans

l'Odyssée, XXIV, 539, le geste par lequel Zeus lance la foudre: kai£ to/te dh£

Kroni/dhj a)fi/ei yolo/enta kerauno/n (…).

Conclusion II.4: Dans les autres champs sémantiques considérés dans ce chapitre - 2.2

à 2.5 - les emplois de xalepo/j et de xalepai/nw se sont spécialisés indépendamment

les uns des autres: l'adjectif xalepo/j a acquis une connotation négative déterminant

qu'il ne qualifie des individus que lorsqu'ils se comportent de manière reprochable.

Zeus, par exemple, ou bien Agamemnon, 'se met en colère' (xalepai/nei), mais aucun

des deux n'est jamais qualifié de 'perfide' (xalepo/j); par contre, les prétendants de

Pénélope sont les perfides (xalepoi/), mais n'apparaissent jamais comme sujet

grammatical de xalepai/nw. Au sens d' 'agresser', certains emplois de xalepai/nw

pourraient se référer aux prétendants, puisqu'à plus d'une occasion ils s'irritent ou

agressent quelqu'un, mais cela n'est jamais le cas. L'agression signifiée par xalepai/nw,

soudaine et souveraine, ne résulte pas (ne pourrait pas résulter?) de la perfidie indiquée

par xalepo/j.

Le plus souvent dans l'Odyssée et toujours dans l'Iliade, xalepo/j caractérise les

expériences négatives qui évoquent un sentiment de trahison chez celui qui souffre: la

colère qui aveugle parfois le héros et le fait souffrir avec sa propre ardeur belliqueuse

(Iliade, V, 178 et XIII, 624; Odyssée, XXI, 377); les douleurs à cause desquelles un dieu

(Iliade, V, 384) ou un héros (Odyssée, II, 193, VI, 169 et XXII, 170-176) est chagriné

par son propre corps; l'errance et les peines d'Ulysse et ses compagnons (Odyssée, X,

464 et XXIII, 248); la vieillesse de Nestor (Iliade, VIII, 103 et XXIII, 622) ou de Laërte

(Odyssée, XI, 196); la mauvaise réputation (Odyssée, XIV, 239 et XXIV, 201); les liens

qui enchaînent ou la situation d'être enchaîné (Iliade, V, 391; Odyssée, XI, 292) et les

paroles des camarades qui l'accablent au lieu de l'encourager (Iliade, II, 245; III, 438;

XVII, 141; XXIII, 489; Odyssée, II, 83; III, 148; XVII, 189 et 395; XX, 271).

                                                                                                                                                                                  
r(a tin )u(permene/wn basilh/wn / th?¤d )a)/th? a)/asaj kai/ min me/ga ku¤doj a)phu/raj;
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III.3 Conclusions du chapitre 3

Conclusion III.1: La catabase d'Ulysse est l'aventure des poèmes homériques qui a été

conçue pour montrer la hardiesse extrème et l'intelligence inventive du héros. L'Hadès

est, dans les paroles de la mère du héros, ce qui est impossible à voir: xalepo£n de£

ta/de zwoi¤sin o(ra¤sqai (Odyssée, XI, 155). C'est aussi dans l'Hadès qu'Ulysse

écoutera les paroles de Tirésias: les seules des deux poèmes homériques à mériter le

titre d'effectives (r(hi+/dio/n ti e)/poj e)re/w, Odyssée, XI, 146). Le monde exceptionnel et

inversé de l'au-delà permet au poète d'employer les adjectifs r(hi+/dioj et xalepo/j dans

un sens différent de celui de toutes les autres occurrences des poèmes homériques.

Conclusion III.2: La réception homérique des héros mythologiques est un aspect

essentiel du récit: à travers elle les héros homériques sont comparés aux plus anciens et

sont légitimés par l'affirmation des valeurs que cette comparaison permet1188. Les

occurrences de xalepo/j comme qualificatif du destin qui enchaîne Mélampous

(Odyssée, XI, 292) et des douleurs de Tantale (Odyssée, XI, 582) expriment à la fois le

caractère improbable de ces épisodes et perfide des opposants et des adversités qu'ils

rencontrent.

Conclusion III.3: Dans l'époque classique l'interprétation du mythe d'Héraclès a souffert

l'influence d'une compréhension de l'action où la notion de po/noj, 'effort pénible', a

passé à jouer un rôle majeur, au détriment de celui d' a) ¤qloj, 'épreuve'1189. Ce

                                                            
1188 Slatkin (L. M.), The power of Thetis. Allusion and interpretation in the 'Iliad', Berkeley / Los Angeles
/ Oxford, 1991, en particulier p. 113-117. L'auteur critique les opinions d'E. Auerbach - selon lesquelles
"toute procédure perspectiviste-subjectiviste qui crée un plan et un arrière-plan et oblige le présent à
s'ouvrir aux profondeurs du passé est foncièrement étrangère au style homérique" - et observe (p. 114 et
117): "Pour une audience familiarisée avec le corpus mythologique disponible pour le poète, les
digressions créent une topographie dont les parties recluses révèlent une fondation riche et dense au-delà
de la surface illuminée homogénement que décrit Auerbach. (…) Au-delà de leur utilité pour celui qui
parle, toutefois, est la signification pour le récit dans sa totalité; (..). Au lieu de proposer que les
précédents mythologiques sont inventés 'ad hoc' pour convenir à l'injonction d'exhortation particulière de
celui qui parle, il serait aussi possible de supposer que la situation rhétorique est créée comme un véhicule
pour introduire et encadrer du matériel mythologique précieux pour son impact thématique".
1189 Detienne (M.), Les maîtres de vérité dans la Grèce archaïque, chapitre VII: "Le choix: aletheia ou
apate", p. 159-202; voir en particulier les commentaires sur l'opposition po/noj-h(donh/ et la
problématique du choix (p. 190-192), où l'auteur se réfère à l'apologue d’Héraclès, composée par
Prodicos et transmise par Xénophon (Mémorables, II, 1, 21-23): "Dans la société pythagoricienne qui
occupe une place importante dans ces milieux philosophico-religieux, un dualisme marqué distingue deux
voies; l'une à gauche est celle d' (Hdonh/, l'autre à droite, celle de Po/noj. Certains témoignages
permettent de penser que le choix exemplaire d'Héraclès, à la croisée des chemins, a défini pour ces
milieux la nécessité d'une option fondamentale, celle-là même que l'adolescent doit faire au seuil de
l'existence humaine. La voie du salut est celle de l'effort; c'est la voie de la Mele/th, de la longue
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changement dans la compréhension des aventures d'Héraclès peut avoir influencé

l'interprétation des deux occurrences où l'adjectif xalepo/j qualifie ses épreuves

(Odyssée, XI, 622 et 624). Nous croyons que, dans l'Odyssée, XI, 622 et 624, xalepo/j

maintient le sens que nous connaissons des passages examinés au chapitre 2, c'est-à-die

celui d'une hostilité inattendue, surprenante que nous avons traduite par 'perfidie'. En

s'agissant des exploits d'un héros dont les aventures sont tellement extraordinaires, les

épreuves d'Héraclès sont improbables et - compte tenu du destin ingrat et de la

soumission dans lesquels elles s'insèrent - perfides à plus juste titre encore que celles

d'Ulysse.

Conclusion III.4: L'Iliade, XX, 131 fait allusion à la riche dynamique de l’apparition

divine chez Homère: le pluriel xalepoi/ qualifie l'apparence des dieux dans tout leur

éclat comme hostile / perfide. Xalepoi/ indique l’extraordinaire de l’image divine dans

un monde où les dieux sont puissament mais discrètement présents. Le terme traduit

l’insaisissable réalité de la splendeur divine, vécue par les mortels comme une menace à

leur nature fragile. Toutefois, pour les deux poèmes homériques, cette forme de

violence ne passe jamais d’une possibilité, tandis qu'elle deviendra un événement décrit

par les hymnes homériques. Normalement la forme propre des dieux n'apparaît qu'à

leurs protégés et très brièvement. C’est leur déguisement qui apparaît aux hommes, ou

bien leur puissante présence est suggerée par une voix. L'élaboration de la notion d'une

apparence physique des dieux n'est pas proposée dans les poèmes homériques et

s'oppose tout particulièrement au refus du fantastique et du spectaculaire de l'Iliade. Ce

que les dieux sont reste fondamentalement mystérieux pour les héros et pour nous.

Outre tous les problèmes concernant l'Iliade, XX, 115-143, l'affirmation faite dans XX,

131 paraît être un ajout postérieur composé sous l'influence de l'Hymne Homérique à

Déméter, 111.

IV. Remarques finales

                                                                                                                                                                                  
a/)skhsij, de l'exercice de mémoire. L'autre est celle du plaisir, du vice, de l'Oubli." Dans la note 2, p.
190-191, l'auteur distingue cette valorisation du po/noj dans l'époque classique de ce que dit Hésiode
dans les Travaux et les jours, 286-292: "Dans une pensée religieuse construite sur les tensions polaires et
sur les rapports antithétiques, il ne peut y avoir de choix pur de toute ambiguïté. Ce sont les milieux
philosophico-religieux qui donneront au choix le caractère d'une alternative."
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L'expression 'effectivité improbable' indique la perspective homérique de

l'activité divine. Elle correspond à la traduction des termes dérivés de l'adverbe r(ei¤a et

de l'adjectif xalepo/j, compris ensemble à l'intérieur d'une opposition sémantique qui

commence mais ne s'achève pas entièrement dans les poèmes homériques. Comme nous

avons proposé dans l'Introduction, 'effectivité improbable' veut être une alternative à

l'expression 'double motivation', formulée par A. Lesky dans son important essai de

1961. Elle prétend exprimer une conception de 'possibilité' propre à

l'anthropomorphisme divin des poèmes homériques. D'une part, nous sommes

influencés par les conclusions d'A. Lesky, pour autant que nous guidons nos analyses

par l'importance de la participation divine dans le récit homérique. D'autre part, en

attirant l'attention sur les thèmes de r(ei¤a et de xalepo/j, nous nous éloignons des

analyses d'A. Lesky en soulignant l'importance de la volonté et de l'ardeur des héros.

Nous croyons que la possibilité d'une intervention favorable ou défavorable des dieux

ne fait qu'augmenter la solitude des héros, marquant leur fragilité et leur conséquent

désespoir face à la redoutable puissance divine. La précariété de la condition mortelle

rend la motivation individuelle un trait majeur de l'existence héroïque.

Les problèmes concernant la traduction des thèmes de r(ei¤a et de xalepo/j

naissent des transformations dans la conception de l'anthropomorphisme divin en Grèce

au long des époques archaïque et classique. La compréhension de ces termes a souffert

un profond changement consistant dans la mise en valeur des notions de 'force' et d'

'effort'. Au lieu de renvoyer à la différence entre ce qui se passe effectivement et ce qui

reste dans le domaine des paroles, comme dans les poèmes homériques, l’adjectif

r(hi+/dioj et les adverbes r(ei¤a / r(e/a / r(hi+di/wj ont commencé à être interprétés, à

l'époque archaïque, selon la 'facilité' et la 'difficulté' d'accomplir une action. A son tour,

l’adjectif xalepo/j a souffert un changement dans la même direction, soit sous

l'influence de l'opposition sémantique entre les thèmes de r(ei¤a et de xalepo/j, qui est

devenue plus définie que chez Homère, soit parce que l'affaiblissement de

l'anthropomorphisme divin, chez les auteurs postérieurs aux poèmes homériques, a

obscurci l'association entre les notions d' 'improbabilité' et de 'perfidie' que xalepo/j

exprimait. La plus grande fréquence de l'emploi de l’adjectif r(hi+ /dioj à l'époque

archaïque intègre le même processus, pour autant qu'elle correspond au besoin d'une

opposition à l'adjectif xalepo/j. Dans les poèmes homériques r(hi+/dioj n'apparaît que

six fois.
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Un exemple très emblématique de la difficulté des époques postérieures à

comprendre l'emploi homérique des thèmes de r(ei¤a et de xalepo/j est l'oscillation,

parmi les éditeurs anciens, entre les adjectifs xalepo/j et kratero/j dans trois vers de

la ne/kuia de l'Odyssée. Or nous avons vu que, pour l'épopée homérique, les prouesses

et les malheurs des héros mythologiques plus anciens ont un caractère extraordinaire qui

justifie, à notre avis, les occurrences de xalepo/j à l'égard d'Héraclès et de Tantale dans

l'Odyssée, XI, 582, 622 et 624. Nous croyons de surcroît que cet aspect est confirmé par

une variante concernant les épreuves de Sisyphe, toujours au chant XI de l'Odyssée: au

vers 593, au lieu de

Kai£ mh£n Si/sufon ei)sei¤don krate/r )a)/lge )e)/xonta,

une partie des manuscrits donne

  ... xale/p )a)/lge )e)/xonta,

La même oscillation se note à propos des épreuves d'Héraclès au vers 622, où au lieu de

... xalepou£j e)pete/llet )a)e/qlouj.

une partie des manuscrits donne

... kraterou£j e)pete/llet )a)e/qlouj.

aussi bien qu'au vers 624, où, au lieu de

... xalepw/teron ei)¤nai a/)eqlon. ,

une partie des manuscrits donne

... kraterw/teron ei)¤nai a/)eqlon.

Cette oscillation entre xalepo/j et kratero/j s'explique non seulement par la

proximité entre les sens des deux termes, mais aussi par la transformation sémantique
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soufferte par xalepo/j à partir de l'époque archaïque. A cette transformation appartient

l'oubli du sens homérique du terme, qui rend xalepo/j moins convenable aux yeux des

éditeurs postérieurs qu'il ne l'était à l'époque de leur composition. En conséquence,

kratero/j, qui est resté fréquent dans les époques archaïque et classique, peut

facilement avoir été préféré à xalepo/j à un certain moment de la transmission des

textes. Notre étude offre non seulement des arguments pour la préférence, normalement

accueillie, pour xalepo/j dans l'Odyssée, XI, 622 et 624, mais aussi pour celle dans

593, à propos de Sisyphe, où les éditeurs choisissent kratero/j. L'aspect exceptionnel

que revêtent, pour le poète de l'Odyssée, les souffrances de Tantale et les épreuves

d'Héraclès convient également aux supplices de Sisyphe, ce que l'alternative kratero/j

n'éxprime pas avec la même intensité.

La mise en valeur des notions de 'force' et d' 'effort' dans la caractérisation de

l'acte héroïque peut aussi être exemplifiée par les changements dans l'iconographie

relative au mythe d'Héraclès à partir du VIème siècle av. J. C. Les images qui montrent

l’épuisement physique du héros, produites à partir du Vè siècle av. J. C., sont solidaires

d’une vision de la vie humaine particulièrement concernée par la notion de limite

individuelle, telle qu’on la rencontre déjà dans l’Odyssée et dans les Travaux et les

Jours, aussi bien que chez certains poètes élégiaques1190. Ces représentations d'Héraclès

constituent une importante évolution et peuvent être mises en rapport avec son

apothéose, elle aussi signifiant la suite de l’épuisement de ses possibilités mortelles1191.

Pour les artistes, cette nouvelle représentation d'Héraclès s’est sans doute montrée une

remarquable occasion de l’exploitation du langage iconographique, comme l’a noté A.

Furtwängler. Il a aussi observé que ces changements se sont d’abord produits sur les

supports moins grands et moins prestigieux, notamment les monnaies, avant de passer

aux sculptures1192.

                                                            
1190 Voir par exemple Bowra (C. M.), “The emergence of personality”, dans Landmarks in Greek
literature, p. 54-79, spécialement p. 55: “La caractéristique la plus frappante de la poésie immédiatement
post-homérique est son départ de l’anonimat et son désir de mettre le ‘moi’ en avant <to put the self into
proeminence>.” Dans la suite du texte, l’auteur justifie sa position avec de nombreux exemples.
1191 Sur le problème de la classification des représentations d’Héraclès après le Vè siècle, nous nous
basons sur l’étude de K. Schauenburg déjà cité, “Herakles unter Göttern”, qui conclut (p. 130): “Quand
on survole toutes les images des vases italiques du mythe d’Héraclès, on constate que le groupe ici
recherché – Heraclès ensemble avec de différentes divinités – est remarquablement immense. Seulement
dans des cas spécifiques peut la scène comprise être reportée à un moment mythologique concret
appréhensible. Soit que l’on représente le repos de la fatigue des travaux du héros, soit une rencontre
oisive ou un dialogue tranquille avec des divinités, lequel est éventuellement rempli par une action
précise – le plus souvent non vraiment accomplie – au moyen du couronnement d’Héraclès.”
1192 Furtwängler (A.), dans Roscher  (W. H.), éd., Ausführliches Lexikon der griechischen und römischen
Mythologie, Leipzig, 1886-1890,  vol. I, s. v. “Herakles”, particulièrement p. 2160-2175: “Une spéciale
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Un scarabée étrusque du style sévère montre un “Héraclès imberbe (selon

l’usage italique), fatigué, la tête appuyée sur la main droite; devant lui une source qui va

le rafraîchir coule des rochers” (Figure 1)1193. Une pièce d’Abdère, somptueusement

décorée, "montre le héros barbu, fatigué et se reposant; la posture, notamment celle de

la tête, a quelque chose à la fois de fatigué et de triste" (Figure 2)1194. En s’agissant

d’images gravées sur des pièces de monnaie, lesquelles ont des recours expressifs

relativement limitées, la position de la tête devient le principal élément à décider de leur

sens. Le long du Vè siècle on constate en effet un changement assez répandu de la

position de la tête vers l’expression de la fatigue et de la souffrance du héros 1195.

                                                                                                                                                                                  
excitation a dû être pour les artistes que d’avoir celui qui est toujours actif, toujours en effort, l’infatigable
héros fatigué, le sans relâche en repos, le torturé par le destin triste et méditatif. Ils l’ont fait déjà au Vè

siècle, naturellement pas encore dans les statues, encore moins dans celles du culte, mais probablement
dans des produits artistiques plus petits et indépendants” (p. 2160). Voir aussi Schauenburg (K.), op. cit.,
p. 126, note 90, et Kerényi (K.), op. cit., p. 215 et notes 2 et 3.
1193 Publié dans Cades III A 283 et dans les reproductions berlinoise des gemmes du British Museum, n.
533. Nous citons la descritption de Furtwängler (A.), “Herakles”, p. 2160, qui mentionne en plus d’autres
scarabées italiques du style sévère et du début du Vè siècle avec le même sujet: un scarabée (de
propriétaire inconnu, publié par le Musée de Berlin), semblable au premier, avec la seule différence de
présenter le héros tourné vers la droite de l’objet (c’est-à-dire, en montrant son profil gauche, tandis que
dans le premier scarabée il est tourné vers la gauche et montre le profil droit); un  scarabée (Cades III A,
234) où Héraclès “soutient la tête avec sa main, tandis qu’il s’assied sur une amphore (avec laquelle
normalement il va au puits); à côté d’autres amphores sont indiquées”; un scarabée semblable au dernier,
mais sans les amphores, montrant le héros encore une fois appuyant sa tête sur la main; un scarabée
montrant cette fois-ci le héros débout, mais avec l’air fatigué, appuyant sa jambe droite sur un objet (une
pierre?), son bras droit sur la jambe et la tête sur la main droite. Ce dernier scarabée présenterait le même
schéma postérieurement utilisé dans la métope du lion de Némée du temple de Zeus à Olympie, “dont
l’artiste l’aurait déjà inventé préalablement, ne faisant que l’appréhender d’une nouvelle façon dans la
représentation de l’aventure du lion” (Furtwängler, op. cit., p. 2160).
1194 La descritption est de Furtwängler (A.), “Herakles”, p. 2161, qui cite l’exemple d’autres pièces de la
deuxième moitié du Vè siècle av. J. C. provenantes de Phaistos. L’auteur mentionne aussi “un vase attique
de la même époque, où le héros, barbu, apparait assis, sans désir de boire, de sorte que le Sylène, qui se
tient devant lui pour lui servir, est totalement embarrasé et timide (Berliner Vasen 2534)”.
1195 Furtwängler (A.), “Herakles”, p. 2161, qui commente à propos de la représentation d'Héraclès au Vè

siècle av. J.C.: “La caractérisation du héros à travers la formation de la tête fait déjà dans cette période de
grands progrès, après que, dans la précedente, on se soit restreint à certains aspects extérieurs. Même les
vases nous laissent ici quelque chose du pressentiment que le grand art cherchait déjà. Là où le style
archaïque des figures rouges du VIè siècle se transforme dans le style de transition du début du Vè siècle,
nous rencontrons la tentative de caractériser la tête d’Héraclès à travers une spéciale forme des yeux; au
lieu de l’habituel œil en amande, on lui donne un œeil hautement voûtée s’approchant de la forme ronde,
lequel donne à son expression une certaine ‘torvitas’. On peut bien remarquer l’entrée de cette formation
chez Euphronios; dans ses œuvres plus anciennes, la coupe de Géryon et le cratère d’Antée, cela ne se
rencontre pas encore, mais sûrement dans la coupe postérieure d’Eurysthée (Wiener Vorlegebl. 5, 7);
aussi dans le vase des Amazones du proche d’Euphronios (Mon. dell’Inst. 8, 6).”
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APPENDICE: Tableaux des occurrences des thèmes de r(ei¤a et de xalepo/j

Tableau 1: l'adjectif r(hi+/dioj  dans les poèmes homériques1196

passage cité texte grec traduction page de
la thèse

Iliade, XII, 52-
54

a)po£ ga£r deidi/sseto ta/froj /
eu)rei¤ ), ou) /t )a)r u(perqore/ein
sxedo£n ou)/te perh¤sai / r(hi+di/h:

[narrateur] la largeur du
fossé leur fait peur: il n'est
propice ni à être sauté ni à
être traversé;

323

Iliade, XVIII,
257-258

o ) /fra me \n ou ( = toj a )nh \r
)Agame/mnoni mh/nie di/w? / to/fra
de\ r(hi/ +teroi polemi/zein h)=san
)Axaioi/

[Polydamas aux guerriers
t royens: ]  "Tant que cet
homme en voulait au divin
Agamemnon, les Achéens
pour nous étaient plus
propices à être combattus."

274

I l i a d e , XX,
265-266

w(j ou) r(hi+/di ) e)sti qew¤n e)rikude/a
dw¤ra / a)ndra/si ge qnhtoi¤si
damh/menai ou)d )u(poei/kein

les cadeaux des dieux ne
sont pas propices ni d'être
domptés ni de céder aux
hommes mortels.

195

Iliade, XXIV,
243-244

r(hi/+teroi ga£r ma¤llon )Axaioi=sin
dh\ e)/sesqe / kei/nou teqnhw=toj
e)naire/men.

[Priam aux guerriers
troyens:] "(…) vous serez
pour les Achéens beaucoup
plus propices à être
massacrés, maintenant qu'il
est mort."

275

Odyssée , XI,
146

r(hi+/dio/n ti e)/poj e)re/w kai£ e)ni£
fresi£ qh/sw:

[ l'ombre de Tirésias à
Ulysse:] "Je te dirai un mot
effectif et te le mettrait dans
l'esprit:"

402

Odyssée, XVI,
211-212

r(hi+/dio/n de£ qeoi¤si, toi ou)rano£n
eu)ru£n e)/xousin / h)me£n kudh¤nai
qnhto£n broto£n h)de£ kakw¤sai.

[Ulysse à Télémaque:]
"(…) Il est propice aux
dieux qui possèdent le ciel
immense / de glorifier ou
de mortifier un mortel…"

183-184

Odyssée, XIX,
5 7 7 - 5 7 9  =
XXI, 75-77

o(£j de/ ke r(hi+/tat )e)ntanu/sh? bio£n
e)n pala/mh?si / kai£ dioi+steu/sh?
pele/kewn duokai/deka pa/ntwn /
tw¤? ken a(/m )e(spoi/mhn,

celui qui tendra l'arc le plus
e f f ec t i vemen t  dans ses
mains / et d'un seul trait
traversera les douze haches,
/ j'accepte de le suivre

207-208

Tableau 4: occurrences de r(e/a, de r(ei¤a et de r(hi+di/wj dans les deux poèmes homériques

                                                            
1196 Reproduit de l’Introduction, p. 12.
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Iliade, II, 474-
477

w(j t )ai)po/lia plate/ ) ai)gw¤n
ai )po /loi a ) /ndrej / r ( e i ¤ a
diakri/nwsin, e)pei/ ke nomw¤ ?
mige/wsin, / w(£j tou£j h(gemo/nej
dieko/smeon e) /nqa kai£ e) /nqa /
u(smi/nhnd )i)e/nai

“De même que des
chevriers menant d’amples
troupeaux de chèvres
reforment effectivement
chacun le sien, lorsqu’ils se
sont mêlés en pâturant, de
même les chefs rangent
leurs hommes, les uns ici,
les autres là, pour marcher
à la mêlée.”

213

Iliade, IV, 389-
390

a)ll )o(/ g )a)eqleu/ein prokali/zeto,
pa/nta d )e)ni/ka / r(hi+di/wj toi/h oi(
e)pi/rroqoj h)¤n  )Aqh/nh.

Il les défiait à la lutte et
t r iomphai t  de  tous
effectivement - tant Athéné
lui prêtait d’aide!

199

Iliade, V, 302-
304

o( de\ xerma/dion la/be xeiri\ /
Tudei/dhj, me/ga e)//rgon, o(\ ou) du/o
g  )a) /ndre fe/roien, / oi(=oi nu=n
brotoi/ ei)s ), o( de/ min r(e/a pa/lle
kai\ oi)=oj:

L’exploit est merveilleux:
deux hommes,  deux
hommes d’aujourd’hui, ne
la porteraient pas. Il la
brandit, effectivement, lui,
seul.

194

Iliade, V, 806-
808

au)ta£r o( qumo£ £n e ) /xwn o( £n
kartero/n, w(j to£ pa/roj per, /
kou/rouj Kadmei/wn prokali/zeto,
pa/nta d )e)ni/ka / r(hi+di/wj: toi/h oi(
e)gw£n e)pita/rroqoj h)¤a.

"Mais il avait le cœur
brutal, comme toujours; il
défiait les jeunes Cadméens
et de tous ef fect ivement
triomphait – tant, moi je lui
prêtais d'aide."

199

Iliade, VI, 138 tw=? me\n e) /peit )o)du/santo qeoi\
r(ei=a / zw/ontej

[Diomède à Glaucos:] "(…)
Mais contre celui-ci les
d i e u x ,  q u i  v i v e n t
e f f e c t i v e m e n t , alors
s’indignèrent; (…)."

187

Iliade, VIII, 179 i ( / ppoi de £  r ( e / a ta /fron
u(perqore/ontai o)rukth/n

[Hector aux Troyens]: "(…)
nous coursiers franchiront
effectivement d'un bond le
fossé ouvert"

212

Iliade, IX, 183-
184

polla£ ma/l )eu)xome/nw gaiho/xw?
)Ennosigai/w? / r(hi+di/wj pepiqei¤n
mega/laj fre/naj Ai)aki/dao

[narrateur] (…) adressant
force prières au Maître de
la terre, à l'Ebranleur du
sol :  qu ' i l s  puissent
effectivement convaincre
l'âme orgueilleuse de
l'Eacide! qu'ils puissent
effectivement convaincre
l'âme orgueilleuse de
l'Eacide!

215

Iliade, IX, 476-
477

kai£ u(pe/rqoron e(rki/on au)lh¤j /
r(ei¤a laqw£n fu/laka/j t )a)/ndraj
dmw?a/j te gunai¤kaj.

"(…) et sautai le mur qui
fermait la cour, passant
effectivement inaperçu aux
gardiens et aux servantes."

211
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Iliade, X, 491-
493

ta£ frone/wn kata£ qumo/n, o(/pwj
kalli/trixej i ( /ppoi / r (ei ¤a
die/lqoien kai£ mhde£ tromeoi/ato
qumw¤? /  nekroi¤j a)mbai/nontej

[narrateur] (…) méditant
dans son cœur comment les
chevaux aux bel les
cr in iè res  passera ien t
ef fect ivement , sans être
affligés au cœur par les
cadavres sur lesquels ils
devraient passer.

212-213

Iliade, X, 556-
557

r(ei ¤a qeo£j g )e )qe /lwn kai£
a)mei/nonaj h)e/ per oi(/de i(/ppouj
dwrh/sait[o]

[Ulysse à Nestor:] "(…) un
dieu, assurément, en le
v o u l a n t ,  d o n n e r a i t
effectivement des chevaux
encore mieux que ceux-ci,
puisqu’ils sont beaucoup
plus capables que nous."

176

Iliade, XI, 114 w(j de£ le/wn e)la/foio taxei/hj
nh/pia te/kna / r(hi+di/wj sune/ace

Ainsi un lion, d'un seul
coup, broie effectivement, les
petits d'une biche rapide

212-213

Iliade, XI, 802-
803

r(ei¤a de/ k )a)kmh¤tej kekmho/taj
a)/ndraj a)u+th¤? / w)/saisqe proti£
a)/stu nhw¤n a)/po kai£ klisia/wn

[Nestor à Patrocle] "(…) Tout
frais devant des gens lassés de
la  batai l le ,  vous les
repousser iez  dès  lors
effectivement vers leur ville,
loin des nefs et des baraques."

200

Iliade, XII, 58-
59

e)/nq )ou)/ ken r(e/a i(/ppoj eu)/troxon
a(/rma titai/nwn / e)sbai/h

(…) aucun cheval tirant un
char à bonnes roues ne s'y
engagerait effectivement

212-213

Iliade, XII, 381-
382

ou)de/ ke/ min r(e/a / xei/ress
)a)mfote/rh?j e)/xoi a)nh£r ou)de£ ma/l
)h(bw¤n / oi(=oi nu=n brotoi/ ei)s ) [in]:

(…) même à deux mains un
homme ne la tiendrait pas
effectivement, un homme en
pleine force – de ceux
d'aujourd'hui.

194

Iliade, XII, 447-
449
[trois
occurrences]

to£n d )ou)/ ke du/ )a)ne/re dh/mou
a)ri/stw / r(hi+di/wj e)p )a)/macan a)p
)ou)/deoj o)xli/sseian / oi(¤oi nu¤n
brotoi/ ei)s ): o( de/ min r(e/a pa/lle
kai£ oi)¤oj / to/n oi( e)lafro\n e)/qhke
Kro/nou pa/ij a)gkulomh/tew. /
(Wj d )o( /te poimh\n r(ei=a fe/rei
po/kon a)/rsenoj oi)o\j, / xeiri \
labw\n e(te/rh?, o)li/gon te min
a)/xqoj e)pei/gei,

(…) deux hommes, les
meilleurs de leur peuple, ne
l a  l é v e r a i e n t  p a s
effectivement du sol, pour
la mettre sur un chariot –
du moins deux hommes
d’aujourd’hui. Il la brandit,
lui, effectivement, tout seul:
le fils de Cronos le fourbe,
pour lui, l’a rendue légère.
On dirait un berger qui
porte effectivement la
toison d’un bélier; (…).

195

Iliade, XIII, 71-
72

i)/xnia ga£r meto/pisqe podw¤n h)de£
knhma/wn / r(ei¤ ) e)/gnwn a)pio/ntoj

[le petit Ajax au grand]:
"(…) J'ai par derrière
effectivment reconnu, alors
qu'il s'éloignait, l'alure de
ses pieds, de ses jambes."

185

Iliade, XIII, 89-
90

a )ll ) e ) nosi /xqwn /  r (ei ¤a
meteisa/menoj kratera£j o)/trune
fa/laggaj

Mais l'Ébranleur du sol
vient à eux et stimule
e f f e c t i v e m e n t  leurs
puissants bataillons.

179
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I l i a d e , XIII,
143-145

w(j  (/Ektwr h(¤oj me£n a)pei/lei
me /xri qala /sshj /  r(e /a
dieleu/sesqai klisi/aj kai£ nh¤aj
)Axaiw¤n / ktei/nwn

de même Hector clamait
naguère, menaçant, qu'il
pousserait effectivement
jusqu'à la mer, à travers les
baraques et les nefs
achéennes, en y semant la
mort;

201

I l i a d e , XIV,
244-245

a)/llon me/n ken e) /gwge qew¤n
ai ) e igeneta /wn / r ( e i ¤ a
kateunh/saimi

[le Sommeil à Héra:] "(…)
s’il s’agissait d’un autre des
d i e u x  é t e r n e l s ,  j e
l’endormirais effectivement,
(…)."

70

Iliade, XV, 355-
357 et 361-362
[deux
occurrences]

propa / ro iqe de £  Foi ¤ boj
)Apo/llwn / r(ei¤ )o)/xqaj kape/toio
baqei/hj possi£n e)rei/pwn  /  e)j
me/sson kate/balle (…) e)/reipe de£
tei¤xoj  )Axaiw¤n / r(ei¤a ma/l[a]

Devant eux, Phœbos
Apollon, d'un coup de pied,
fait effectivement crouler le
talus et le renverse au
milieu du fossé profond;
(…) Il  fait  ensuite
effectivement crouler le mur
des Achéens.

180

Iliade, XV, 490-
492

r(ei¤a d )a)ri/gnwtoj Dio£j a)ndra/si
gi/gnetai a)lkh/ / h)me£n o)te/oisin
ku¤doj u(pe/rteron e)gguali/ch?, / h)d
)o( /tinaj minu/qh? te kai£ ou)k
e)qe/lh?sin a)mu/nein

[Hector à ses guerriers:] "Le
secours que Zeus prête aux
hommes est effectivement
reconnaissable, soit qu'aux
uns il offre la gloire
suprême, ou qu'il en
affaiblisse d'autres en se
refusant à  les secourir."

186

Iliade, XVI, 44-
45 (cf. XI, 802-
803)

r(ei¤a de/ k )a)kmh¤tej kekmho/taj
a)/ndraj a)u+th¤? / w)/saimen proti£
a)/stu nhw¤n a)/po kai£ klisia/wn

200 +
note
501

I l i a d e , XVI,
6 8 8 - 6 9 0  =
XVII, 176-178

[Dio£j no/oj]  / o(/j te kai£ a)/lkimon
a)/ndra / r(hi+di/wj, o(/te d )au)to£j
e)potru/nh?si ma/xesqai

C'est elle [l'intelligence de
Zeus] qui met le vaillant
même en fuite et lui arrache
effectivement la victoire,
comme d'autres fois il le
pousse lui-même au
combat.

181-182

I l i a d e , XVI,
745-749
[deux fois]

w)/ po/poi, h)¤ ma/l )e)lafro£j a)nh/r,
o(£j r(ei¤a kubista¤? / Ei) dh/ pou kai£
po/ntw? e)n i)xquo/enti ge/noito, /
pollou£j a)£n kore/seien a)nh£r o(/de
th / q ea d ifw ¤ n ,  / n h o £ j
a ) p o qrw / ? s kwn ,  e i )  ka i £
duspe/mfeloj ei)/h, / w(j nu¤n e)n
pedi/w? e)c i(/ppwn r(ei¤a kubista¤?.

[Patrocle, seul:] "Ah! qu'il
est souple, celui-là! Comme
il plonge effectivement! S'il
se trouvait un jour sur la
mer poissonneuse, ce
chercheur d 'huîtres-là
nourrirait bien des gens, en
sautant ainsi du haut d'une
nef, même par gros temps,
à voir l'ef fect ivi té  avec
laquelle il saute d'un char
dans la plaine."

201

I l i a d e , XVI,
844-846

(…) soi£ ga£r e)/dwke / ni/khn Zeu£j
Kroni/dhj kai£  )Apo/llwn, oi(/ me
da/massan / r(hi+di/wj

[Patrocle à Hector:] "(…)
La victoire, c'est Zeus le
Cronide qui te l'a donnée et
Apollon. Ils m'ont dompté
effectivement: (…)."

182
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I l i ade , XVII,
70-72

e) /nqa ke r(ei¤a fe/roi kluta£
teu/xea Panqoi+/dao /  )Atrei+/dhj,
ei) mh£ oi( a)ga/ssato Foi¤boj
)Apo/llwn / o(/j r(a/ oi(  (/Ektor
)e)pw¤rse qow¤? a)ta/lanton  )/Arhi+,

L'Atride eût donc alors
effectivement emporté les
armes illustres du fils de
Panthoos, si Phœbos
Apollon de lui n'eût pris
ombrage et n'eût fait contre
lui se lever Hector, l'émule
de l'ardent Arès.

201

I l i ade , XVII,
281-285
[deux fois]

) /iqusen de£ dia£ proma/xwn sui£ +
ei)/keloj a)lkh£n / kapri/w?, o(/j t
)e)n o)/ressi ku/naj qalerou/j t
)ai)zhou£j / r(hi+di/wj e)ke/dassen,
e(lica/menoj dia£ bh/ssaj: / w(£j ui(o£j
Telamw¤noj a)gauou¤, fai/dimoj
Ai) /aj, / r (ei ¤a meteisa /menoj
Trw/wn e)ke/dasse fa/laggaj

[le grand Ajax] "charge à
travers les champions hors
des lignes, droit devant lui,
pareil, en sa vaillance, au
sanglier qui, sur les monts,
lorsqu'il fait volte-face, met
effectivement les chiens et
les gars robustes en fuite, à
traveers les vallons boisés.
Ainsi le fils du noble
Télamon, l'illustre Ajax,
venant à eux, disperse
effectivement les bataillons
des Troyens qui ont entouré
Patrocle et prétendent
orgueilleusement le tirer
vers leur cité et remporter
pour eux la gloire."

213

I l i ade , XVII,
461-462
[deux fois]

[Au)tome/dwn]  r (e /a me £n ga£r
feu /gesken u (pe £k Trw /wn
o)rumagdou¤, / r(ei¤a d )e)pai+/caske
polu£n kaq )o(/milon o)pa/zwn.

(…) il s'élance avec ses
coursiers, comme un
vautour sur des oies. Il se
soustrait effectivement au
tumulte troyen, il fonce
effectivement et poursuit
l'adversaire à travers la
foule innombrable.

202

Il iade , XVIII,
599-601

oi( d )o ( /te me£n qre/caskon
e)pistame/noisi po/dessi / r(ei¤a
ma/l ), w(j o( /te tij troxo£n
a ) /rmenon e )n pala/mh?sin /
e(zo/menoj kerameu£j peirh/setai,
ai)/ ke qe/h?sin

Tantô t  i l s  couren t
e f f e c t i v emn t  d'un pied
exercé – tel un potier, assis,
qui essaye la roue bien faite
à sa main, pour voir si elle
marche – tantôt ils courent
en ligne les uns vers les
autres.

214

Iliade, XX, 100-
102

ei) de£ qeo/j per / i)¤son tei/neien
pole/mou te/loj, ou)/ ke ma/la r(e/a
/ nikh/sei ), ou)d )ei) pagka/lkeoj
eu)/xetai ei)¤nai.

[Enée à Apollon (sous la
forme de Lycaon)] "(…) Si
un dieu tenait les chances
égales pour l'issue du
combat, il ne me vaincrait
pas si effectivement, fût-il
tout entier de bronze, ainsi
qu'il se vante de l'être."

202
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Iliade, XX, 262-
266

[Phlei/+dhj]  f a / t o  g a £ r
dolixo /skon e ) / gxoj / r(e/a
dieleu /sesqai megalh /toroj
Ai)nei/ao, /  nh/pioj, ou)d )e)no/hse
kata£ fre/na kai£ kata£ qumo£n /
w(j ou) r(hi+/di )e)sti£ qew¤n e)rikude/a
dw¤ra / a)ndra/si ge qnhtoi¤si
damh/menai ou)d )u(poei/kein.

[narrateur] (…) les cadeaux
des dieux ne sont pas
propices ni à être domptés
ni à céder aux hommes
mortels."

195

Iliade, XX, 285-
287

o( de£ xerma/dion la/be xeiri£ /
Ai)nei/aj, me/ga e)/rgon, o(£ ou) du/o g
)a)/ndre fe/roien / o( de/ min r(e/a
pa/lle kai£ oi)¤oj.

[narrateur] (…) les cadeaux
des dieux ne sont pas
propices ni à être domptés
ni à céder aux hommes
mortels."

177

Iliade, XX, 443-
444

to£n d )e)ch/rpacen  )Apo/llwn /
r(ei¤a ma/l )w(/j te qeo/j, e)ka/luye d
)a)/r )h)e/ri pollh?¤

Mais Apollon le lui ravit
effectivement , puisqu’il
était un dieu, et le dérobe
derrière une épaisse vapeur.

176-177

I l i ade , XXII,
18-24
[deux
occurrences]

nu¤n d )e)me£ me£n me/ga ku¤doj
a)fei/leo, tou£j de£ sa/wsaj /
r(hi+di/wj, e)pei£ ou) / ti ti/sin g
)e) /deisaj o)pi/ssw. / h) ¤ s )a ) £n
tisai/mhn, ei) / moi du/nami/j ge
parei/h." /  (/Wj ei)pw£n proti£ a)/stu
me/ga frone/wn e)bebh/kei, /
seua /menoj w ( / j q ) i ( /ppoj
a)eqlofo/roj su£n o)/xesfin, / o(/j r(a/
te r(ei¤a qe/h?si titaino/menoj
pedi/oio: / w(£j  )Axileu£j laiyhra£
po/daj kai£ gou/nat )e)nw/ma.

[Achille à Apollon:] "(…)
Mais tu m'as voulu ravir
une grande gloire, en
sauvant les Troyens –
effectivement, puisque tu ne
redoutes aucun châtiment à
venir. Ah! je te châtierais
bien, moi, si j'en avais les
moyens." Il dit, et, plein de
superbe, s'en va vers la
ville. Il galope; on dirait un
cheval vainqueur, suivi de
son char, qui court
e f f e c t i v e m e n t ,  en
allongeant, dans la plaine.
Tel Achille, rapide, joue
des pieds et des jarrets."

183

I l i ade , XXII,
138-140 et 143-
144

Phlei+ /dhj d )e )po/rouse posi£
kraipnoi¤si pepoiqw/j. / h ) u / t e
ki/rkoj o)/resfin, e)lafro/tatoj
petehnw¤n, / r(hi+di/wj oi)/mhse meta£
trh/rwna pe/leian, (…) w(£j a)/r )o(/ g
)e)mmemaw£j i)qu£j pe/teto, tre/se d )
( /Ektwr / tei¤xoj u(po£ Trw/wn,
laiyhra£ de£ gou/nat ) e)nw/ma.

(…) et le fils de Pélée
s'élance, sûr de ses pieds
agiles. Ainsi dans les
montagnes, le milan, rapide
entre les oiseaux, d'un élan
effectif, fond sur la palombe
timide. Elle, se dérobe et
fuit. Lui, avec les cris
aigus, se rapproche, à
bonds pressés: son cœur lui
enjoint de la prendre. Ainsi,
Achille, ardent vole droit
sur Hector, qui fuis, pris de
peur, sous le rempart de
Troie, et joue, rapide, des
jarrets.

203
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Iliade , XXIV,
565-567

ou) ga/r ke tlai/h broto£j
e)lqe/men, ou)de£ ma/l )h(bw¤n, / e)j
strato£n: ou)de£ ga£r a)£n fula/kouj
la/qoi, ou)de/ k )o)xh¤a /  r ( e i ¤ a
m e t o x l i / s s e i e  q u r a / w n
h(metera/wn.

[Achille à Priam:]  "(…)
Nul mortel, même en pleine
force, sans cela n'oserait
venir dans notre camp; nul
n'échapperait à nos gardes;
nul ne saurait déplacer
effectivement la barre de ma
porte."

203

Odyssée,
I, 159-160

tou/toisin me£n tau¤ta me/lei,
ki/qarij kai£ a)oidh£, / r(ei¤ ), e)pei£
a)llo/trion bi/oton nh/poinon
e)/dousin

[Télémaque à Mentor
(Athéna)]: "Voilà tous leurs
soucis, la cithare et les
chants, effectivement!  /
P u i s q u ' i l s  m a n g e n t
impunément le bien d'un
autre (…)."

204

O d y s s é e , II,
321-322

 ) ¤H r(a, kai£ e)k xeiro£j xei¤ra
spa/sat ) )Anti/noio / r(ei¤a:

Il dit, et retira effectivement
sa main de celle du jeune
homme.

204

O d y s s é e , III,
231

r(ei¤a qeo£j g )e)qe/lwn kai£ thlo/qen
a)/ndra saw/sai

[Mentor  (Athéna)  à
Télémaque:] "(…) Un dieu,
même de loin, peut, s'il  le
veut, sauver effectivement
un homme.

178

O d y s s é e , IV,
207-208

r(ei¤a d )a)ri/gnwtoj go/noj a)ne/roj
w( ¤ ? te Kroni /wn / o )lbon
e )p iklw /sh ?  game /onti /  te
geinome/nw? te,

[Pisistrate à Ménélas] "On
reconnaît effectivement la
race de celui / que Zeus
rendit heureux dans son
mariage et ses enfants,

186 +
note
473

O d y s s é e , IV,
805-806

ou) me/n s )ou)de£ e)w¤si qeoi£ r(ei¤a
zw /ontej /  klai / e in ou ) d
)a)ka/xhsqai

[L'image d’Iphthimé à
Pénélope:] "Les dieux, qui
vivent effectivement,  ne
veulent plus / te voir
pleurer et t'affliger;"

187

O d y s s é e , V,
121-122

w(£j me£n o( /t ) )Wri/wn )e( /leto
r(ododa/ktuloj  )Hw/j, / to/fra oi(
h)ga/asqe qeoi£ r(ei¤a zw/ontej

[Calypso à Hermès:] "Ainsi
lorsque l'aurore aux doigts
de rose eut pris Orion, /
votre rage n'eut pas de
cesse, dieux qui vivent
effectivement, (…)"

187-188
+  note
477

O d y s s é e , VI,
106-108

(…) ge/ghqe de/ te fre/na Lhtw/: /
pasa/wn d )u(pe£r h(/ ge ka/rh e)/xei
h)de£ me/twpa, / r(ei¤a t )a)rignw/th
pe/letai, kalai£ de/ te pa¤sai.

(…) Léto exulte en ses
entrailles, / car plus haut
que toute autre on voit la
f a c e  d ' A r t é m i s ,  /
effectivement
reconnaissable, et les autres
pourtant son belles!"

66  +
note
147

O d y s s é e , VI,
300-303

[dw/mata patro£j e)mou¤]  r(ei ¤a d
)a)ri/gnwt )e)sti£ kai£ a) £n pa/i +j
h(gh/saito / nh/pioj: ou) me£n ga/r
ti e)oiko/ta toi¤si te/tuktai /
dw/mata Faih/kwn, oi(¤oj do/moj
)Alki/nooio / h(/rwj.

[Nausicaa à Ulysse:] "(…)
i l  e s t  effectivement
reconnaissable, et un petit
enfant / t'y conduirait: car
on ne peut confondre les
demeures / de ce héros avec
les maisons de la ville."

186 +
note
473
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Odyssée , VIII,
375-376

[un des deux danceurs phéaciens]  o( d
)a)po£ xqono£j u(yo/s ) a)erqei£j /
r(hi+di/wj meqe/leske, pa/roj posi£n
ou)¤daj i(ke/sqai.

(…)l'autre, d'un bond très
loin du sol, / l'attrappait
effectivement avant que ses
pieds ne retombent.

214-215

O d y s s é e , IX,
312-313

[Polyphème] deipnh/saj d )a)/ntrou
e)ch/lase pi/ona mh¤la / r(hi+di/wj
a)felw£n qureo£n me/gan

Quand il eut déjeuné, il fit
sortir ses gras troupeaux, /
déplaçant effectivement la
grande porte;

205

O d y s s é e , X,
571-574

Ki/rkh para£ nhi+ £ melai/nh? /
a)rneio£n kate/dhsen o)/i+n qh¤lu/n te
me/lainan, / r(ei¤a parecelqou¤sa.
ti/j a)£n qeo£n ou)k e)qe/lonta /
o)fqalmoi¤sin i) /doit )h) £ e) /nqa h)£
e)/nqa kio/nta;

Circé était venue auprès du
noir navire / y lier un
agneau et une brebis noire,
/  passant effectivement
inaperçue: et qui pourrait
surprendre / s'il n'y consent,
les démarches d'un dieu?

186-187

Odyssée , XIV,
196-198

r(hi+di/w/j ken e) /peita kai/ ei)j
e)niauto£n a( /panta /  ou) / ti
diaprh/caimi le/gwn e)ma£ kh/dea
qumou¤ / o(/ssa ge dh£ cu/mpanta
qew¤n i)o/thti mo/ghsa

[Ulysse (sous une fausse
identité) à Eumée:] "(…) il
se pourrait effectivement
que même au bout d'un an
entier / je n'eusse pas fini
de te raconter mes
épreuves, / tout ce qu j'ai
subi de par la volonté des
dieux…"

215-216

Odyssée , XIV,
252-254

e(bdoma/th? d )a)naba/ntej a)po£
Krh/thj eu)rei/hj / e )ple /omen
bore/h? a)ne/mw? a)krae/i+ kalw¤? /
r(hi+di/wj, w(j ei)/ te kata£ r(o/on

[Ulysse, sous une fausse
identi té ,  à  Eumée:]
"Embarqués le septième
jour, loin de la vaste Crète /
nous cinglâmes, poussés
effectivement par un bon
souffle / de Borée, comme
au fil d'un fleuve; (…)."

205

Odyssée , XIV,
348-358
[deux fois]

au )ta £r e )moi £ desmo £n me £n
a)ne/gnamyan qeoi£ au)toi£ / r(hi+di/wj
(…) e)me£ d )e)/kruyan qeoi£ au)toi£ /
r(hi+di/wj

[Le Crétois (Ulysse) à
Eumée:] "Mais eux-mêmes,
les dieux, délièrent mes
liens / effectivement; (…)
c'étaient les dieux qui me
cachaient / effectivement,
(…)."

183-184

Odyssée , XVI,
196-198

ou) ga/r pwj a)£n qnhto£j a)nh£r
ta/de mhxano/w?to / w(¤? au)tou¤ ge
no/w?, o(/te mh£ qeo£j au)to£j e)pelqw£n
/ r(hi+di/wj e)qe/lwn qei¤en ne/on h)e£
ge/ronta

[Télémaque à Ulysse:]
"Non! tu n'es pas mon père,
tu n'es pas Ulysse. Un dieu
/ m'ensorcelle pour que je
pleure encore davantage. /
Nul mortel en effet n'aurait
pu machiner cela / par sa
seule pensée, à moins qu'un
dieu ne survenant / en ait
fait effectivement un jeune
homme ou un vieillard …"

184-185
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Odyssée, XVII,
264-265

Eu)/mai ), h)¤ ma/la dh£ ta/de dw/mata
ka/l ) )Odush¤oj, / r(ei¤a d )a)ri/gnwt
)e)sti£ kai£ e)n polloi¤sin i)de/sqai.

[Ulysse à Eumée:] "Eumée,
voilà sans aucun doute le
palais d'Ulysse! / Il est
effectivement
reconnaissable, même entre
beaucoup!"

186 +
note
473

Odyssée, XVII,
273

r(ei¤ )e)/gnwj, e)pei£ ou)de£ ta£ t )a)/lla
pe/r e)ss ) a)noh/mwn.

[Eumée à Ulysse]: "Tu l'as
effectivement reconnu, car
tu n'as rien d'un sont."

186 +
note
473

Odyssée, XVII,
304-305

au )ta £r o (  no /sfin i ) dw £n
a)pomo/rcato da/kru, / r(ei¤a laqw£n
Eu)/maion, a)/far d )e)reei/neto mu/qw?

[Ulysse ]  à cette vue, se
détourna, essuyant une
l a r m e  /  p a s s a n t
effectivement inaperçu à
Eumée il lui parlait: / (…)

211-212

Odyssée , XIX,
577-581 = XXI,
75-79

o(£j de/ ke r(hi+/tat )e)ntanu/sh? bio£n
e)n pala/mh?si / kai£ dioi+steu/sh?
pele/kewn duokai/deka pa/ntwn /
tw ¤ ?  ken a ( /m ) e (spoi /mhn,
nosfissame/nh to/de dw¤ma /
kouri /dion, ma /la kalo £n ,
e)ni/pleion bio/toio, / tou¤ pote
memnh/sesqai o)i + /omai e) /n per
o)nei/rw?.

[Pénélope à Ulysse, sous
une identité fausse:] "(…)
celui qui tendra l'arc le plus
e f f ec t i vemen t  dans ses
mains / et d'un seul trait
traversera les douze haches,
/ j'accepte de le suivre et de
quitter cette maison / de ma
jeunesse, cette belle maison
pleine de bien / dont je
pense me souvenir toujours,
jusqu'en mes songes."

206-207

Odyssée , XXI,
91-92

ou) ga£r o)i+/w / r(hi+di/wj to/de to/con
e)u/+coon e)ntanu/esqai

[Antinoos à Eumée et au
bouvier:] "(…) car je ne
pense pas /  tendre
effectivement cet arc bien
poli."

208

Odyssée , XXI,
327-328

a)ll )a) /lloj tij ptwxo£j a)nh£r
a)lalhme/noj e)lqw£n / r(hi +di /wj
e)ta/nuse bio/n, dia£ d )h)¤ke sidh/rou

[Eurymaque à Pénélope:]
"(…) mais un mendiant, un
gueux venu on ne sait d'où /
a tendu l'arc effectivement
et traversé les haches!'

208

Odyssée , XXI,
406-409

w(j o ( /t )a )nh £r fo /rmiggoj
e)pista/menoj kai£ a)oidh¤j /
r(hi+di/wj e)ta/nusse ne/w? peri£
ko /llopi xordh£n, /  a)/yaj
a)mfote/rwqen e)u/+strefe£j e)/nteron
o)i +o /j, / w(£j a)/r )a) /ter spoudh¤j
ta/nusen me/ga to/con  )Odusseu/j.

(…) comme un homme qui
connaît bien la cithare et le
chant / tend effectivement
une corde sur la clef neuve,
/ ayant fixé à chaque bout
le boyau de mouton tordu, /
ainsi Ulysse tendu l'arc
sans se presser.

208-209
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Odyssée, XXIII,
183-189
[deux
occurrences +
xalepo /j  une
fois]

w)¤ gu/nai, h)¤ ma/la tou¤to e)/poj
qumalge£j e) /eipej. / ti/j de/ moi
a)/llose qh¤ke le/xoj; xalepo£n de/
ken ei)/h / kai£ ma/l )e)pistame/nw?,
o(/te mh£ qeo£j au)to£j e)pelqw£n /
r(hi/di/wj e)qe/lwn qei/h a)/llh? e)ni£
xw/rh?. / a)ndrw¤n d )ou)/ ken tij
zwo£j broto/j, ou)de£ ma/l )h(bw¤n, /
r(ei¤a metoxli/sseien, e)pei£ me/ga
sh¤ma te/tuktai / e)n le/xei
a)skhtw?¤: to£ d )e)gw£ ka/mon ou)de/
tij a)/lloj.

[Ulysse à Pénélope:]
"Femme, ce mot que tu as
dit m'a meurtri l'âme. / Qui
donc a déplacé mon lit?
C'eût été improbable  /
même au plus habile
homme, à moins qu'un dieu
vînt en son aide, / qui l'eût
effectivement transporté en
un autre lieu. / Mais des
mortels, aucun, et fût-il
vigoureux, / n'eût pu le
déplacer effectivement. Car
il est un secret / dans la
structure de ce lit: je l'ai bâti
tout seul.

223-224

Odyssée, XXIV,
176-177

au)ta£r o( de/cato xeiri£ polu/tlaj
di¤oj  )Odusseu/j, r(hi+di/wj d
)e)ta/nuse bio/n, dia£ d )h)¤ke sidh/rou.

[L'ombre d'Amphimédon à
cel le  d 'Agamemnon:]
"Alors Ulysse l'endurant le
prit dans sa main droite, / il
t e n d i t  l a  c o r d e
effectivement et traversa le
fer; (…)."

209-210

Tableau 5: occurrences de xalepo/j, au netre xalepo/n, et de de xalepw¤j à l'égard de
l'action dans les deux poèmes homériques
I l i a d e , VII,
423-424

oi( d )h)/nteon a)llh/loisin. / e)/nqa
diagnw¤nai xalepw¤j h)¤n a)/ndra
e(/kaston:

Et les voici de nouveau en
face les uns des autres. Il
serait improbable alors de
reconnaître tous les
guerriers un à un.

218

I l i a d e , XIX,
80-81

e)stao/toj me£n kalo£n a)kou/ein,
ou)de£ e)/oiken / u(bba/lein: xalepo£n
ga£r e)pistame/nw? per e)o/nti.

[A g a m e m n o n  a u x
membres de l'assemblée:]
"(…) même qui peut parler
débout, il est décent de
l'écouter et malséant de
l'interrompre. C'est lui
r e n d r e  l a  t â c h e
i m p r o b a b l e , quelque
expérience qu'il en ait."

218

Iliade, XX, 186 xalepw¤j de/ s )e)/olpa to£ r(e/cein [Achille à Enée:] "(…)
Mais je crois que tu ne le
fera qu'improbablement."

219

I l i a d e , XXI,
184-185

kei ¤s )ou ( /twj: xalepo/n toi
e)risqene/oj Kroni/wnoj / paisi£n
e )rize /menai potamoi ¤o / per
e)kgegaw¤ti.

[Achille au cadavre
d ' A s t é r o p é é : ]  "Reste
é t e n d u - l à .  I l  e s t
improbable, fût-on né d'un
fleuve, de lutter avec des
fils du Cronide tout-
puissant."

219-220
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O d y s s é e , IV,
649-651

[Noh/mwn] au)to£j e(kw/n oi( dw¤ka:
ti/ ken r(e/ceie kai£ a)/lloj, / o(ppo/t
)a)nh£r toiou¤toj, e)/xwn meledh/mata
qumw¤ ? / ai)ti/zh?; xalepo/n ken
a)nh/nasqai do/sin ei)/h.

[Noémon à Antinoos:] "Je
le lui ai donné de plein
gré; et que peut-on faire, /
quand quelqu'un comme
lui, l'âme occupée par le
souci, / s'adresse à vous? Il
serait  improbable  de
refuser ce prêt…"

220

O d y s s é e , X,
304-306

[fa/rmakon] r(i/zh? me£n me/lan e)/ske,
ga/lakti de£ ei)/kelon a)/nqoj: / mw¤lu
de/ min kale/ousi qeoi/: xalepo£n
de/ t )o)ru/ssein / a)ndra/si ge
qnhtoi¤si: qeoi£ de/ te pa/nta
du/nantai.

Sa racine était noire et sa
fleur couleur du lait pur; /
les dieux l'ont appelé
Moly, il est improbable /
aux mortels de l'arracher;
mais les dieux peuvent tout.

220-221

O d y s s é e , XI,
155-156

Te/knon e)mo/n, pw¤j h)¤lqej u(po£
zo/fou h)ero/enta /  zwo£j e)w/n;
xalepo£n de £ ta /de zwoi ¤sin
o(ra¤sqai.

[L'ombre d'Anticlée à
Ulysse:] "O mon enfant,
comment vins-tu dans la
brume de l'ombre, / encor
vivant? Car i l  est
i m p r o b a b l e  pour les
vivants de la voir."

407-408

Odyssée, XIII,
141-142

ou)/ ti/ s )a)tima/zousi qeoi/: xalepo£n
de/ ken ei) /h / presbu/taton kai£
a)/riston a)timi/h?sin i)a/llein

[Zeus à Poséidon:] "Les
dieux ne te méprisent
point; il serait improbable
/ d'outrager le plus
vénérable et le meilleur
d'eux tous!"

221

Odyssée , XX,
311-313

a)ll )e ) /mphj ta/de me£n kai£
te/tlamen ei)soro/wntej, / mh/lwn
sfazome / nwn o i ) / n o io te
pinome/noio / kai£ si/tou: xalepo£n
e)rukake/ein e(/na pollou/j.

[Télémaque à Ctésippe:]
"Néanmoins, il me faut
tolérer un pareil spectacle,
/ les moutons égorgés, le
pain et le vin gaspillés: / il
est improbable qu'un
homme seul maîtrise toute
une bande."

222

Odyssée,
XXIII, 81-82

mai¤a fi/lh, xalepo/n se qew¤n
ai)eigeneta/wn / dh/nea ei)/rusqai,
ma/la per polu/i+drin e)ou¤san

[Pénélope à Euryclée:]
"Bonne mère, il t'est
improbable de percer les
desseins / des Eternels,
quelle que soit  ta
clairvoyance; (…)."

223

Odyssée,
XXIII, 183-189

"w)¤ gu/nai, h)¤ ma/la tou¤to e)/poj
qumalge£j e) /eipej. / ti/j de/ moi
a)/llose qh¤ke le/xoj; xalepo£n de/
ken ei)/h / kai£ ma/l )e)pistame/nw?,
o(/te mh£ qeo£j au)to£j e)pelqw£n /
r(hi/di/wj e)qe/lwn qei/h a)/llh? e)ni£
xw/rh?.

[Ulysse à Pénélope:]
"Femme, ce mot que tu as
dit m'a meurtri l'âme. / Qui
donc a déplacé mon lit?
C'eût été improbable  /
même au plus habile
homme, à moins qu'un
dieu vînt en son aide, / qui
l'eût e f f e c t i v e m e n t
transporté en un autre
lieu."

223-224
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Tableau 6: occurrences de xalepo/j  pour qualifier les individus dans les deux poèmes
homériques
Iliade, XXI, 482 " pw¤j de£ su£ nu¤n me/monaj, ku/on

a)dee/j, a)nti£ e)mei¤o / sth/sesqai;
xaleph / toi e )gw £ me /noj
a)ntife/resqai / tocofo/rw? per
e)ou/sh?, e)pei/ se le/onta gunaici£ /
Zeu£j qh ¤ken, kai £ e ) /dwke
katakta/men h(/n k )e)qe/lh?sqa."

[Héra à Artémis:] " Quoi! tu
as donc envie aujourd'hui,
chienne effrontée, de me
tenir  tê te!  Je  suis
improbable  pour que tu
mesures ta fureur à la
mienne, en dépit de l'arc que
tu portes – parce que Zeus a
fait de toi une lionne pour
les femmes et t'a permis de
tuer celle qu'il te plaît!"

276-
277

Odyssée, I, 196-
199

ou) ga/r pw te/qnhken e)pi£ xqoni£
di¤oj  )Odusseu/j, / a)ll ) e)/ti pou
zwo£j kateru/ketai eu(re/i+ po/ntw?
/ nh/sw? e)n a)mfiru/th?, xalepoi£ de/
min a)/ndrej e)/xousin, / a)/grioi, oi(/
pou kei ¤non e )rukano /ws
)a)e/konta.

[Athéna : ]  "Car le divin
Ulysse en cette terre n'est
pas mort, / il est encor
vivant, mais captif de la
vaste mer, / dans une île des
eaux, des hommes perfides
l'ont entre leurs mains, / des
sauvages contre son gré qui le
retiennent."

279-
280

O d y s s é e , VI,
119-121

 )¤W moi e)gw/, te/wn au)¤(te brotw¤n
e)j gai¤an i(ka/nw; / h)¤ r( (oi(/ g
)u(bristai/ te kai£ a)/grioi ou)de£
di/kaioi, / h)¤e filo/ceinoi, kai/
sfin no/oj e)sti qeoudh/j;

[Ulysse:] "Hélas! en quelle
terre encore ai-je échoué? /
Vais-je trouver des brutes,
des sauvages sans justice,
ou des hommes hospitaliers
craignant les dieux?"

279-
280

Odyssée , VIII,
572-576

a)ll )a) /ge moi to/de ei)pe/ kai£
a)treke/wj kata/lecon, / o( /ppe
a)pepla/gxqhj te kai£ a(£j ti/na
i(/keo xw/raj / a)nqrw/pwn, au)tou/j
te po/liaj t )eu)¤ naietaou/saj, /
h)me£n o( /soi xalepoi/ te kai£
a)/grioi ou)de£ di/kaioi, / oi/ ( te
filo/ceinoi kai/ sfin no/oj e)sti
qeoudh/j.

[Alkinoos:] "Mais voyons!
conte-moi,  sans r ien
dissimuler, / où tes errances
t'ont mené, quelles régions
tu vis, / quelles nations,
quelles cités bien habitées, /
ceux qui furent perfides,
sauvages, sans justice, /
ceux qui sont accueillants et
qui craignent les dieux."

280

O d y s s é e , IX,
172-176

 )Alloi me£n nu¤n mi/mnete, e)moi£
e)ri/hrej e(tai¤roi: / au)ta£r e)gw/
su£n nhi+ / t )e)mh? ¤ kai£ e)moi¤j
e(ta/roisin / e)lqw¤n tw¤nd )a)ndrw¤n
peirh/somai, oi(/ tine/j ei)sin, / h)¤ r(
(oi( / g )u(bristai/ te kai£ a)/grioi
ou)de£ di/kaioi, / h)¤e filo/ceinoi,
kai/ sfin no/oj e)sti qeoudh/j.

[Ulysse à une partie de ses
compagnons:] "Restez ici
pour le moment, fidèles
compagnons! / Moi, avec
mon bateau et mes seuls
compagnons, / j'irai sonder
ces gens, apprendre qui ils
sont, / si ce sont des violents
et des sauvages sans justice
ou des hommes hospitaliers,
craignant les dieux."

281
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Odyssée, II, 229-
234

Ke /klute dh £  nu ¤n meu ,
)Iqakh/sioi, o(/tti ken ei)/pw: / mh/
tij e)/ti pro/frwn a)gano£j kai£
h) /pioj e) /stw / skhp t o u ¤ x o j
basileu/j, mhde£ fresi£n ai)/sima
ei)dw/j, / a)ll )ai)ei£ xalepo/j t )ei)/h
kai£ ai)/sula r(e/zoi, / w(j ou)/ tij
me/mnhtai  )Odussh¤oj qei/oio
law¤n oi(¤sin a)/nasse, path£r d )w(£j
h)/pioj h)¤en.

[Mentor dans l'assemblée
d'Ithaque:] "Gens d'Ithaque,
écoutez ce que j'ai à vous
dire: / qu'aucun roi ne fasse
preuve de douceur, /
d'aménité, de bienveillance,
de mesure, / qu'il soit
désormais perfide et cède à
la brutalité impie, / puisque
nul n'a gardé le souvenir
d'Ulysse / chez ceux qu'il
gouvernait avec la tendresse
d'un père!"

285

Odyssée, V, 7-12 Zeu¤ pa/ter h)d )a)/lloi ma/karej
qeoi£ ai)ei£ e)o/ntej, / mh/ tij e)/ti
pro/frwn a)gano£j kai£ h) /pioj
e) /stw / skhptou¤xoj basileu/j,
mhde£ fresi£n ai)/sima ei)dw/j, / a)ll
)ai)ei£ xalepo/j t )ei)/h kai£ ai)/sula
r(e/zoi, / w(j ou)/ tij me/mnhtai
)Odussh¤oj qei/oio / law¤n oi(¤sin
a)/nasse, path£r d )w(£j h)/pioj h)¤en.

[Athéna:] "Zeus mon père,
et vous tous, dieux toujours
bienheureux / que renoncent
les rois à faire preuve de
douceur, / d'aménité, de
bienveillance, de mesure, /
qu'il soit désormais perfide
et cède à la brutalité impie, /
puisque nul n'a gardé le
souvenir d'Ulysse / chez
ceux qu'il gouvernait avec la
tendresse d'un père!"

286

Odyssée , XVII,
388-391

a)ll'ai)ei£ xalepo£j peri£ pa/ntwn
ei ) j mnhsth /rwn / dmwsi£n
)Odussh¤oj, pe/ri d )au) ¤t )e)moi:
au)ta£r e)gw/ ge / ou)k a)le/gw, h(¤oj
moi e)xe/frwn Phnelo/peia / zw/ei
e)ni£ mega/roij kai£ Thle/maxoj
qeoeidh/j.

[Eumée à Antinoos:] "Mais
tu es toujours perfide, plus
qu'aucun autre prétendant, /
envers les serviteurs
d'Ulysse, et moi surtout;
mais moi, / je m'en soucie
fort peu tant que la sage
Pénélope / est encore au
palais avec le divin
Télémaque."

289

Odyssée , XVII,
561-565

Eu)/mai ), ai)¤ya/ k )e)gw£ nhmerte/a
pa /nt )e )ne /poimi / k o u / r h ?
) I k a r i / o i o  p e r i / f r o n i
Phnelopei/h?: / oi)¤da ga£r eu)¤ peri£
kei/nou, o(mh£n d )a)nede/gmeq )oi)zu/n:
/  a)lla£ mnhsth/rwn xalepw¤n
u(podei/di )o(/milon, / tw¤n u(/brij te
bi/h te sidh/reon ou)rano£n i(/kei.

[Télémaque: ] Euméé, je
serais prêt à dire toute vérité
/ à la fille d'Icare, la très
sage Pénélope. / J'en sais
beaucoup sur lui, ayant
connu même misère; / mais
je redoute l'assemblée des
prétendants perfides / [dont
la démesure et la violence
arrivent au ciel.]

289-
290

Tableau 7: occurrences de xalepo/j pour qualifier les souffrances dans les deux poèmes
homériques (la douleur, la mauvaise réputation et les paroles)
I l iade , I, 545-
546

" (/Hrh, mh£ dh£ pa/ntaj e)mou£j
e)pie/lpeo mu/qouj / ei )dh /sein:
xalepoi/ toi e)/sont ) a)lo/xw? per
e)ou/sh?:"

"Héra,  n 'espère pas
connaî t re  tous  mes
desseins.  I ls  seront
improbables même pour
toi, qui es mon épouse."

333
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Iliade, II, 243-
245

 £ / W j  f a / t o  n e i k e i / w n
)Agame/mnona, poime/na law¤n,
/ Qersi/thj: tw¤? d )w)¤ka pari/stato
di¤oj  )Odusseu/j, / kai/ min u(po/dra
i)dw£n xalepw?¤ h)ni/pape mu/qw?:

Ainsi parle Thersite. Il
cherche  quere l le  à
Agamemnon,  pas teur
d'hommes. Mais le divin
Ulysse, vite, est près de lui;
sur lui il lève un œil
sombre, il le lance avec des
mots perfides: (…).

326

Iliade, III, 438-
440

Mh/ me, gu/nai, xalepoi¤sin
o)nei/desi qumo£n e)/nipte: / nu¤n me£n
ga£r Mene/laoj e)ni/khsen su£n
)Aqh/nh?, / kei¤non d )au)¤tij e)gw/:
para£ ga£r qeoi/ ei)si kai£ h(mi¤n.

[Pâris à Hélène:]  "Ne
poursuis pas mon cœur,
femme, d'outrages perfides.
Si aujourd'hui Ménélas a
vaincu, c'est grâce à
Athéné;  une autre fois
j'aurai mon tour: nous
aussi, nous avons des dieux
pour nous."

326

Iliade, V, 177-
178

ei )  mh /  tij qeo /j e )sti
kotessa/menoj Trw/essin / i(rw¤n
mhni/saj: xaleph£ de£ qeou¤ e) /pi
mh¤nij

[Enée à Pandare:] "(…) à
moins que ce ne soit là
quelque dieu en courroux
contre les Troyens, qui leur
en veut d'un sacrifice omis.
Perfide est le courroux d'un
dieu."

314

Iliade, V, 382-
384

Te/tlaqi, te/knon e)mo/n, kai£
a )na /sxeo khdome/nh per: /   
polloi £ ga £r dh £ tlh ¤men
)Olu/mpia dw/mat'e ) /xontej  / e ) c
a)ndrw¤n xale/p' a) /lgea e)p'
a)llh/loisi tiqe/ntej.

[Dioné à Aphrodite:] "Subis
l'épreuve, enfant; résigne-toi,
quoi qu'il t'en coûte. Ils sont
nombreux chez nous, les
maîtres de l'Olympe, ceux qui,
pour des hommes, ont
supporté des épreuves
semblables et se sont les uns
aux autres infligés des
chagrins perfides."

315-316

I l i a d e , VIII,
102-104

 )¤W ge/ron, h)¤ ma/la dh/ se ne/oi
tei/rousi maxhtai/, / sh£ de£ bi/h
le/lutai, xalepo£n de/ se gh¤raj
o)pa/zei, / h)pedano£j de/ nu/ toi
qera/pwn, brade/ej de/ toi i(/ppoi.

[Diomède à Nestor:] "Ah!
vieil lard,  les jeunes
combattants te donnent
bien du mal. Ta vigueur est
brisée, la vieillesse perfide
t'accompagne; ton écuyer
n'a pas grand force, et ton
attelage est lent."

319-320

I l i a d e , XIII,
623-625

ou ) de /  ti qumw ¤ ?  / Zhno £j
e)ribreme/tew xaleph£n e)ddei/sate
mh¤nin / ceini/ou, o(/j te pot )u)/mmi
diafqe/rsei po/lin ai)ph/n.

[Ménélas aux Troyens:]
"vous dont le cœur n'a pas
tremblé devant le courroux
p e r f i d e  de  Zeus
R e t e n t i s s a n t ,  Z e u s
protecteur des hôtes, par
qui sera un jour anéantie
votre haute cité (…)."

314

I l i ade , XVII,
140-142

Glau¤koj d ) )Ippolo/xoio pa/ij,
Luki/wn a)go£j a)ndrw¤n, /  ( /Ektor
)u(po/dra i)dw£n xalepw¤? h)ni/pape
mu/qw?:

Mais  Glaucos ,  f i l s
d'Hippoloque et chef des
Lyciens, lève sur Hector un
œil sombre et le tance en
un langage perfide: (…).

327
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I l iade , XXIII,
488-489

 )/ Wj e)/fat ), w)/rnuto d )au)ti/k )
Oi)lh¤oj taxu£j Ai/)aj /  xwo/menoj
xalepoi¤sin a)mei/yasqai e)pe/essi:

Il dit, et Ajax aussitôt se
lève, le rapide fils d'Oïlée;
il est plein de colère et tout
prêt à répondre avec des
mots perfides.

328

I l iade , XXIII,
618-623

di/dwmi de/ toi to/d )a) /eqlon /
au)/twj: ou) ga£r pu/c ge maxh/seai,
ou )de £  palai /seij ,  /  ou)d )e)t
)a )kontistu£n e)sdu/seai, ou)de £
po/dessi  / qeu/seai: h) /dh ga£r
xalepo£n kata£ gh¤raj e)pei/gei.

[Achille à Nestor:] "Tiens! toi
aussi, vieillard, conserve cette
pièce en mémoire des
funérailles de Patrocle – car
lui-même tu ne le verras plus
parmi les Argiens. Je te donne
ce prix d'office: tu n'auras à
combattre ni au pugilat ni à la
lutte, tu n'entreras pas dans le
tournoi des javelots, tu ne
prendras pas de tort à la
course. La vieillesse perfide
désormais te presse."

320

Odyssée, II, 80-
83

 ( /Wj fa/to xwo/menoj, poti£ de£
skh¤ptron ba/le gai/h?, / da /kru
)a)naprh/saj: oi)¤ktoj d )e(/le lao£n
a(/panta. / e)/nq )a)/lloi me£n pa/ntej
a)kh£n e) /san, ou)de/ tij e) /tlh /
Thle/maxon mu/qoisin a)mei/yasqai
xalepoi¤sin:

Ainsi dit-il dans sa fureur;
jeta son sceptre à terre, /
éclata en sanglots: la pitié
les envahit tous. / Tous
restaient donc silencieux, et
aucun n'eût osé répondre à
Télémaque avec des paroles
perfides;

329

O d y s s é e , II,
192-193

soi£ de£, ge/ron, qwh£n e)piqh/somen
h( £n k )e )ni £ qumw¤ ? /  t i / n w n
a)sxa/llh?j: xalepo/n de/ toi
e)/ssetai a)/lgoj.

[Eurymaque à Halythersès:]
"(…) le châtiment ne sera pas
de ceux / qu'on subit avec
joie; et perfide sera ta
douleur!"

316

O d y s s é e , III,
148-152
[deux
occurrences]

w( £j tw £ me £n xalepoi ¤sin
a)meibome/nw e)pe/essin /  e(/stasan:
oi( d )a)no/rousan e)u+knh/midej
)Axaioi£ / h)xh?¤ qespesi/h?, di/xa de/
sfisin a(/ndane boulh/.  / nu/kta
me£n a)e/samen xalepa£ fresi£n
o(rmai/nontej  / a)llh/loij: e)pi£
ga£r Zeu£j h)/rtue ph¤ma kakoi¤o:

[Nestor à Télémaque:] Ils
restèrent ainsi à échanger
des mots perf ides ; / les
Achéens guêtrés se lévèrent
avec / des clameurs inouïs
et s'opposèrent en deux
camps. /  Nous passâmes la
nuit à songer à des
événements per f ides : /
Zeus ajustait déjà sur nous
le fardeau du malheur."

329

O d y s s é e , VI,
169-174

(…) xalepo£n de/ me pe/nqoj
i(ka/nei. / xqizo£j e)eikostw?¤ fu/gon
h)/mati oi)/nopa po/nton:

[Ulysse à Nausicaa:] "(…)
… Ma peine est perfide: /
hier, après vingt jours,
j'échappais à la mer
vineuse;

317-318

O d y s s é e , X,
463-465

(…) nu¤n d )a)skele/ej kai£ a)/qumoi, /
ai)e£n a)/lhj xaleph¤j memnhme/noi:
ou)de/ poq )u(mi¤n /  qumo£j e )n
eu)frosu/nh?, e)pei£ h)¤ ma/la polla£
pe/pasqe.

[Circé à Ulysse et ses
compagnons:] "(…) vous
êtes las et abattus, / obsédés
par vos errements perfides,
et votre cœur, / tant vous
avez souffert, ne connaît
plus la joie."

318
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O d y s s é e , XI,
195-196

e)/nq )o(/ ge kei¤t )a)xe/wn, me/ga de£
fresi£ pe/nqoj a)e/cei / so£n no/ston
poqe/wn: xalepo£n d )e)pi£ gh¤raj
i(ka/nei.

[Anticlée à Ulysse:] "C'est
là qu'il va s'étendre, affligé, et
son deuil s'accroît / de pleurer
ton absence, et la vieillesse
perfide survient."

320-321

Odyssée , XIV,
235-239

a)ll )o(/te de£ th£n ge stugerh£n
o(do£n eu)ru/opa Zeu£j / e)fra/saq ), h(£
pollw¤n o(dw¤n u(po£ gou/nat )
e)/luse, / dh£ to/t e)m )h)/nwgon kai£
a)gakluto£n  )Idomenh¤a /  nh/ess
)h(gh/sasqai e)j  )/Ilion: ou)de/ ti
mh¤xoj / h)¤en a)nh/nasqai, xaleph£
d )e)/xe dh/mou fh¤mij.

[Ulysse à Eumée:] "(…)
Mais ,  lorsque Zeus
l'Assourdissant imagina /
cet odieux voyage qui brisa
tant de genoux, / je reçus
l'ordre, avec l'illustre
Idoménée, / de conduire la
flotte en Ilion; le refuser /
n'eût pas été possible: le
murmure du peuple eût été
perfide.

321

Odyssée, XVII,
185-189

"cei¤n )e)pei£ a)£r dh£ e)/peita po/lind
)i)e/nai meneai/neij /  sh/meron, w(j
e)pe/tellen a)/nac e)mo£j, - h)¤ s )a)£n
e)gw/ ge / au )tou ¤ bouloi /mhn
staqmou¤ r(uth¤ra lipe/sqai: / a)lla£
to£n ai)de/omai kai£ dei/dia, mh/ moi
o)pi/ssw /  neikei/h?: xalepai£ de/ t
)ei)si a)na/ktwn o(moklai/:

[Eumée au mendiant:]
"Etranger, puisque tu
désires aller en ville encore
/  aujourd'hui, comme le
voulait mon maître – et je
t'aurais / bien volontiers
laissé ici pour me garder la
ferme; / mais je respecte
son désir et crains de
m'attirer / des reproches
plus tard: le blâme d'un
souverain est perfide!"

330

Odyssée, XVII,
393-395

si/ga, mh/ moi tou¤ton a)mei/beo
polla£ e)/pessin: /  )Anti/nooj d
)ei)/wqe kakw¤j e)reqize/men ai)ei/ /
mu/qoisin xalepoi¤sin, e)potru/nei
de£ kai£ a)/llouj.

[Télémaque à Eumée:]
"Silence!… et ne dis plus un
seul mot à cet homme! Tu sais
qu'Antinoos est toujours
querelleur, et ses propos
perf ides  excitent tous les
autres."

331

Odyssée , XX,
72

"kai £ xalepo/n per e )o /nta
dexw/meqa mu¤qon  )Axaioi£ /
Thlema/xou: ma/la d )h (mi ¤n
a)peilh/saj a)goreu/ei."

[Antinoos aux prétendants]
"Bien qu'il soit perfide,
Achéens, accueillons le
discours / de Télémaque:
vous  en tendez  ses
menaces!"

331

Odyssée , XXI,
376-378

 (/ Wj e)/faq ), oi( d )a)/ra pa/ntej e)p
)au)tw¤? h(du£ ge/lassan /  mnhsth¤rej,
kai£ dh£ me/qien xalepoi¤o xo/loio
/ Thlema/xw?:

Ainsi dit-il. Tous rirent
gaiement à ses dépens, / et
leur rancœur perfide à tous
diminua
pour Télémaque; (…).

315
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Odyssée, XXII,
170-176

h) ¤ toi e)gw£ kai£ Thle/maxoj
mnhsth¤raj a)gauou£j /  sxh/somen
e)/ntosqen mega/rwn, ma/la per
memaw ¤taj : / s f w ¤ i +  d
)a)postre/yante po/daj kai£ xei¤raj
u(/perqen / e)j qa/lamon bale/ein,
sani/daj d )e)kdh¤sai o) /pisqe, /
seirh£n de£ plekth£n e)c au)tou¤
peirh/nante / ki/on )a)n ) u(yhlh£n
e)ru/sai pela/sai te dokoi¤sin, / w(/j
ken dhqa£ zwo£j e)w£n xale/p )a)/lgea
pa/sxh?.

[Ulysse à Eumée:] "Mon
f i l s  e t  moi ,  nous
retiendrons les prétendants
superbes, / quel que soit
leur élan, à l'intérieur de
cette salle. / Vous deux, lui
ayant mis les pieds et
mains dans le dos / jetez-le
dans la chambre et fermez
la porte sur lui / et l'ayant
ficelé d'une corde tressée, /
sou levez- le  jusqu 'au
plafond le long d'une
colonne / afin qu'il reste en
vie et souffre des tourments
perfides!"

317

Odyssée, XXIV,
199-202

"ou)x w(j Tundare/ou kou/rh kaka£
mh/sato e) /rga, /  k o u r i / d i o n
ktei/nasa po/sin, stugerh£ de/ t
)a)oidh£ / e) /sset )e)p )a)nqrw/pouj,
xaleph£n de/ te fh¤min o)pa/ssei /
qhlute/rh?sin gunaici/, kai£ h(/ k
)eu)ergo£j e)/h?sin."

[ A g a m e m n o n  à
Amphimédon:] "Alors que
pour la fille de Tyndare,
criminelle / qui tua le mari
de sa jeunesse, un chant de
haine / montera dans le
monde, donnant un renom
p e r f i d e  / aux faibles
femmes, et jusques aux
plus vertueuses!"

322

Odyssée, XXIII,
248-250

"w)¤ gu/nai, ou) ga/r pw pa/ntwn e)pi£
pei/rat )a)e/qlwn / h)/lqomen, a)ll )e)/t
)o)/pisqen a)me/trhtoj po/noj e)/stai,
/ pollo£j kai£ xalepo/j, to£n e)me£
xrh£ pa/nta tele/ssai.

[Ulysse à Pénélope]
"Femmes, nous n'avons pas
encore atteint le terme / de
nos épreuves: il reste
encore une tâche infinie, /
multiple et perfide, qu'il me
faut mener jusqu'au bout."

319

Tableau 8: occurrences de xalepai/nw dans les deux poèmes homériques (à l’ exception de
celles mentionées au tableau suivant)
Iliade, II, 377-
378

kai£ ga£r e)gw£n  )Axileu/j te
maxhsa/meq )ei(/neka kou/rhj /
a)ntibi/oij e)pe/essin, e)gw/ d
)h)¤rxon xalepai/nwn.

[Agamemnon à Nestor:]
Achille et moi, pour une fille,
nous avons fait assaut de
brutales répliques – n'ai-je pas
été moi-même le premier à
m'emporter?

296
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Iliade, IX, 512-
515

ei) me£n ga£r mh£ dw¤ra fe/roi, ta£
d )o)/pisq )o)noma/zoi /  )Atrei+/dhj,
a )ll )aie £n e )pizafelw ¤j
xalepai/noi, / ou)k a)£n e)/gwge/
se mh ¤nin a )porri /yanta
keloi /mhn / )Argei /oisin
a)mune/menai xate/ousi/ per
e)/mphj:

[Phénix à Achille:] "Allons!
Achille, à ton tour accorde aux
filles de Zeus l'hommage qui les
doit suivre et qui sait faire plier le
vouloir d'autres héros. Si le fils
d'Atrée ne t'apportait pas de
présents, s'il ne t'en assurait pas
d'autres pour plus tard, s'il
s'obstinait dans sa colère, ce n'est
certes pas moi qui te conseillerait
d'aller, jetant là ta colère, prêter
secours aux Argiens, quelle que
pût être leur détresse."

297

I l i a d e , XIV,
256-259

o( d )e)pegro/menoj xale/paine /
r(ipta/zwn kata£ dw¤ma qeou/j,
e)me£ d' e)/coxa pa/ntwn / zh/tei:
kai/ ke m )a)/iston a)p )ai)qe/roj
e)/mbale po/ntw?, / ei) mh£ Nu£c
dmh/teira qew¤n e)sa/wse kai£
a)ndrw¤n:

[Le Sommeil à Héra:]  "Et
Zeus, s'éveillant soudain, se
mettait en colère: il malmenait
les dieux dans son palais, et,
avant tout autre, c'était moi
qu'il cherchait. Il m'eût alors
jeté du haut de l'éther et fait
disparaître au fond de la mer,
si Nuit ne m'eût sauvé, Nuit
qui dompte les dieux aussi
bien que les hommes."

307-308

I l i a d e , XVI,
388-390 et 393

 (Wj d ) u(po£ lai/lapi pa¤sa
kelainh£ be/briqe xqw£n / h)/mati
w)porinw¤ ?, o( /te labro/taton
xe/ei u( /dwr / Zeu£j, o(/te dh£
a ) / ndressi kotessa /menoj
xaleph/nh ? , [… ]  w(£j i( /ppoi
Trw?ai£ mega/la stena/xonto
qe/ousai.

Parfois, sous la tourmente, la
terre apparaît sombre et tout
écrasée, dans un de ces jours
d'arrière-saison où Zeus
déverse l'eau du ciel avec le
plus de violence, quand, en
colère contre les hommes, il
les agresse, (…). (…) Ainsi
les cavales troyennes courent
avec une longue plainte.

308-309

I l iade , XVIII,
106-110

 (Wj e)/rij e)/k te qew=n e)k t )
a)nqrw/pwn a)po/loito, / kai£
xo /loj, o ( / j t )e )fe /hke
polu/frona/ per xaleph¤nai, /
o(/j te polu£ gluki/wn me/litoj
kataleibome/noio / a)ndrw¤n e)n
sth/qessin a)e /cetai h)u /te
kapno /j : / w(j e )me £ nu ¤n
e )xo /lwsen a) /nac a)ndrw¤n
)Agame/mnwn.

[Achille à Thétis:] "Ah! qu'il
périsse donc, chez les dieux
comme chez les hommes, cet
esprit de querelle, ce courroux,
qui induit l'homme en fureur,
pour raisonnable qu'il puisse
être, et qui semble plus doux
que le miel sur la langue,
quand, dans une poitrine
humaine, il monte comme une
fumée! et c'est de la sorte
qu'ici j'ai été mis en courroux
par le protecteur de son
peuple, Agamemnon."
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I l i a d e , XIX,
180-182

 ) Atrei/ +dh, su£ d )e ) /peita
dikaio/teroj kai£ e)p )a)/llw? /   
e) /sseai: ou) me£n ga/r ti
nemesshto£n basilh¤a / a) /ndr
)a )pare /ssasqai, o ( /te tij
pro/teroj xaleph/nh?.

[Achille à Agamemnon:]
"Pour toi, fils d'Atrée,
désormais sache être plus
juste, même à l'égard de tout
autre qu'Achille. Jamais
personne ne trouvera mauvais,
de la part d'un roi, qu'il offre
des satisfactions à l'homme
contre qui il s'est, le premier,
emporté."

302

Iliade, XX, 133  (/Hrh, mh£ xale/paine pare£k
no/on: ou)de/ ti/ se xrh/.

[Poséidon à Héra:] "Héra, ne
t'irrite pas plus que de raison:
aussi bien cela ne te sied pas."

311-312

Il iade , XXIV,
366-369

tw¤n ei)/ ti/j se i)/doito qoh£n dia£
nu/kta me/lainan / tossa / d
)o)nei/at )a)/gonta, ti/j a)£n dh/ toi
no/oj ei)/h; / ou/)t )au)to£j ne/oj
e)ssi/, ge/rwn de/ toi ou( ¤toj
o)phdei¤, / a)/ndr )a)pamu/nasqai,
o(/te tij pro/teroj xaleph/nh?.

[Hermès à Priam:]  "Si l'un
deux t'aperçoit à travers la
rapide nuit noire, porteur de
tant de richesses, quel plan
imagineras-tu? Tu n'es pas
jeune, et c'est un vieux qui
t'accompagne: comment donc
repousser l'homme qui t'aura
pris à parti le premier?"

293

Odyssée, II, 188
[+ x a l e p o / n
une fois]

a))ll )e)/k toi e)re/w: to£ de£ kai£
tetelesme/non e)/stai: / ai)/ ke
new/teron a)/ndra palaia/ te
polla/ te ei)dw/j / parfa/menoj
e ) p e / e s s i n  e ) p o t r u / n h ? j
xalepai/nein, / au)tw¤? me/n oi(
prw¤ton a)nihre/steron e)/stai, /
 prh¤cai d )e ) /mphj ou) / ti
dunh/setai ei(/neka tw¤nde: / soi£
de£, ge/ron, qwh£n e)piqh/somen
h( £n k )e )ni £ qumw¤ ? / ti/nwn
a)sxa/llh?j: xalepo/n de/ toi
e)/ssetai a)/lgoj.

[Eurymaque:] "Mais écoute ceci,
et je ne parle pas en l'air: / s i
jamais toi, qui as de
l'expérience, par mensonges, /
 tu incitais ce jouvenceau à se
mettre en colère, / c'est à lui le
premier que ton attitude
nuirait! / [Il ne pourra toutefois
rien faire à cause de ces
paroles.] / Pour toi, vieillard,
le châtiment ne sera pas de
ceux / qu'on subit avec joie; et
ta douleur sera perfide!"

303

O d y s s é e , IV,
423

a)ll )o(/te ken dh/ s ) au)to£j
a)nei/rhtai e)pe/essi,  / toi =oj
e)w£n oi( =o/n ke kateunhqe/nta
i)/desqe, / kai£ to/te dh£ sxe/sqai
te bi/hj lu=sai/ te ge/ronta, /
h(/rwj, ei)/resqai de£ qew¤n o(/j ti/j
se xale/ptei  / no/ston q ), w(j
e )pi £  po /nton e )leu /seai
i)xquo/enta.

[Idotée:] "(…) Puis, lorsque de
lui-même il t'interrogera, /
ayant repris la forme qu'il
avait en s'endormant, / tu le
délivreras, renonçant à toute
violence, / et lui demandera
quel est le dieu qui te harcèle,
et comment revenir sur la mer
poissoneuse."

313

Odyssée, V, 147 ou(/tw nu¤n a)po/pempe, Dio£j d
)e)popi/zeo mh¤nin, / mh£ pw£j toi
meto /pisqe kotessa /menoj
xaleph/nh?.

Renvoie-le aussitôt, par
respect du courroux de Zeus, /
pour que plus tard il ne se
mette en colère et t'agresse!
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Odyssée , XVI,
69-72

"Eu)¤mai, h)¤ ma/la tou¤to e)/poj
qumalge£j e)/eipej: / pw¤j ga£r dh£
to£n cei¤non e)gw£n u(pode/comai
oi)/kw?; / au)toj ne/oj ei)mi kai/
ou)/pw xersi£ pe/poiqa / a)ndr
)a )pamu /nasqai , o ( / te tij
pro/teroj xaleph/nh?:"

[Télémaque à Eumée:]
"Eumée, ces mot que tu m'as
dits m'ont meurtri l'âme. /
Comment pourrais-je recevoir
cet hôte en mon palais? / je
suis jeune et ne puis me fier à
mes mains / pour me défendre
si quelqu'un m'agresse  en
premier lieu."

293

Odyssée , XVI,
113-116

"toiga£r e)gw/ toi cei¤ne ma/l
)a)treke/wj a)groreu/sw.  / ou)/te
t i /  mo i pa ¤ j  dh ¤ moj
a)pexqo/menoj xalepai/nei, /
o u ) / t e  k a s i g n h / t o i j
e)pime/mfomai, oi¤(si/ per a)nh/r /
marname/noisi pe/poiqe, kai/ ei)
me/ga nei¤koj o)/rhtai."

[Télémaque au 'mendiant'
( U l y s s e ) : ]  "Oui! je vais,
étranger, te répondre en toute
franchise. / Ce n'est pas tout le
peuple qui m'en veut et
m'agresse , / ni je n'ai à me
plaindre de ces frères sur
lesquels / on doit pouvoir
compter, même en un grand
péril."

304

Odyssée, XVIII,
414-417

" w)¤ fi/loi, ou)k a)£n dh/ tij e)pi£
r(hqe/nti dikai/w? / a)ntibi/oij
e ) pe / essi kaqapto /menoj
xalepai/noi: / mh/te ti to£n
cei¤non stufeli/zete mh/te tin
)a) /llon / dmw/wn, oi( kata£
dw/mat ) )Odussh¤oj qei/oio."

[ A m p h i n o m o s  a u x :
prétendants:] "Amis, nul n'a le
droit, sur ces justes paroles, /
de l'agresser avec des paroles
adverses. / Ne molestez ni cet
étranger ni personne / parmi les
serviteurs attachés au palais
d'Ulysse!"

305

Odyssée , XIX,
81-84

" a )lla £  Zeu £ j a )la /paze
Kroni/wn: h)/qele ga/r pou: / tw?£
nu¤n mh/ pote kai£ su/, gu/nai,
a)po£ pa¤san o)le/ssh?j / a)glai/+hn,
th¤ ? nu¤n ge meta£ dmw?h? ¤ssi
ke /kassai, / h) /n pwj toi
de / spoina kotessame / nh
xaleph/nh? / h)¤  )Odusseu£j e)/lqh?.
e)/ti ga£r kai£ e)lpi/doj ai)¤sa."

[Ulysse à Mélantho:] "Mais
Zeus m'a dépouillé! il le
voulait sans doute ainsi… /
Crains donc, ô femme, toi
aussi, de perdre un jour / tout
l'éclat qui t'élève aujourd'hui
sur les autres femmes, / si
jamais ta maîtresse irrité
t'a g r e s s e , / ou qu'Ulysse
revient: car il reste une part
d'espoir."

305-306

Odyssée , XXI,
131-135

"w)£ po/poi, h)¤ kai£ e)/peita kako/j
t )e) /somai kai£ a)/kikuj, / h)e £
new/tero/j ei)mi kai£ ou) / pw
xersi £ pe /poiqa / a )ndr
)a )pamu /nasqai , o ( / te tij
pro/teroj xaleph/nh?. / a )ll
)a) /geq )oi ( / per e)mei¤o bi/h?
profere/steroi/ e)ste, / to /cou
peirh/sasqe, kai£ e)ktele/wmen
a)/eqlon."

[Télémaque aux prétendants:]
"Hélas! je ne serai jamais
qu'un homme vil, sans force…
/ Ou bien je suis trop jeune et
ne puis compter sur mes mains
/ pour me défendre si
quelqu'un m'agressa i t  en
premier lieu! / Mais voyons!
vous qui êtes tous plus forts
que moi, / essayez donc cet
arc, et menons à terme
l'épreuve!"

307

Tableau 9: occurrences de xalepo/j et de xalepai/nw à l'égard de l'activité atmosphérique
dans les deux poèmes homériques
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I l i a d e , XIV,
399-401

ou)/t ) a)/nemoj to/sson ge peri\
drusi\n u(yiko/moisin  / h)pu/ei,
o( /j te ma/lista bre/metai
xalepai /nwn, / o( /ssh a) /ra
Trw/wn kai£  )Axaiw¤n e)/pleto
fwnh£  / deino£n au)sa/ntwn, o(/t
)e)p )a)llh/loisin o)/rousan.

ni le vent qui se fait entendre
autour des hauts chênes feuillus
et qui, dans ses jours de colère,
a des mugissements à nul autre
pareils – tant la voix est
plaisante des Troyens et des
Achéens, lorsqu'avec des cris
effroyables ils se ruent les uns
sur les autres.

341-342

Iliade, XIV, 417  (Wj d )o(/q ) u(po£ r(iph¤j patro£j
Dio £j e )ceri /ph ? dru ¤j /
pro/rrizoj, deinh£ de£ qeei/ou
gi/netai o)dmh£  / e)c au)th¤j, to£n
d )ou)/ per e)/xei qra/soj o(/j ken
i)/dhtai  / e)ggu£j e)w£n, xalepo\j
de\ Dio\j mega/loio kerauno/j, /
w(£j e) /pes ) ( /Ektoroj w) ¤ka
xamai£ me/noj e)n koni/h?si: /
xeiro£j d )e)/kbale e)/gxoj, e)p
)autw¤? d )a)spi£j e)a/fqh  / kai£
ko/ruj, a)mfi£ de£ oi( bra/xe
teu/xea poiki/la xalkw¤?.

On voit de même, sous le trait
que lance Zeus Père, crouler un
chêne, racines arrachées, tandis
que se dégage une odeur
affreuse de soufre et que
quiconque voit tel spectacle de
près en perd soudain tout
courage – tant est perfide la
foudre du grand Zeus. Tout de
même la fougue d'Hector vite
s'abat dans la poussière. Sa
lance échappe de sa main; son
bouclier, son casque retombent
sur son corps, et, tout autour de
lui, sonnent ses armes de
bronze scintillant.

342

I l i a d e , XXI,
334-337

au)ta£r e)gw£ Zefu/roio kai£
a)rgesta¤o No/toio / ei)/somai
e)k a(lo/qen xaleph£n o)/rsousa
qu/ellan, / h(/ ken a)po£ Trw/wn
kefala£j kai£ teu/xea kh/ai, /
fle/gma kako£n fore/ousa:

Moi, j'irai soulever du côté de
la mer une bourrasque perfide
de Zéphyr et de blanc Notos,
qui brûlera les armes et les
corps des Troyens, en portant
parmi eux le funeste incendie.

343

O d y s s é e , V,
482-485

a)/far d )eu)nh£n e)pamh/sato
xersi£ fi/lh?sin /  eu)rei¤an:
fu/llwn ga£r e)/hn xu/sij h)/liqa
pollh/, / o(/sson t )h)e£ du/w h)e£
trei¤j a)/ndraj e)/rusqai / w(/rh?
xeimeri /h ? , ei ) kai \ ma/la
xalepai/noi.

puis, de ses propres mains il fit
un lit / assez large; il y avait
des feuilles en abondance /
suffisantes pour abriter deux ou
trois hommes / en la saison
d'hiver, même quand il agresse
le plus.

343-344

Odyssée , XII,
282-286

e)k nuktw=n d ) a) /nemoi
xalepoi\, dhlh/mata nhw=n, /
gi /gnontai: ph¤ ? ken tij
u(pekfu/goi ai)pu£n o)/leqron, /
h) £n pwj e)capi/nhj e) /lqh? /
a)ne/moio qu/ella, / h)£ No/tou h)£
Zefu/roio dusae/oj, oi( / te
ma/lista / nh¤a diarrai/ousi,
qew¤n a)ekh/ti a)na/ktwn.

[Euryloque à Ulysse:] "Les
nuits pourtant font se lever la
ruine des navires, / des vents
per f ides : et comment fuir
l'abrupte mort / si brusquement
se lève une rafale / de ce Notos,
de ce hurlant Zéphyr qui tant
de fois / disloquent le bateaux
en dépit des dieux souverains! /
Obéissons plutôt maintenant à
la noire nuit / et, restant au
vaisseau, préparons-y notre
souper. / Dès l'aube nous
rembarquerons pour regagner
le large."

344
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Odyssée , XIX,
188-189

sth¤se d )e)n  )Amnisw¤?, o(/qi te
spe /oj Ei )leiqui /hj, / e ) n
lime/sin xalepoi¤sin, mo/gij d
)u(pa/lucen a)e/llaj.

[Ulysse à Pénélope:] "(…) il
jeta l'ancre en Amisos où est la
grotte d'Ilythie, / dans un port
perfide, échappant avec peine à
la tempête."

345-346

Odyssée , XIX,
198-201

e) /nqa duw/deka me£n me/non
h)/mata di¤oi  )Axaioi/: / ei) /lei
ga£r Bore/hj a)/nemoj me/gaj
ou)d )e)pi£ gai/h? / ei)/a i(/stasqai,
xalepo£j de / tij w) /rore
dai/mwn: / th¤? triskaideka/th? d
)a)/nemoj pe/se, toi£ d )a)na/gonto.

[Ulysse à Pénélope:]  "Les
divins Achéens restèrent chez
moi douze jours; / un fort
Borée les retenait, même à terre
on tenait / à peine débout; une
divinité perfide est présente. /
Mais le treizième jour le vent
tomba, et ils partirent.

346
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